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NOUVELLE

	REVUE THEOLOGIQUE

	L’ecclésiologie de Vatican II
et sa portée œcuménique

	Ceux qui ont pris part à des conversations doctrinales œcuméniques ont souvent pu constater qu’une part importante des difficultés rencontrées par les participants trouve son origine, non dans la doctrine catholique écrite des théologiens, mais dans la doctrine catholique vécue par les fidèles, théologiens inclus évidemment. En Europe, aux Etats-Unis, en Amérique latine, les chrétiens séparés de nous sont en contact, sinon habituel, du moins suffisant avec la vie catholique, pour pouvoir se dispenser de recourir avant tout aux livres théologiques ou aux manuels de religion scolaires. Et ils s’en dispensent d’autant plus naturellement que la vie constitue une pierre de touche bien plus réelle que les documents imprimés. Bref, ces non- catholiques découvrent et jugent le catholicisme, non sur la base de notre théologie, mais à travers les fidèles catholiques eux-mêmes.

	Grande est donc la responsabilité de ceux-ci, et plus astreignante que celle des théologiens en « dialogue œcuménique ». En effet, de la façon dont les catholiques prient et participent à la liturgie, de la manière dont ils vivent les dogmes chrétiens et défendent les principes moraux du christianisme, se dégage en permanence une certaine conception, une certaine image du catholicisme lui-même. Mais le Seigneur s’y reconnaîtrait-il toujours ?

	Quelle image de l’Eglise, notamment, résulte de l’ensemble de la vie catholique ? Le Pape Paul VI disait, dans le Discours qu’il'prononça à l’ouverture de la 2e Session du Concile, que celui-ci « se manifeste comme un propos délibéré de rajeunissement [</c l’Eglise], soit de ses forces intérieures, soit des règles qui commandent ses structures canoniqîtes et les formes de scs rites. Bref, le Concile tend à donner à ¡’Eglise ou à accroître en elle cette splendeur de perfection et de sainteté, que seules l'imitation du Christ et l’union mystique avec Lui, dans VEsprit Saint, peuvent lui conférer1 ». Et pourquoi tout cela ? Pour que l’Eglise apparaisse totalement « fidèle » à l’Evangile, « authentique » et « féconde»2. Fidèle au Seigneur Jésus, et fidèle au monde, aux non-croyants, et aux « autres chrétiens ».

	C’est avec ces derniers que la communauté catholique célébrera la Semaine de Prières pour l’unité. C’est sous le signe de l’œcuménisme aussi qu’est élaboré cet article. Il a pour objet de montrer la portée œcuménique de l’ecclésiologie de Vatican II, d’aider les fidèles à réfléchir sur la « réalité » de l’Eglise, sur la « représentation » qu’ils en ont, sur la façon dont ils la « vivent ». Et ce, pour le bien de l’unité des chrétiens.

	L’Eglise est un mystère

	« L’Eglise est un mystère », disait Paul VI dans le Discours cité plus haut. Elle est une « réalité mystérieuse tout imprégnée de la présence de Dieu ; et c’est pourquoi elle peut toujours faire l’objet de recherches nouvelles et plus profondes3 ». Pour la décrire, les Pères conciliaires ont mis en œuvre une méthode, une façon de s’exprimer, dont la portée œcuménique est considérable.

	Ainsi, par exemple, a-t-on déjà remarqué le caractère biblique de la description de l’Eglise esquissée dans les deux premiers chapitres de Lumen gentium. Rarement, les catholiques s’étendent ainsi sur les diverses «figures bibliques» de l’Eglise (n. 6, notamment). Certes, multiplier les citations bibliques, réussir un centon scripturaire, n’est pas encore élaborer une ecclésiologie biblique ; et plusieurs Observateurs conciliaires l’ont fait remarquer. Toutefois, c’est en dégageant d’une étude biblique bien conduite tout ce qu’évoquent des figures nombreuses et diverses, que l’on peut parvenir à une ecclésiologie plus riche et même plus fidèle à la révélation. Au contraire, une doctrine de l’Eglise qui s’appuyerait sur une seule figure, fût-ce celle du «corps», risquerait de pécher par unilatéralisme. Bien avant le Concile, Son Exc. Mgr P. Parente, assesseur de la S.C. du SaintOffice, nous avait déjà prémunis à l’endroit de certains théologiens posttridentins qui, « ayant presque oublié la doctrine du Corps mystique, adoptèrent un genre plus juridique que théologique dans l’élaboration du traité de l’Eglise4 ». Tout unilatéralisme appauvrit la théologie.

	L’Eglise, lit-on aussi dans Lumen gentium, à la fin du n. 4, apparaît comme un peuple « unifié dans l’unité du Père et du Fils et de l’Esprit Saint ». Ainsi est soulignée la « dimension » trinitaire de l’Eglise. On y trouve un écho des pages que le P. Congar consacra au thème Ecclesia de Trinitate, dans Chrétiens désunis. Principes d’un « œcuménisme » catholique 5. Le début de la Constitution Lumen gentium est construit en ce sens. On sait que les Orthodoxes attribuent une importance dogmatique considérable à cette communion entre l’Eglise et la Trinité. Or, il faut bien reconnaître que cette « dimension » ne nous est pas habituelle ; du moins en dogmatique. Car en théologie spirituelle, nous rappelons assez volontiers la communion des croyants avec les Personnes de la Sainte Trinité. Peut-être faudrait- il l’évoquer désormais lorsque nous proposons la dogmatique du mystère de l’Eglise.

	Du même coup, l’Eglise n’apparaîtra plus seulement, ou surtout, comme une « institution », mais aussi comme « événement ». A ce propos les réformés nous font certains griefs : «L’Eglise ne tient sa vie que de son Seigneur, elle ne vit que de sa Parole — qui est toujours en acte — et de son pardon, elle n’est sainte que par Celui qui la sanctifie, elle n’est une que par l’unité que lui donne et lui renouvelle son unique Seigneur. Celui-ci ne cesse de la rassembler, et elle n’a d’assurance de continuité que dans la promesse de Dieu6 ». Certes, l’auteur de cet article n’accorde peut-être pas assez d’importance à l’institution. Mais oserions-nous dire que nous en accordons assez à l’événement, à l’acte du Seigneur ? Mieux unir l’une et l’autre serait faire œuvre d’équilibre dogmatique et favoriserait le rapprochement doctrinal entre les Eglises.

	Il en va de même en ce qui concerne la «dimension eschatologi- que » de l’Eglise. Le chapitre VII de Lumen gentium est intitulé : Le caractère eschaiologique de l’Eglise en marche, et son union avec l’Eglise du ciel. La première partie de ce titre répond exactement aux vœux des Pères conciliaires, à savoir : éclairer toute la signification de l’Eglise en marche ici-bas à la lumière de ce qu’elle sera au stade définitif du Royaume de Dieu, de la Jérusalem céleste. Les Observateurs non catholiques attendaient beaucoup de ce chapitre, estimant qu’il aiderait les catholiques à apprécier avec plus de « détachement » l’Eglise « pérégrinante », ses moyens de sanctification, ses structures hiérarchiques. En fait, tous ceux qui ont eu ^occasion d’assister de près à la genèse de ce passage savent qu’il ne répond qu’imparfaite- ment aux désirs des Evêques et aux espoirs des Observateurs, bien que le n. 48 constitue déjà un excellent point de départ à d’utiles réflexions.

	Pauvres théologiens, dira-t-on en soupirant, pauvres curés et vicaires, qui sont appelés à tenir compte de tant et tant de « dimensions » ! Ici aussi pourtant, il suffirait que nous appliquions à l’ecclésiologie ce que nous faisons régulièrement en théologie spirituelle. Dans ce secteur — témoin les retraites, du moins celles de jadis — on établit volontiers une confrontation entre l’existence terrestre et la vie céleste de l’homme : « Quid hoc ad aeternitatem ? ». Et l’on insiste : « C’est en ayant devant les yeux la condition des élus au ciel qu’apparaîtra avec son authentique relief la valeur véritable de l’existence sur terre ». De même, c’est à la lumière de l’état définitif de l’Eglise dans sa condition céleste que l’on peut apprécier l’importance véritable de l’institution ecclésiastique, de sa structure sacramentelle, de sa constitution hiérarchique, de sa médiation visible. Il ne s’agit pas de « relativisme », mais de vérité « intégrale ». Les documents conciliaires nous invitent à y réfléchir.

	Fréquemment aussi, les documents conciliaires évoquent la catholicité de l’Eglise : Lumen gentium, au n. 13 ; Unitatis redintegratio, au n. 4 ; Ad Gentes, au n. 22. Généralement, ces textes soulignent la nécessité essentielle de la diversité au cœur de l’unité. Paul VI en a très bien marqué l’importance œcuménique :

	« Les mouvements auxquels on assiste aujourd’hui dans les communautés chrétiennes séparées de nous et qui se développent de plus en plus démontrent clairement deux choses. D’abord, il n’y a qu’une seule Eglise du Christ, et elle doit donc être unique. Et puis cette union mystérieuse et visible ne peut être atteinte que dans l’unité de la foi, la participation aux mêmes sacrements et l’harmonie organique d’un unique gouvernement de l’Eglise, encore que cela puisse se vérifier dans le respect d’une large diversité de langues, de rites, de traditions historiques, de prérogatives locales, de courants spirituels, d’institutions légitimes, d’activités préférées 6. »

	Il faut donc opérer en nous un certain assouplissement de l’esprit et de l’imagination. La question n’est pas tellement de savoir ce que nous pouvons « concéder » en fait de diversité, mais plutôt de chercher jusqu’où il est possible d’épanouir la diversité liturgique, théologique, canonique, à l’intérieur de l’identité essentielle de l’institution, de la foi, des traditions apostoliques dans l’Eglise. Nous sommes parfois 

	
peu attentifs à la diversité inhérente à une authentique catholicité. Les Pères conciliaires des Eglises orientales catholiques ont dû rappeler à diverses reprises qu’ils sont des catholiques « à part entière », et que la diversité ecclésiastique qu’ils représentent est une richesse à apprécier à sa valeur de catholicité.

	L’Eglise, peuple de Dieu

	Le chapitre II de Lumen Gentium, intitulé Le peuple de Dieu, a été ajouté en cours de discussion. Les commentateurs ont immédiatement noté qu’il se trouve avant les chapitres consacrés aux clercs et aux laïcs, et donc qu’il est premier et primordial dans la conception de l’Eglise promue par Vatican II. Tous les baptisés sont membres du peuple de Dieu, sont « chrétiens » ; et c’est à l’intérieur de ce peuple que s’inscrivent les structures hiérarchiques et autres qui le concernent. Voilà déjà une perspective bien œcuménique. Elle répond à l’objection, répétée à maintes reprises, d’après laquelle l’Eglise catholique serait d’abord la « hiérarchie », et parfois même uniquement. Il faut reconnaître qu’il en a été ainsi quelquefois. Il n’est pas simple, d’ailleurs, de se servir toujours à bon escient du vocable « Eglise ». Du moins peut-on espérer qu’un effort attentif sera accompli pour que la perspective ecclésiologique ouverte par l’insertion de ce chapitre II soit respectée, mise en valeur, pour le plus grand bien de tous.

	Les documents conciliaires précisent par deux fois la signification du « sacerdoce commun » des fidèles, aux nn. 10 et 34. On n’a peut- être pas assez remarqué que, dans la façon de s’exprimer, l’accent est mis sur les « activités quotidiennes » du chrétien, lesquelles, avec leur caractère temporel, mais accomplies dans l’Esprit, sont le « culte spirituel » de la Nouvelle Alliance.

	Ainsi lit-on dans la Constitution sur l’Eglise au n. 10 : « Les baptisés, par la régénération et l’onction du Saint-Esprit, sont consacrés pour être une demeure spirituelle et un sacerdoce saint, de façon à offrir, par le moyen des activités du chrétien — nous soulignons — autant de sacrifices spirituels... ». Le n. 34 est plus explicite. Il s’agit des laïcs: « En effet, toutes leurs activités, leurs prières et leurs entreprises apostoliques, leur vie conjugale et familiale, leurs labeurs quotidiens, leur détente d’esprit et de corps, qu’il faut vivre dans l’Esprit de Dieu, et même les épreuves de la vie, pourvu qu’elles soient patiemment supportées, tout cela devient ‘ offrandes spirituelles, agréables à Dieu par Jésus-Christ’ (I Pierre 2, 5) ; et dans la célébration eucharistique ces offrandes rejoignent l’oblation du Corps du Seigneur pour être offertes en toute piété au Père ».

	On le voit : les activités temporelles d’un chacun — qu’elles soient profanes ou sacrées — pourvu qu’elles soient accomplies dans l’Esprit, dans la vie théologale, sont le culte « spirituel » du Nouveau Testament. Et ce culte spirituel, pour être parachevé, se doit de rejoindre l’oblation du Christ dans la célébration sacramentelle eucharistique. Pareille perspective, parfaitement biblique, met en grande valeur la «vie quotidienne» d’un chacun, et elle est susceptible de faciliter les discussions œcuméniques sur la place du laïcat dans l’Eglise.

	Une précision est apportée aussi concernant l’épiscopat. Il serait oiseux de redire encore une fois combien les discussions sur le « collège épiscopal » ont été suivies avec attention par tous les Observateurs. Tous y ont vu une donnée complémentaire des définitions de Vatican T, même si la façon dont cette doctrine a été formulée ne les a pas entièrement convaincus. Toute la force de cette doctrine réside dans ce qui a été déclaré concernant l’efficacité et la fécondité sacramentelles de la consécration épiscopale. Et il est bon d’y demeurer fidèle.

	C’est au n. 21 de Lumen gentium que l’efficacité de la consécration épiscopale est déclarée : « Le Saint Concile enseigne donc que, par la consécration épiscopale, est conférée la plénitude du sacrement de l’Ordre... La consécration épiscopale, en même temps que la charge de sanctification, confère aussi les charges d’enseigner et de gouverner, lesquelles cependant, de par leur nature, ne peuvent être exercées que dans la communion hiérarchique avec le chef du Collège et ses membres ». Donc, le pouvoir épiscopal plein et intégral — sanctifier, enseigner, gouverner — est conféré par la consécration épiscopale. Toutefois, pour que ce pouvoir puisse être exercé de fait, doit intervenir une détermination juridique ou canonique, par exemple « la concession particulière d’une fonction », ou « l’assignation de sujets ». « Un retour sensationnel à la tradition de l’Eglise indivise », écrit le P. Y. Congar7. C’est dire tout son intérêt œcuménique.

	La fameuse Note explicative préliminaire, annexée à la Constitution Lumen gentium, précise très heureusement celle-ci. On lit, au n. 2 : «Dans la consécration est donnée la participation ontologique aux fonctions (muñera) sacrées, comme il ressort de façon indubitable de la Tradition et aussi de la tradition liturgique8». Alors, pourquoi dire muñera et non potestas ? C’est parce que le terme potestas « pourrait (posset) s’entendre d’un pouvoir apte à s’exercer en acte ». Or, ici, le pouvoir est déjà conféré. Mais il lui manque, pour s’exercer,

	
L’ECCIÆSIOLOGIE DE VATICAN II ET SA PORTÉE OECUMÉNIQUE 9 une « détermination canonique ou juridique de la part de l’autorité hiérarchique ». On a bien lu : l’autorité hiérarchique ne confère pas le pouvoir, mais lui donne la détermination canonique qui le rend « apte à s’exercer en acte ». Pourquoi faut-il cette « détermination canonique »? La Note répond : « Une telle norme ultérieure est requise par la nature de la chose», expression qu’elle explique immédiatement : « parce qu’il s’agit de fonctions qui doivent être exercées par plusieurs sujets qui de par la volonté du Christ coopèrent de façon hiérarchique ». On le voit, ce qui est important — dogmatiquement, et pour l’œcuménisme — dans ce n. 21 de Lumen gentium, intitulé généralement La sacramentdlité de l’épiscopat, c’est certes la déclaration que la consécration épiscopale est de nature sacramentelle, mais plus encore peut-être que cette consécration épiscopale confère le pouvoir épiscopal intégral, auquel ne manque qu’une détermination canonique pour pouvoir être exercé.

	Ce pouvoir intégral est donc conféré par un acte sacramentel, et donc par le Christ ressuscité, vivant, comme en tout acte sacramentel. L’intervention — indispensable et à ce niveau essentielle — de l’autorité hiérarchique se situe au plan canonique, juridique. Et, précise encore la Note explicative préliminaire, à la fin du n. 2, « les documents des Souverains Pontifes récents au sujet de la juridiction des évêques doivent être interprétés d’après cette détermination nécessaire des pouvoirs ». On pouvait difficilement être plus clair.

	Souligner mieux la place du Seigneur glorifié dans la collation de la charge épiscopale, sans préjudice des droits de l’autorité hiérarchique dans le gouvernement de l’Eglise, est une doctrine qui est bien enracinée dans la tradition de l’Eglise ancienne ; et elle est considérée comme capitale par les autres chrétiens. Il était bon, semble-t-il, d’en avoir rappelé la « pointe », pour ne pas laisser s’émousser ce qui, un jour, pourrait se révéler décisif dans le rapprochement des Eglises chrétiennes.

	Et puisque nous en sommes aux aspects structurels, comment ne pas dire un mot des « Eglises locales » et des « Eglises particulières ».

	Dans la Constitution Lumen gentium, l’Eglise universelle est le principal centre de perspective. Ce fait s’explique, en partie, par certains sujets abordés, et notamment le collège épiscopal, et aussi la papauté, dans leurs relations à l’Eglise universelle tout particulièrement. On sait les mouvements en sens divers que connut l’assemblée conciliaire à propos de la triade « plena, suprema, universalis » caractérisant, et le pouvoir papal, et le pouvoir du collège. L’harmonie entre les deux est à chercher dans la fin de chacun de ces pouvoirs9. Il en

	
est résulté que le Concile n’a pas pu donner aux « Eglises particulières » et aux « Eglises locales » la place primordiale qu’elles ont dans la conception chrétienne de l’Eglise.

	En ce qui concerne les « Eglises particulières », cette lacune a été plus ou moins comblée, d’abord par un texte, assez important mais inséré relativement tard, de la Constitution Lumen gentium, à la fin du n. 23 : «La divine Providence a voulu que les Eglises diverses établies en divers lieux par les Apôtres et leurs successeurs se rassemblent au cours des temps... Certaines parmi elles, notamment les antiques Eglises patriarcales, jouèrent le rôle de sources de foi en engendrant d’autres Eglises ». D’autre part, le Décret Christus Dominus sur la charge pastorale des évêques explique que « le diocèse, lié à son pasteur et par lui rassemblé dans le Saint-Esprit, grâce à l’Evangile et à l’Eucharistie, constitue une Eglise particulière en laquelle est vraiment présente et agissante l’Eglise du Christ, une, sainte, catholique et apostolique » (n. 11).

	En réalité, c’est grâce à la présence et aux interventions des évêques des Eglises orientales catholiques qu’un meilleur équilibre a été obtenu dans l’ecclésiologie des Pères. La plupart de ceux-ci étant de rite latin, il leur arrivait d’identifier involontairement Eglise latine et Eglise universelle. Que devenaient, en ce cas, les Eglises catholiques des autres rites ? Le thème : « l’Eglise catholique reconnaît les Eglises d’Orient», parfois sous-jacent à certaines conversations ou conférences, faisait bondir les évêques orientaux. Ceux-ci profitaient alors des discussions conciliaires pour rappeler que l’Eglise latine est une Eglise particulière, que les Eglises catholiques d’Orient sont également des Eglises particulières, de plein droit. En fait, il était bon que les catholiques latins soient rappelés à l’ordre sur ce point.

	Toutefois, la simple et humble Eglise locale, la communauté eucharistique de chaque lieu, aurait mérité peut-être une attention plus spéciale. Nous disons spéciale, car les documents conciliaires en parlent, et de façon extrêmement significative. Il est bon de rappeler ces textes qui pourraient passer inaperçus. Tout d’abord, ces communautés chrétiennes sont des Eglises :

	« L’Eglise du Christ est vraiment présente en toutes les communautés {congregationes) légitimes de fidèles qui, unis à leurs pasteurs, reçoivent elles aussi, dans le Nouveau Testament, le nom d’Eglises» {Lumen gentium, n. 26).

	Bien plus, ces Eglises locales sont des communautés qui réalisent et expriment de façon primordiale et fondamentale l’Eglise une, sainte et apostolique. Le textes des documents conciliaires sont frappants :

	« Chaque fois que la communauté de l'autel se réalise, en dépendance du ministère sacré de l’évêque, se manifeste le symbole de cette charité et ‘ de cette unité du Corps mystique sans laquelle le salut n’est pas possible’ (S. Thomas, Sum. Theol., III, 73, 3). Dans ces communautés, si petites et pauvres qu’elles puissent être souvent, ou dispersées, le Christ est présent par la vertu duquel se constitue l’Eglise une, sainte, catholique et apostolique. » (Lumen gentium, n. 26).

	Et encore :

	« Qu’ils soient convaincus que la manifestation principale (praecipua) de l’Eglise consiste dans la participation plénière et active de tout le peuple saint de Dieu à ces célébrations, surtout la célébration eucharistique» (Sacrosanctum Concilium, sur la Liturgie, n. 41).

	On reconnaîtra toute la force, tout le poids doctrinal de ces passages. Peut-être .serait-il bon de nous demander si, dans notre conception de l’Eglise, nous accordons la place qui convient aux Eglises particulières et aux Eglises locales. Celles-ci sont véritablement les cellules de l’Eglise. L’assemblée eucharistique locale est la « manifestation principale » de l’Eglise du Christ. Si nous vivions cela, les relations avec les autres chrétiens deviendraient plus faciles. Les Orthodoxes sont constitués en Eglises particulières. Les réformés sont assemblés en communautés cultuelles ou en congrégations ecclésiales. Ni la question de l’Eglise, ni celle de la « légitimité » de ces autres Eglises locales ne seraient résolues pour autant ; mais 1’« air de parenté » existant encore entre les chrétiens en serait plus accusé, mieux perçu.

	L’Eglise est une « communion »

	Le Concile du Vatican II a ratifié et promu une notion dogmatique et plénière de la « communion ecclésiastique ». L’Eglise du Christ est une « communion », c’est-à-dire un tout organique et vivant, résultant de la présence de tous les éléments grâce auxquels le peuple de Dieu est constitué et vit. Eléments visibles, comme les confessions de foi, l’économie sacramentelle, les ministères hiérarchiques. Eléments invisibles également, comme la grâce et les dons de l’Esprit Saint, la foi, l’espérance, la charité. La possession commune de ces biens établit les fidèles dans une « communion » ecclésiastique réelle et dynamique.

	Tout ceci n’est pas bien neuf. « La communion est une notion tenue en grand honneur, déclare la Note explicative de Lumen gentium, dans l’ancienne Eglise, comme aujourd’hui encore, notamment en Orient. On ne l’entend pas de quelque vague sentiment, mais d’une réalité organique, qui exige une forme juridique et est animée en même temps par la charité » (n. 2).

	Plus nouveau est peut-être le fait que l’on reconnaît réellement et concrètement que les éléments dits invisibles (grâce, foi, charité) sont bien constitutifs de l’Eglise. Si un catholique n’a pas la charité, il est moins d’Eglise. «Les pécheurs ne sont pas pleinement incorporés à l’Eglise, quoiqu’ils appartiennent à l’Eglise», dit la Relatio expliquant les modifications apportées au n. 14 de Lumen gentium : « peccatores Ecclesiae non plene incorporantur, etsi ad Ecclesiam pertinent ». Ce qui vaut des individus s’applique aussi — servatis servandis — aux communautés. Une Eglise locale peu fervente, dont on ne peut pas dire qu’elle «demeure dans la charité» — l’Apocalypse, cc. 2 et 3, en donne quelques illustrations — est moins Eglise, même si elle est parfaite en ce qui concerne sa structure et son orthodoxie.

	Tout ceci se trouve bien dans Lumen gentium, au n. 14. Qu’on lise attentivement le passage suivant : « Sont incorporés pleinement (plene') à la société qu’est l’Eglise ceux qui, ayant l’Esprit du Christ, acceptent intégralement son organisation et les moyens de salut qui lui ont été donnés... ». L’incorporation plénière implique donc, et l’acceptation de toute la constitution visible de l’Eglise, et l’Esprit Saint ou grâce sanctifiante. La justification de ce passage est donnée par la Relatio que nous avons citée plus haut.

	Dans de pareilles perspectives, toutes les Eglises chrétiennes se sentent plus proches les unes des autres. Toutes et chacune peuvent s’estimer vivre d’« éléments d’Eglise » divers, nombreux parfois, et en tout cas objectivement authentiques, comme le baptême ou la charité. Toutes et chacune peuvent aussi être dépourvues ou privées de quelque élément d’Eglise, soit visible comme un sacrement, soit invisible comme la ferveur. Cette « solidarité de destin » apparaît évidemment moins lorsque l’Eglise du Christ est définie uniquement par les liens visibles qui la constituent en société.

	La « communion », ou possession commune des éléments d’Eglise, lorsqu’elle est prise en son sens dogmatique plénier, est susceptible de « plus ou moins », de « degrés ». D’où les expressions « une certaine communion », ou « la pleine communion » que l’on retrouve dans les documents conciliaires. En voici un exemple, repris au Décret Unitatis redintegratio, n. 3, § 1 :

	« Au cours des siècles suivants naquirent des dissensions plus graves, et des communautés considérables furent séparées de la pleine communion de l’Eglise catholique... Ceux qui croient en Christ et qui ont reçu validement le baptême, se trouvent dans une cer

	
taine communion, bien qu'imparfaite, avec l’Eglise catholique. Assurément, les divergences variées entre eux et l’Eglise catholique sur des questions doctrinales, parfois disciplinaires, ou sur la structure de l’Eglise, constituent nombre d’obstacles, parfois fort graves, à la pleine communion ecclésiale. »

	Nous avons souligné les trois passages qui nous concernent : on les trouve en un seul alinéa du n. 3. On discernerait la même doctrine, mais moins accentuée, dans la Constitution Lumen gentium, n. 15.

	Le P. W. Bertrams, S.J., dans un article consacré à ce sujet10, en tire une conséquence importante concernant les évêques des Eglises orthodoxes et l’exercice de leurs pouvoirs épiscopaux. Ces évêques ont reçu la consécration épiscopale. Mais sont-ils en « communion hiérarchique » avec le Pape et l’épiscopat catholique ? La réponse est : oui, jusqu’à un certain point. Dans la mesure où ces évêques et leurs Eglises croient à ce qui constitue sacramentellement et admettent ce qui établit juridiquement cette communion hiérarchique, dans cette même mesure ils sont en « communion hiérarchique » avec nous et ils vérifient la condition nécessaire à l’exercice de leurs pouvoirs épiscopaux 11.

	Sans doute, les évêques orthodoxes ne sont-ils pas en « communion parfaite » avec nous. Il leur « manque » certains éléments, dogmatiques par exemple, que nous estimons essentiels. La nature de cette « carence », de ce « défaut » devrait être examinée avec soin. Les catégories de « validité » ou de « licéité » paraissent, à la lumière de la doctrine vaticane de la « communion », insuffisamment aptes à exprimer la condition réelle des évêques non catholiques par rapport à la « communion ecclésiastique » intégrale.

	La doctrine vaticane des « éléments d’Eglise » et de la « communion » nous conduit plus loin encore, et nous incite à formuler mieux le propos fondamental de l’œcuménisme. Mais voyons d’abord deux textes, l’un du Décret Unitatis redintegratio, l’autre de la Constitution Lumen gentium.

	« Parmi les éléments ou biens par l’ensemble desquels l’Eglise est édifiée et vivifiée, certains, très nombreux même et de grande valeur, peuvent exister en dehors des limites visibles de l’Eglise catholique : la Parole de Dieu écrite, la vie de la grâce, la foi, l’espérance et la charité, d’autres dons intérieurs du Saint-Esprit, et d’autres éléments visibles. » (n. 3)

	On le voit, il s’agit d’éléments d’Eglise objectivement et authentiquement chrétiens, puisqu’on cite entre autres les dons de l’Esprit, aussi le Baptême. Et certains de ces éléments peuvent se retrouver hors des limites de la Communion catholique romaine.

	«Cette Eglise [du Christ], comme société constituée et organisée en ce monde, se trouve (subsistit in) dans l’Eglise catholique, gouvernée par le Successeur de Pierre et les évêques qui sont en communion avec lui, bien que des éléments nombreux de sanctification et de vérité se retrouvent hors de son armature visible (compagem), éléments qui, donnés par Dieu en propre à l’Eglise du Christ, incitent à l’unité catholique. » (n. 8)

	On sait que le texte du schéma portait d’abord : « est Ecclesia catholica ». Il a été changé en : « subsistit in Ecclesia catholica ». Pourquoi ? La Relatio au n. 8 justifie comme suit la modification faite : « pour que l’expression concorde mieux avec l’affirmation concernant les éléments d’Eglise présents autre part », ut expressif) melius concordet cum affirmation c de démentis ecclesialibus quae alibi adsunt. Les Pères conciliaires ont donc refusé d’accepter l’identification absolue et sans distinctions aucunes entre Eglise du Christ et Eglise catholique romaine.

	En réalité, lorsqu’ils décrivent la « réalité ecclésiale » objectivement et authentiquement chrétienne, les documents conciliaires distinguent comme deux « aires », deux « zones » de communion ecclésiastique réelle. L’aire de la communion possédant en fait les limites de notre Eglise, catholique romaine. Et une aire de « communion » plus ample, qui comporte tous les éléments .— invisibles et visibles — vraiment et objectivement chrétiens, par lesquels les Eglises chrétiennes, l’Eglise catholique romaine incluse, sont, du moins en partie, édifiées et vin fiées.

	Si l’on considère dans son intégralité la « réalité ecclésiale » faite de tous les éléments d’Eglise objectivement chrétiens, on doit donc conclure que, au-delà de la « communion ecclésiastique » dont l’aire coïncide avec les frontières de l’Eglise catholique romaine, il existe une « communion ecclésiastique » plus ample, dans laquelle toutes les Eglises chrétiennes sont encore12 unies, bien qu’imparfaitement. En d’autres termes, toutes les Eglises chrétiennes, y compris l’Eglise catholique romaine, sont encore en communion imparfaite entre elles.

	Partant de là, ne pourrait-on se représenter le propos fondamental13 de l’œcuménisme d’une façon qui réponde plus adéquatement à la vérité intégrale ? Pourquoi ne pas y voir l’effort de passer de la « com

	
munion imparfaite » entre toutes les Eglises chrétiennes à une « communion parfaite » ? C’est la perspective adoptée par le Pape Paul VI dans l’homélie qu’il prononça à l’occasion des cérémonies du Jeudi Saint 1964 à la Basilique du Latran, lorsqu’il s’adressait, non aux « Eglises orientales », ni même à 1’« Eglise anglicane », mais aux « Communautés chrétiennes » venant de la Réforme :

	« Salute e pace a tutte le altre communità cristiane derivate dalla riforma dei secolo XVI, che da noi le ha separate. Possa la virtù délia Pasqua di Cristo indicare la giusta e forse lunga via per riawicinarci nella perfetta communione ».

	Partant de cette « communion imparfaite » comme « terminus a quo », les Eglises chrétiennes pourraient ensemble, grâce au « dialogue œcuménique » engagé sur ce qui les sépare, faire un examen de conscience sur leur « fidélité » au Seigneur, à Sa doctrine de l’Eglise, à Ses volontés concernant Son Eglise. Cet effort de fidélité au Christ conduira les Eglises à « mettre au point » certains éléments — par addition ou par soustraction, en distinguant mieux l’essentiel de rhistorique — si bien qu’un rapprochement réel pourra se faire ; en d’autres termes, la « communion » encore existante se fera « moins imparfaite ». Et ainsi peut-on espérer aller vers ce que le Pape appelait la « communion parfaite », au sens que peut avoir cette « perfection » ici-bas, car la « plénitude de communion » n’est réalisée que dans la Jérusalem céleste 14.

	Conclusion.

	11 y aurait bien des articles à écrire sur la portée œcuménique de l’ecclésiologie du Concile du Vatican II. A vrai dire, il est peut-être regrettable que ce soit par le biais de ses incidences œcuméniques que cette ecclésiologie soit mise en valeur. Car elle possède une valeur dogmatique intrinsèque, qui suffirait par elle-même à justifier notre attention et notre intérêt.

	Dans la Conférence qu’il fit à Nouvelle Delhi en 1961, à l’Assemblée générale du Conseil œcuménique des Eglises, l’archevêque Michaël Ramsey disait qu’une bonne théologie est déjà, par elle-même, œcuménique : « If we will be patient, true theology, good theology, is something which unités10 ». On pourrait dire aussi bien, en pensant aux fidèles eux-mêmes, que l’existence chrétienne menée non seulement dans la charité mais aussi dans la vérité est également, et par elle-même, éminemment œcuménique.

	Louvain      G. Thils
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	Diversité dogmatique
et unité de la Révélation

	Une des affirmations les plus importantes du Décret sur l’Oecuménisme et qui peut avoir des conséquences de grand poids pour l’avenir du dialogue œcuménique entre les confessions chrétiennes est celle qui regarde la légitimité d’un pluralisme dans l’expression théologique de la vérité révélée.

	Le Décret « Unitatis redintegratio » y revient à plusieurs reprises.

	Au chapitre premier, il recommande « qu’en conservant l’unité dans ce qui est nécessaire, tous, au sein de l’Eglise... conservent la liberté voulue (debita) dans les formes diverses de la vie spirituelle et de la discipline et dans la variété des rites liturgiques, mais aussi et bien plus (immo et...) dans Vélaboration théologique de la vérité révélée ». « Par là, ajoute le Décret, les fidèles manifesteront plus pleinement, de jour en jour, une catholicité authentique et l’apostolicité de l’Eglise x. »

	Au chapitre trois, dans la première partie, le Décret retrace succinctement le développement du dépôt apostolique en Orient et en Occident : « l’héritage transmis par les Apôtres a été reçu de manières diverses et, depuis les origines mêmes de l’Eglise, il a été expliqué de façon différente selon la diversité du génie et des conditions de vie 2 ». Cette diversité peut prêter et a prêté de fait à séparation ; elle est néanmoins légitime et le Décret le réaffirme un peu plus bas : « ce qui a été dit plus haut de la légitime diversité en matière de culte et de discipline doit s’appliquer aussi à la formulation théologique de la

	N.dJ.R. — Nous sommes heureux de publier ici le texte français de la communication présentée par l’A. au Congrès international de théologie, tenu à Rome en septembre dernier (voir N.R.Th., 88 (1966) 966-971). Eu égard au temps limité (quinze minutes) concédé à ces communications, l’A. n’a pu développer, autant qu’il l’eut souhaité, les thèmes qu’il aborde dans cet exposé. Il se réserve d’y revenir plus tard, dans la mesure où le problème théologique, soulevé par ces pages, aura retenu l’attention ou suscité l’intérêt des lecteurs de la Nouvelle Revue théologique.

	
		< In necessariis unitatem custodientes, omnes in Ecclesia, secundum munus unicuique datum, cum in variis formis vitae spiritualis et disciplinae, tum in diversitate liturgicorum rituum, immo et in theologica veritatis revelatae elaboratione debitam libertatem servent... Hac enim agendi ratione ipsi veri nominis catholicitatem simul et apostolicitatem Ecclesiae in dies plenius manifestabunt» (< Unitatis redintegratio », c. 1, n. 4, § 7).

		« Tradita autem ab Apostolis haereditas diversis formis et modis acceptata est et inde ab ipsis Ecclesiae primordiis hic et illic varie explicata ob diversitatem quoque ingenii et vitae conditionum» (lb., c. 3, n. 14, § 3). 



	
doctrine. Effectivement, quand il s’agit d’approfondir la vérité révélée, diverses furent en Orient et en Occident les méthodes et les démarches pour connaître et confesser les choses divines. Il n’est donc pas étonnant que certains aspects du mystère révélé aient été parfois mieux saisis et mieux exposés par l’un que par l’autre si bien que l’on doit considérer ces diverses formules assez souvent comme complémentaires plutôt qu’opposées15 ». Aussi, le Concile souhaite que « l’on n’impose aucun fardeau plus qu’il n’est nécessaire et que tous désormais s’efforcent de réaliser peu à peu cette unité aux divers niveaux et dans les différentes formes de la vie de l’Eglise, surtout par la prière et le dialogue fraternel concernant la doctrine... De la sorte... le mur, qui sépare l’Eglise d’Orient et celle d’Occident, tombera. Il n’y aura plus qu’une seule demeure. Le Christ Jésus en sera la pierre angulaire, assurant de l’une à l’autre l’unité 16 ».

	La dernière phrase est empruntée à la Bulle « Laetentur coeli » du Concile de Florence ; elle nous fournit un excellent point de départ pour ce que nous voudrions proposer dans la ligne même et l’esprit du Décret, à savoir qu’il faut reconnaître également une diversité légitime dans la formulation dogmatique de la vérité révélée.

	Le Concile de Florence nous offre, en effet, un exemple frappant et sans doute prophétique d’un accord réalisé entre l’Eglise de Rome et certaines églises d’Orient sur l’énonciation diverse d’un même dogme de foi : celui de la procession du Saint-Esprit.

	Après bien des discussions 17, les Prélats orientaux, présents au Concile, ont reconnu la légitimité de la formule « Filioque » comme expression de la foi de l’Eglise latine, compte tenu des explications fournies par les théologiens ; quant à l’Eglise romaine, elle a admis, à son tour, la formule grecque « ex Pâtre per Filium » qui, bien qu’elle n’ait jamais été dogmatisée dans un Concile, apparaissait comme une expression valable de la foi orthodoxe. Ces formules diverses, remarque la Bulle de définition, signifient une seule et même vérité et c’est pourquoi les églises « se sont mises d’accord et ont consenti l’union d’un même sentiment et d’un même esprit18 ».

	Il faut chercher la raison de cette reconnaissance mutuelle dans le fait que ces formules avaient été en usage chez les Pères orientaux et occidentaux et qu’elles étaient consacrées par les traditions immémoriales des deux Eglises19. Toutefois, les Grecs n’ont pas été contraints d’ajouter au Symbole de Nicée-Constantinople la formule « Filioque », car, comme le disait l’Empereur Jean Paléologue, « deux maux doivent être évités à tout prix dans l’œuvre de la réconciliation : c’est de ne pas être unis conformément à la justice et de ne pas être distincts l’un de l’autre légitimement20 ».

	Cette déclaration conciliaire semble impliquer, à notre avis, une conséquence importante : c’est qu’une seule et même foi — la « fides quae creditur » — un seul et même mystère peut être exprimé différemment, selon des représentations diverses, sans qu’il soit porté atteinte à sa vérité.

	A première vue, cette affirmation peut paraître étrange et elle contredit apparemment la pratique même des églises, depuis les origines.

	La formule dogmatique ne doit-elle pas être unique et la même pour tous puisqu’elle est l’expression d’une seule et même foi, d’une seule et unique Révélation ? Ne faut-il pas proclamer tous ensemble : une seule foi, un seul dogme ?

	La même foi révélée doit-elle nécessairement aboutir à une seule et unique formulation dogmatique, contraignante pour tous ?

	Si l’on conçoit le Dépôt de la foi comme un ensemble de vérités explicites communiquées par Dieu sous forme dénoncés notionnels et le dogme comme la formulation adéquate d’une de ces vérités proposée par le Magistère à l’adhésion de foi de tous les fidèles, il se pourrait bien qu’on doive souscrire à cette assertion. Mais c’est précisément cette conception toute « objectiviste » de la Révélation et du dogme qui se voit, aujourd’hui, soumise à une sérieuse révision. La théologie contemporaine prend, de jour en jour, une conscience plus aiguë de la part du sujet dans la saisie et l’expression de la vérité révélée et le Concile a, sur ce point, comme nous allons le montrer, fait largement écho à ces requêtes.

	La Constitution « Dei Verbum » nous enseigne que la Révélation doit être comprise comme la manifestation que Dieu nous fait de lui-même et de son dessein de salut0 ; elle nous est communiquée par des événements et des paroles qui, par leur conjonction intime, nous attestent les réalités spirituelles qu’elles signifient et éclairent le mystère qui est inclus en elles21.

	Ce mystère divin du salut, Dieu le dévoile progressivement dans Thistoire par le témoignage des Patriarches et des Prophètes jusqu’à ce qu’il le révèle définitivement dans son Fils, le témoin paf excellence du Pèreu. C’est tout le mystère du Christ, de sa personne comme de sa geste de salut et non uniquement son enseignement oral qui est l’objet dernier de cette Révélation parfaite22 ; c’est bien pourquoi il ne nous atteint que par le témoignage personnel des Apôtres qui attestent, à leur tour, par leur prédication, par l’exemple de leur vie et par les institutions qu’ils créèrent, ce qu’ils ont perçu de ce mystère dans un contact vivant avec le Christ et dans la lumière de l’Esprit Paraclet23.

	C’est donc essentiellement par le témoignage des hommes que Dieu se révèle, témoignage, certes, constitué et exprimé avec l’aide de l’Esprit Saint mais témoignage qui requiert le concours actif, la part personnelle de celui qui le donne. A ce titre, au niveau de l’expression, la Révélation reflétera les caractères propres du sujet qui le transmet.

	Or, c’est du côté du sujet que peut intervenir et qu’intervient, en fait, une diversité légitime dans la saisie et l’expression du mystère révélé.

	Nous en avons une confirmation dans la première expression écrite, divinement garantie que représente le « Corpus » du Nouveau Testament. C’est le mystère même du Christ qui en constitue l’objet central et unique ; toutefois, nous le constatons, non seulement les attestations qui nous livrent ce mystère sont diverses, mais l’interprétation même que nous en donnent les auteurs sacrés relève de perspectives spirituelles différentes. C’est ainsi que nous avons, dans une même Ecriture Sainte, quatre Evangiles, selon St Mathieu, selon St Marc, scion St Luc et selon St Jean, nous avons le kérygme de Pierre, la prédication (et la théologie) de Paul, celle de Jacques et de quelques autres.

	Nous avons affaire ici à une diversité d’optiques au sein d’une même foi, d’une même adhésion à un même mystère ; elles proviennent d’une saisie subjective différente du mystère du salut et elles aboutissent à des expressions d’une même vérité qui ne se recouvrent pas parfaitement. Qu’on songe, par exemple, à la manière dont Paul et Jacques conçoivent le rapport entre la foi et les œuvres, l'Evangile et la Loi ancienne et à la façon dont ils l’expriment en des énoncés différents, non superposables, sinon apparemment opposés.

	Nous savons, par ailleurs, que ces expressions diverses sont garanties de toute erreur, par le diarisme d’inspiration de leurs auteurs. Il faut même dire que l’Esprit Saint, loin de faire obstacle à pareille diversité, la suscite plutôt et la promeut ; la raison en est que le mystère révélé transcende infiniment la capacité de l’esprit humain ; c’est pourquoi la diversité des témoignages qui le reçoivent et l’expriment permet de mieux manifester les insondables richesses du Christ et d’en mieux laisser pressentir la plénitude.

	Cette diversité originelle va-t-elle être réduite à l’unité et disparaître dans le développement que connaîtra l’expression de la Révélation dans l’Eglise ? Ce n’est pas ce que nous dit, en tout cas, le Décret « Unitatis redintegratio ». Il nous rappelle que « le même héritage apostolique a été reçu selon diverses formes et d’après des modes divers et qu’il a été diversement interprété çà et là selon la diversité des esprits et des conditions de vie24 ».

	Le Décret reconnaît donc cette diversité au niveau des communautés ecclésiales en Orient et en Occident et il confirme par là ce que la Constitution « Lumen gentium » avait déjà admis à propos de l’Eglise et de sa catholicité, à savoir que le peuple de Dieu se constitue « par le rassemblement des peuples divers25 » avec leurs particularités ethniques et culturelles et qu’« au sein de la communion de l’Eglise (universelle) il existe légitimement des Eglises particulières jouissant de leurs traditions propres26 », parmi lesquelles le Décret nous invite, pour sa part, à ranger les traditions doctrinales.

	Or, il nous paraît que parmi ces diversités légitimes, liées aux différences ethniques, culturelles et spirituelles des communautés ec-

	
DIVERSITÉ DOGMATIQUE ET UNITÉ DE LA RÉVÉLATION 21 clésiales, on doit également inclure la possibilité d’énoncés dogmatiques différents.

	On pourrait penser que le Décret ne parle que d’une diversité d’ordre uniquement théologique qui n’entraîne pas, de soi, une formulation dogmatique diverse de la foi. Un pluralisme théologique, c.-à-d. une diversité irréductible de systèmes théologiques est, en effet, possible dans le cadre des mêmes énoncés dogmatiques et le fait se vérifie précisément au sein de l’Eglise catholique elle-même.

	Il nous semble toutefois que le Décret va bien au-delà de la reconnaissance d’un pluralisme simplement théologique au sens occi- ’ dental du mot « théologie ». Il nous parle, en effet, de 1’« héritage apostolique (le Dépôt de la foi) reçu selon des formes et d’après des modes divers et qui a été développé (explie ata} çà et là de façon différente27». Plus loin, il nous dit que dans l’approfondissement (exploratio) de la vérité révélée, des manières de procéder (methodi) et des voies différentes (gressus} ont été employées en Orient et en Occident pour connaître et confesser (confitenda, un terme liturgique !) les choses divines. Il n’est pas, dès lors, étonnant, ajoute-t-il, que « certains aspects du mystère révélé aient été parfois mieux saisis (percipi) et mieux mis en lumière par l’un que par l’autre 28 ».

	Il est intéressant de rapprocher ces textes du Décret d’un passage de la Constitution « Dei Verbum » qui traite explicitement du développement dogmatique. On nous parle de la Tradition d’origine apostolique qui progresse dans l’Eglise sous l’assistance du Saint- Esprit : en effet, nous dit-on, il y a développement dans « la perception (perceptio) tant des réalités que des paroles portées par la tradition » et cela aussi bien « par la contemplation et l’étude des croyants qui les méditent dans leur cœur, par l’intelligence intérieure des réalités spirituelles dont ils font l’expérience comme par la prédication dont s’acquittent ceux qui, avec la succession épiscopale, ont reçu le sûr charisme de la vérité29 ».

	On le voit, de part et d’autre, il est question d’un développement de Vhéritage ou de la tradition apostolique : il s’agit, en effet, de la perception des « aspects du mystère divin » ou « des réalités et des paroles portées par la tradition» par un approfondissement qui s’accomplit dans les fidèles « grâce à la contemplation et à l’intelligence des réalités spirituelles qu’ils éprouvent... ».

	
Ce que la Constitution « Dei Verbum » dit des fidèles en général, le Décret l’applique, lui, aux communautés et à leurs manières diverses de procéder dans leur approche de la Révélation, diversité qui est, semble-t-il, pour une part, dépendante de leur « génie propre » (ob diversitatem ingenii»).

	On peut, en effet, parler d’un génie religieux particulier des peuples et des cultures : c’est un fait pour ce qui concerne la spiritualité propre à l’Orient et à l’Occident chrétiens, au gré d’excellents connaisseurs30. Ce «génie» particulier, dont nous ne pouvons analyser ici les composantes, conditionne une expérience spirituelle diverse de la foi et a une incidence directe sur l’appréhension qu’on y fait de la Révélation et sur l’expression dogmatique qu’on en donne. C’est un peu l’analogue pour les communautés ecclésiales de ce que nous avons désigné plus haut par 1’« optique spirituelle» particulière des écrivains sacrés31.

	Il n’y a pas à s’étonner de cette relation étroite que nous posons entre expérience spirituelle vécue et formule dogmatique. On a pris l’habitude de considérer jusqu’ici le dogme comme la résultante d’une rencontre entre la Révélation vue principalement sous l’aspect d’énon- cés doctrinaux et la théologie, œuvre de l’intelligence s’efforçant, sous la lumière de foi, de traduire le « donné » originel en un système rationnel. C’était méconnaître aussi bien la nature de la Révélation que celle de la vraie théologie — celle qui est d’abord vécue au contact de l’expérience de foi et qui en est tributaire dans ses intuitions les plus fécondés. Nous l’avons vu plus haut, la vérité révélée n’est pas analogue à une vérité d’ordre scientifique et logique, confiée à la seule intelligence, mais une vérité de salut, c.-à-d. une vérité manifestant une réalité divine à laquelle l’homme adhère par une foi qui l’engage tout entier et selon laquelle il ordonne et règle toute sa vie32. Reçue dans une communauté, la Révélation n’y est pas un simple corps de doctrines, objet d’une, adhésion purement intellectuelle, mais médiation d’une communion à la réalité divine, objet d’expérience spirituelle dans la foi et norme concrète d’un comportement communautaire selon des conditions de vie déterminées. Le développement de cette Révélation sera, pour une part, tributaire de cette expérience concrète de la foi, vécue par la communauté de façon originale ; quant à l’énoncé dogmatique, qui en sera l’aboutissant sous certaines conditions, non seulement il sera la traduction fidèle, avec la garantie de l’Esprit, de la Révélation divine donnée une fois pour toutes, mais aussi, il portera la marque, dans son expression, liée à telle forme de pensée et de langage, de l’expérience de foi éprouvée concrètement par la communauté tout entière33.

	Il n’en va .pas autrement pour la formulation dogmatique que pour la forme du culte. Confession de foi et culte liturgique ont toujours eu partie liée dans les premiers siècles si bien que E. Schlinck a pu caractériser le dogme, selon la conception antique, comme un « énoncé liturgique » 34. Or, n’est-ce pas dans le culte et dans son expression concrète que se traduit, comme en un temps fort, l’expérience spirituelle d’une communauté donnée dans sa relation avec Dieu ? Si la « lex orandi » et le « lex credendi » sont en rapport de symbiose, trouvera-t-on étrange que la formule de foi, qui, elle aussi, est le point de rencontre entre la Révélation apostolique reçue et l’expérience spirituelle qui l’approfondit en la réfléchissant, puisse se différencier selon le génie particulier des communautés qui en font l’expression de leur foi vécue ?

	Cette diversité dogmatique ne porte pas plus préjudice à l’unité de la foi et de son objet : le mystère révélé, que ne le fait la diversité des formes du culte à l’unité du seul et unique sacerdoce du Christ.

	Affirmer ce pluralisme n’est pas tomber dans un relativisme dogmatique, justement condamné par l’Encyclique « Pascendi ». Il y a lieu de distinguer dans toute formule dogmatique sa signification, sur laquelle porte l’affirmation de foi et ses éléments de représentation qui désignent vraiment la réalité signifiée, sans en épuiser exhaustivement le contenu. Des représentations diverses peuvent signifier le même mystère à partir de perspectives différentes, sans être pour autant superposables et sans s’exclure mutuellement. C’est ce qu’a remarqué pour sa part la Bulle « Laetentur coeli » à propos des formules grecque et latine sur la procession du Saint-Esprit et c’est ce qui pourrait sans doute être vérifié à propos d’autres divergences théologico-dogmatiques entre les deux Eglises.

	Nous nous sommes jusqu’ici limité au cas très précis d’une différence d’approche théologique entre les églises orthodoxes et l’Eglise catholique romaine, qui a abouti à une divergence dans la formule dogmatique. Cet obstacle qui fut levé au Concile de Florence par un accord de principe entre les deux Hiérarchies nous a amené à réfléchir à un aspect jusqu’ici négligé de l’expression de la foi — l’apport du sujet individuel ou communautaire — et à admettre la légitimité d’un pluralisme de la formule dogmatique.

	Que faut-il en conclure pour le dialogue œcuménique ?

	Admettre en droit un pluralisme dogmatique n’équivaut pas à reconnaître que toutes les formules de foi des communautés chrétiennes à propos d’un mystère soient, en fait, légitimes. Il faut toujours tenir compte de la possibilité pour une communauté chrétienne d’avoir rompu, sur un point ou sur plusieurs, avec la tradition apostolique, surtout quand lui fait défaut la garantie d’un Magistère authentique.

	Toutefois, dans la mesure où les grandes confessions chrétiennes se rattachent au Dépôt apostolique, au moins par leur fidélité à l’Ecriture sainte comme Parole de Dieu et par une certaine continuité de leurs traditions respectives avec le grand courant de la Tradition apostolique, il n’est pas exclu qu’elles n’aient traduit à leur manière quelque aspect du mystère révélé en des expressions valables et recevables par tous. Pour s’en assurer, il faudrait, au préalable, que les diverses confessions confrontent ensemble l’authenticité de la foi apostolique qui a donné naissance à ces formules, à travers leur expérience chrétienne particulière et qu’elles vérifient ensemble l’aptitude de ces énoncés à l’exprimer correctement.

	Ceci requiert, évidemment, des normes et des critères, admis d’un commun accord, dont nous ne pouvons pas songer ici à établir un relevé précis 35.

	Il nous paraît du moins que le dialogue œcuménique entre les églises pourrait être grandement promu, si les communautés ecclésiales prenaient davantage conscience de l'aspect limité de leurs formules dogmatiques et tenaient compte de la possibilité et de la légitimité d’une expression dogmatique différente.

	Il semble vain, en effet, de chercher, comme certains le préconisent, à élaborer une nouvelle confession de foi commune qui ferait abstraction des traditions doctrinales de chaque église. Des communautés chrétiennes qui prennent presque toutes au sérieux leur enracinement dans l’histoire, leur rattachement commun à un même événement salutaire, ne peuvent faire table rase du passé : ce serait, pour elles, se renier en tant qu’églises.

	La voie la plus sûre pour un rapprochement, même si elle paraît la plus longue, ne passerait-elle pas, de façon paradoxale, par le respect commun des diversités légitimes, même sur un plan doctrinal, si ce respect n’est, en toute vérité, qu’un témoignage rendu à la diversité des charismes personnels ou communautaires, sans préjudice de l’imité de la foi ?

	La méthode œcuménique, inaugurée au Concile de Florence, en des circonstances moins heureuses que celles où nous vivons aujourd’hui, pourrait bien être un modèle pour le dialogue qui se noue de plus en plus de nos jours entre toutes les églises.

	Eegenhoven-Louvain      G. Dejaifve, S.J.

	95 Chaussée de Mont-Saint-Jean formulations diverses ne peuvent pas être mutuellement exclusives, par ex. si une formule affirme la contradictoire d’une autre, reconnue comme authentique et conforme à la Révélation, elle ne peut être admise comme valable. En dehors de ce cas limite, les formules peuvent être complémentaires, quand elles se présentent sous forme d’antithèse, et c’est ce que le Décret sur l’œcuménisme insinue lorsqu’il nous dit que cela se présente « non raro » (voir le texte cité à la note 3).

	
Esprit Saint et théologie mariale

	Rendre sa place à l’Esprit Saint, « le grand méconnu », selon une expression déjà ancienne, c’est là un point essentiel pour l’avenir de la mariologie comme de l’ecclésiologie.

	
		— Une objection œcuménique



	Pour susciter cette restauration, nous examinerons d’abord en creux la déficience à laquelle il faut remédier ; nous partirons d’une difficulté souvent évoquée dans le dialogue œcuménique : les catholiques ont-ils en quelque manière substitué la Vierge à l’Esprit Saint ?

	Il est peut-être maladroit ou choquant d’aborder l’exposé par cette difficulté, vu la sensibilité de certains mariologues qui sont allergiques a la formulation d’objections critiques, même si l’on y apporte une réponse constructive comme ce sera le cas ici.

	Il faut pourtant commencer par là. Ce sera la méthode la plus claire. C’est la méthode même de saint Thomas d’Aquin qui n’hésitait pas à inscrire en tête de sa question sur l’existence de Dieu : « On voit qu’il n’y a pas de Dieu » — avec les attendus « athées » les plus percutants connus en son temps.      ■

	Enfin cette objection « existe ». Elle a été soulevée maintes et maintes fois depuis plusieurs dizaines d’années. Le pasteur L. Marchand a même consacré aux analogies entre textes catholiques sur la Vierge et textes évangéliques (dans tous les sens du mot) sur l’Esprit Saint, un article ex professa intitulé : Le contenu évangélique de la dévotion mariale, (dans Foi et Vie, 49 (1951) n. 6, p. 509-521). Il conclut (p. 515 et 521) :

	Saint Jean nous fait lire que la maternité de l’Esprit ne commence pleinement qu’après le départ de Jésus (16, 7). De même, la maternité de Marie commence au Calvaire.

	Jésus parle de l’intimité que l’Esprit entretient avec lui (Jn 16, 13-14). Pareille intimité est affirmée entre Marie et Jésus (...).

	«Je ne vous laisserai pas orphelins, je reviendrai vers vous», dit Jésus en annonçant le Saint-Esprit (Jn 14, 17-18). La piété catholique entend que le Christ a demandé à Marie de nous adopter (...).

	Le Saint-Esprit est consolateur (Jn 14, 16-26 ; 15, 26). Marie est consolatrice.

	On se demande devant de si exactes correspondances, si Marie n’a pas été substituée à l’Esprit (...).

	Si énorme que cela paraisse, la piété mariale est une immense et insurmontable, mais impuissante réaction, contre lui-même, du principe romain qui a limité l’action du Saint-Esprit.

	Citons quelques textes, de diverses provenances, pour montrer qu’il ne s’agit pas là d’une réaction isolée :

	W. Borowsky, Verdrangt Maria Christus ? Schwenningen a N., 1965, p. 98 : « Marie ne prend-elle pas la place de l’Esprit Saint lorsque A. C. Placi écrit (das Gcheimnis, p. 58) : ... Elle forme Jésus en nous.* Nous avons toutes les raisons de considérer ce développement avec une grande préoccupation.

	N. Nikos Nissiotis, The Main Ecclcsiological Problem of the Second Vatican Council, dans Journal of Oeaimcnical Studies, 2 (1965) 31-62. (Je traduis) : Dans le huitième chapitre sur la Vierge de la constitution De Ecclesia, un observateur orthodoxe trouve une ressemblance entre le travail de l’Esprit Saint comme Paraclet, consolateur, et Marie comme médiatrice en un sens spécifique.

	V. Subilia (vaudois), L’ecclcsiologie de Vatican H, dans Revue réformée, 17 (1966) 25. Dans le chapitre conciliaire sur la Vierge, «la mission d’Avocat, de Consolateur (Paraklitos !), l’exercice d’une intercession universelle, d’une aide constante, est aussi confiée à Marie, tandis que le Nouveau Testament la réserve au Christ et au Saint-Esprit. »

	Certaines de ces objections appellent sans doute des nuances et des réponses. Pourtant le P. Congar reconnaissait, dès 1952, qu’elles requièrent examen36 :

	«Il ne faut ... pas mépriser l’accusation qui nous est faite d’une sorte de traduction en termes mariaux de l’œuvre et de l’expérience intérieures de l’Esprit, allant jusqu’à un remplacement du Paraclet par Marie. J’ai connu personnellement des cas où ce reproche était mérité. »

	De même H. Mühlen, que nous citerons tout à l’heure (p. 29).

	Cette difficulté paraît donc réelle. Elle ne relève pas de la polémique. Elle repose sur des constatations objectives qui font question. Historiquement, c’est un fait que la mariologie latine a pris un extraordinaire développement en une période où précisément la pneu- matologie, c’est-à-dire la théologie de l’Esprit Saint (Pneuma) était particulièrement défaillante : on a multiplié les congrès et les sociétés d’études mariologiques, mais il n’y a aucun équivalent pneumatologi- que. Plus précisément, le rôle qu’on attribue à la Vierge par rapport aux chrétiens se trouve exprimé par des formules qui conviennent d'abord à l’Esprit Saint. Relevons quelques exemples :

	— « A Jésus par Marie », mais ne va-t-on pas à Jésus d’abord et essentiellement par l’œuvre de l’Esprit Saint (Jn 14, 26 ; 15, 13-14, etc.) ?

	— « La Vierge forme en nous le Christ », mais c’est d’abord et fondamentalement le rôle de l’Esprit.

	—La Vierge «inspiratrice» et «mère du Bon Conseil». N’est-ce pas d’abord une fonction de l’Esprit ?

	— La Vierge «lien entre nous et le Christ». N’est-ce pas là encore une fonction essentielle de l’Esprit ?

	Faire cette constatation, ce n’est pas dire que ces formules soient fausses, ce n’est pas les proscrire. Elles expriment en quelque manière le rôle de la Vierge dans la communion des saints. Le problème c’est que le rôle analogue et plus essentiel de l’Esprit est négligé : ce qui ne va pas sans déséquilibre.

	Est-ce là seulement le fait des facilités de la littérature de piété ? Cette explication ne saurait suffire, car le problème se pose au niveau de la mariologie, même chez des théologiens de stricte observance. Ainsi le cardinal Bihot a-t-il écrit37 :

	< Marie (... fut) constituée par Jésus-Christ dont elle ne se peut séparer jamais, source et principe pour nous de toute vie surnaturelle. »

	Etre « source » et « principe » universel de la vie de grâce, être « source d’eau vive » dans le cœur des croyants, n’est-ce pas d’abord le rôle de l’Esprit selon saint Jean lui-même (7, 38-39) ? Et n’aurait-il pas été opportun de situer le rôle de Marie par rapport à cette source première et oubliée ? Le cas de Billot est particulièrement significatif, parce qu’il s’agit d’un théologien dont la rigueur refusait la doctrine de la corédemption (Ib.} p. XI).

	Cette autre doctrine nous conduit au même problème. Comment se fait-il qu’en tant et tant de livres consacrés au rôle corédempteur de la Vierge, on n’évoque pas le rôle corédempteur plus fondamental de l’Esprit Saint ? Cette considération étonnera certains lecteurs, car on en est venu a oublier la coopération de l’Esprit Saint avec le Christ dans l’œuvre du salut, cette coopération divine. Son onction, en effet, s’est répandue sur le Christ dès l’Incarnation, selon l’interprétation patristique constante de Le 1, 35 38, cette onction s’est renouvelée en quelque sorte, en vue de la mission du Christ lors du baptême de Jean, et dès lors, l’Esprit Saint, « Esprit de Notre-Seigneur Jésus-Christ », est à l’œuvre en lui sans défaillance.

	Si Marie a coopéré avec le Christ au plan humain, ce ne peut être qu’en toute dépendance de la coopération de l’Esprit au plan divin et transcendant. Il est donc paradoxal que Marie ait été si souvent exaltée comme corédemptrice 39 dans l’oubli du rôle corédempteur primordial de l’Esprit Saint. Et pourtant l’association et la coopération que signifie le préfixe « co » conviennent essentiellement à l’Esprit qui coopère au niveau strictement divin.

	De même, quand on dit que Marie nous a donné le Christ à l’Incarnation (ce qui peut être dit), n’oublie-t-on pas trop souvent que le don du Christ est essentiellement trinitaire et qu’il est l’œuvre de l’Esprit ? Comme Mühlen l’a bien observé, si Marie a pu donner son consentement « au nom de toute l’humanité », est-ce concevable en dehors de l’Esprit Saint qui a donné à ce consentement sa valeur représentative universelle, cette valeur de lien qui répond au rôle de l’Esprit dans l’œuvre du salut40. Si le «;>» de Marie, servante du Seigneur, a pris valeur d’un « nous » qui engage l’humanité, s’il a pu inclure l’accomplissement de tous les rachetés, n’est-ce pas typiquement une œuvre de l’Esprit en elle ?

	Ces exemples que l’on pourrait multiplier® suffisent à manifester la portée de l’objection qui n’est pas destructrice comme il paraît, mais bien constructive et porteuse d’une exigence de lumière. Il ne s’agit pas de proscrire toute attribution à la Vierge de formules qui se justifient de manière analogue et plus profonde dans l’Esprit Saint ; cette réaction simpliste passerait à côté du problème. Il s’agit de situer la relation de Marie à l’Esprit Saint : une relation fondée sur des analogies, sur une dépendance, sur des corrélations attestées par l’Ecriture et la liturgie. Faute de considérer cette relation, difficile à définir comme nous le verrons, on passerait d’une approximation à une autre. Ce qu’on disait un peu confusément de la Vierge, on le dirait non moins confusément de l’Esprit Saint.

	Un dernier exemple peut nous aider à prendre conscience des nuances exigeantes qu’appelle ce problème. On parle de la Vierge « médiatrice entre le Christ et nous ». Dirons-nous qu’il faut rendre cette fonction à l’Esprit Saint ? Envoyé par le Christ, il forme en nous le Christ. N’est-ce pas une position médiatrice ? Et n’est-ce pas lui qu’il faut désigner comme le « médiateur auprès du Christ » plutôt que Marie ?

	
Une telle solution conduirait à plus de confusions que de lumière. En réalité, YUnus Mediator sur lequel le chapitre conciliaire De Beata insiste à tant de reprises41, d’après 1 Tm 2, 5-6, c’est le Christ. C’est lui, YU nique Médiateur envoyé par le Père. C’est lui qui est « la voie » ( Jn 14, 6) par laquelle on revient au Père.

	Mettre un autre médiateur «auprès du Médiateur», fût-ce le Saint-Esprit, c’est obscurcir en quelque manière la qualité de Y Unique Médiateur. C’est faire oublier qu’il est immédiatement lié, de l’intérieur aux deux extrêmes à joindre : le Dieu trois fois saint et les hommes pécheurs. L’histoire porte ici une leçon. Toutes les fois qu’on a voulu instaurer des intermédiaires entre le Christ et nous, comme les gnostiques l’ont fait, on est tombé irrésistiblement dans une cascade indéfinie de médiateurs. C’est contre ce risque, semble-t-il, que le texte de saint Paul nous prémunit.

	Le rôle de l’Esprit Saint, tel qu’il apparaît dans l’Ecriture, est moins celui d’un médiateur que d’un Paraclet, d’un avocat tout intérieur qui plaide et témoigne en nous, d’un promoteur de notre retour au Père par le Christ. Sous ce rapport il n’apparaît pas comme un «médiateur» mais comme celui qui suscite notre identification au Christ et notre prière au Père dans le Christ.

	Ce que le concile a rappelé pour la Vierge est vrai aussi pour l’Esprit Saint : il n’y a de médiation que dans le Christ.

	La générosité du cœur chrétien a donné pêle-mêle à la Vierge tous les titres du Christ et de l’Esprit Saint, souvent sans discernement suffisant. On l’a compris à l’usage, et bien des titres usités autrefois sont tombés en désuétude : Salvatrix, Redemptrix, par exemple. L’effort actuel de la théologie nous invite à continuer, sans étroitesse d’esprit, ce progrès dans le sens de la clarté et de la précision. De 1920 à 1950, la prédication chrétienne parlait souvent de la Vierge médiatrice et presque jamais du Christ médiateur : au point que Marie médiatrice était connue de tous les fidèles, tandis que le Christ n’était pas connu comme médiateur. C’est sans doute une des raisons pour lesquelles le concile a remis en honneur avec tant d’insistance la qualité de Y U nus Mediator. Il n’a pas nié pour autant que la Vierge et les chrétiens puissent participer à la médiation du Christ, mais ils y participent de l’intérieur. Il s’agit plutôt d’une médiation- dans le Christ qu’auprès du Christ.

	On le voit, ces critiques ne sont pas destructrices. Elles n’invitent pas à éliminer la Vierge pour la remplacer par l’Esprit. Elles visent à situer le rôle propre de la Vierge par rapport à celui de l’Esprit : tâche difficile, inhabituelle peut-être, mais positive et féconde.

	Cet effort de recentrement pneumatologique n’est pas le fait de la « mariologie » seule, il est aussi le fait de l’ecclésiologie.

	Il faut dire plus : telle est la corrélation entre la Vierge et l’Eglise qu’il s’agit d’un seul et même effort à poursuivre corrélativement en ecclésiologie et en mariologie. Afin de bien marquer ce lien, il nous faut considérer l’avenir pneumatologique, d’abord en ce qui concerne l’Eglise, puis en ce qui concerne la Vierge. Dans les deux cas, nous situerons l’étape accomplie par Vatican II et ce qui reste à faire.

	
		— L’Eglise et l’Esprit



	Sur le premier point, nous pouvons procéder à grands traits, car la remarquable recension du P. Dejaifve sur le livre de Mühlen a traité cette question avec maîtrise 42.

	Le renouveau ecclésiologique implique, en gros, deux étapes.

	La première est l’étape christocentrique, amorcée depuis Moehler, consacrée par l’encyclique Mystici Corporis et achevée à Vatican II. Elle a consisté à dépasser une insistance unilatérale sur le caractère visible de l’Eglise (« visible comme la république de Venise » selon l’expression de Bellarmin) pour considérer d’abord l’essentiel : le caractère mystique de l’Eglise corps du Christ.

	Ainsi est-on passé d’une perspective où la hiérarchie et le pape étaient le centre, à une perspective où le Christ apparaît pleinement comme le centre : ce qui a remis en lumière l’importance fondamentale du peuple de Dieu et, corrélativement, le vrai caractère de la hiérarchie qui est service et non seigneurie. Ce n’est pas un hasard que le mot christocentrique soit né dans le cadre de cette restauration et qu’il y ait fait fortune °. Les discours de Paul VI au concile, comme les textes de Vatican II ont donné à ce christocentrisme et à ses conséquences un extraordinaire relief.

	Est-on aussi avancé en ce qui concerne la restauration du rôle de l’Esprit Saint ? Il semble que non. Pourtant, il faut se garder ici de simplifications excessives. Tout d’abord, la restauration pncuma- tologique n’est pas fondamentalement autre chose que la restauration christocentrique, car l’Esprit Saint est, selon le langage même de l’Ecriture, « l’Esprit de Notre Seigneur Jésus-Christ »43. Il est celui dont l’onction est au principe de l’Incarnation (Le 1, 35) comme du ministère de Jésus (Mt 3, 16 ; Mc 1. 10 ; Le 3, 22 ; Jn 1, 32-33), celui qui anima sa carrière terrestre, celui que le Christ envoya pour former son Eglise, celui qui nous identifie au Christ, Fils de Dieu, et nous donne de crier comme lui du fond du cœur : « Abba ! Père ! ».

	La nature de cette relation entre le Christ et l'Esprit invite à ne pas parler de pneumatocentrisme comme on parle de christocentrisme, car si le Christ est centre, l’Esprit n’est pas centre. Il est celui qui rassemble l’Eglise et la centre sur le Christ. Nous « n’appartenons pas au Saint-Esprit comme nous appartenons au Christ », mais nous appartenons au Christ par l’Esprit Saint : « Si quelqu’un n’a pas l’Esprit du Christ, il n’appartient pas au Christ », dit Saint Paul (Rm 8, 9).

	Cela dit, c’est un fait que la restauration du rôle ecclésiologique fondamental de l’Esprit Saint a été plus lente, plus laborieuse, que celle du rôle central du Christ. Il s’en faut qu’une mystique de l’Esprit Saint se soit développée dans les mêmes proportions que la mystique du Christ, caractéristique de la période 1920-1960, dans l’action catholique et le mouvement missionnaire comme dans la théologie. La pneumatologie est sous-développée par rapport à la christologie, et cette disproportion ne va pas sans un certain déséquilibre.

	Certes, ici encore, il ne s’agit pas de vaincre une hérésie, mais de remédier à des négligences, à un sous-développement. Nul n’a jamais nié que le Christ soit le centre de l’Eglise. Mais certaines représentations trop juridiques de l’Eglise visible et de ses structures extérieures laissaient oublier qu’il est le tout de l’Eglise, qu’il actue et structure toutes choses en elle. Le mouvement ecclésiologique a suscité une conscience plus précise de ce rôle. La restauration pneumatologique répond à une situation analogue. Bien sûr, l’Esprit n’est pas totalement oublié. Mais il est trop négligé.

	N’exagérons pas cette négligence. Il serait faux de dire que rien n’est fait, que tout est à faire. Moehler avait déjà remis en honneur l’Esprit Saint44. Léon XIII et Pie XII le désignent comme âme de l’Eglise45. Vatican II fut le fruit d’une impulsion pneumatologique.

	Jean XXIII a déclaré à plusieurs reprises l'avoir décidé sous une impulsion soudaine de l'Esprit : soudaine mais non fortuite46. De longue date, Angelo Roncalli avait pris l'habitude de diriger sa vie selon ses impulsions profondes. Il en a témoigné à maintes reprises. Enfin le concile est un fait de communion ecclésiale, donc un lieu privilégié de l’Esprit auteur de cette communion. Ce fut perceptible à Vatican II. La grâce de la Pentecôte y revivait de manière parfois saisissante.

	Et pourtant, malgré cette présence de l’Esprit, un certain déficit est demeuré. Là comme ailleurs, Jean XXIII se trouvait handicapé par la théologie post-tridentine qu’on lui avait inculquée et qu’il n’aimait pas. (On connaît ses boutades savoureuses à ce sujet). Pourquoi ? Parce que cette théologie dévitalisée paralysait plus qu’elle ne nourrissait en lui les impulsions de la grâce et de l’Esprit. Il manquait de moyens d’expression pour traduire doctrinalement cette vie de l’Esprit qui l’animait et rayonnait de toutes parts, dans ses propos comme dans ses décisions.

	Il en fut de même au concile. Sans doute l’Esprit Saint y fut-il maintes fois évoqué. Plusieurs orientaux : Ziadé et Zoghby notamment, demandèrent, à maintes reprises, qu’on restructurât les textes à partir de la pneumatologie. Le caractère le plus frappant de ces interventions, c’est qu’elles manifestaient l’unité indissociable entre l’Esprit, l’Eglise, l’Eucharistie et l’eschatologie. Mais ces impulsions et intuitions n’ont pas trouvé leur pleine expression dans les textes. L’Esprit Saint est plus souvent mentionné qu’enseigné à Vatican II47.

	On ne saurait accuser ici la carence des experts. La commission théologique comprenait le P. Tromp, auteur de deux monographies sur le Saint-Esprit, âme de l’Eglise48, et le P. Congar, auteur de plusieurs articles spécialisés sur le rôle fonctionnel de l’Esprit Saint dans l’Eglise10. Mgr Philips, principal rédacteur de la constitution sur l’Eglise, avait professé à Louvain, durant deux ans (1957-1959), un cours (inédit) sur le même sujet49.

	Si donc le renouveau pneumatologique ne put pleinement déboucher dans les textes conciliaires, cela tenait à ce que les intuitions de pointe des théologiens précurseurs n’étaient pas encore mûres pour trouver une expression de style conciliaire, ou pas assez acclimatées pour être formulées dans un texte destiné à recueillir l’unanimité des Pères.

	Cela tenait aussi et d’abord à l’insuffisance d’un ressourcement encore inachevé, notamment en matière biblique, comme Mgr Philips le notait lucidement dans ses cours.

	Il reste aussi beaucoup à explorer du côté de la tradition orientale. Et cette perspective est pleine de promesses. L’œcuménisme côté protestant a stimulé l’effort christocentrique des cinquante dernières années : l’adage Christus solus fut un aiguillon pour retrouver à la fois la transcendance et l’immanence ecclésiale du Christ. L’œcuménisme côté orthodoxe devrait stimuler aujourd’hui la poursuite de la restauration pneumatocentrique.

	Qu’apporterait cette pleine restauration ?

	Elle remédierait d’abord à une déficience, car le sous-développement de la théologie de l’Esprit ne va pas sans conséquences. Un «christocentrisme» sans « pneumatologie » (qui serait un christocentrisme inachevé) risque d’entraîner un certain « monophysisme » du corps mystique, selon la notation de Mühlen 50. En quel sens ? Le monophysisme est une hérésie qui s’absorbe dans la considération de la divinité du Christ au point de court-circuiter la nature humaine. L’expression « monophysisme ecclésial » signifie, par analogie, une conception où l’insistance exclusive sur la personne divine du Christ, chef du corps mystique, ferait oublier la réalité personnelle des hommes qui composent ce corps. Selon ce que suggère Vintage du corps mystique, ils apparaîtraient comme des membres ou cellules impersonnels.

	Une mise en lumière du rôle de l’Esprit est le remède topique à cette défaillance. En effet, l’Esprit Saint, qui est le lien de la Trinité, est, à un autre plan et en un autre sens, le lien de l’Eglise : un lien d’amour. Il a, dans l’Eglise, un rôle structural qu’on exprime analogiquement en disant qu’il est « l’âme de l’Eglise » (âme transcendante et non composante, évidemment). Il unifie en effet la pluralité des membres dans l’unité du Christ. Sa fonction est de réaliser l’identification au Christ dans le respect des personnes.

	Cela entraîne plus de conséquences qu’il ne paraît à première vue.

	Un christocentrisme qui ne ferait pas place à l’Esprit Saint risque de mettre l’accent sur la centralisation, sur l’uniformité. La restauration pneumatologique fonderait plus clairement différenciation, diversité, décentralisation.

	La restauration du rôle de l’Esprit mettrait aussi en valeur la liberté proprement chrétienne : thème que le concile n’a osé aborder. Là où est l’Esprit, là est la liberté (2 Co 3, 17). On revaloriserait donc ainsi les valeurs d’initiative dans l’Eglise.

	Bref, les grandes requêtes de Vatican II trouveraient leur formule et leur synthèse doctrinale. On aboutirait à une meilleure articulation entre adaptation et stabilité, entre initiative et obéissance, entre communion et norme juridique, entre ce qui se fait à partir de la base par impulsion de l’Esprit universellement présent à tout le peuple de Dieu et ce qui se fait hiérarchiquement, entre charismes et ministères. Saint Paul rattache les ministères au Christ et les charismes à l’Esprit : « Il y a diversité de dons, mais c’est le même Esprit, diversité de ministères, mais c’est le même Seigneur, diversité $ opérations, mais c’est un seul Dieu qui opère tout en tous » (1 Co 12, 4-5). Un charisme s’exprime dans un ministère, et il est fécond par V opération du Dieu et Père de tous.

	
		— L’Esprit et la Vierge



	Nous voici à pied d’œuvre pour situer l’étape pneumatologique en ce qui concerne la Vierge : une étape parallèle et analogue à celle que nous venons de considérer pour l’Eglise.

	Tout d’abord, l’étape christocentrique s’est accomplie corrélativement pour l’Eglise et pour la Vierge, et l’on peut considérer que Vatican II l’a conduite à son terme pour la Vierge comme pour l’Eglise.

	L’insuffisance pneumatologique est analogue, et le risque de monophysisme ecclésial a son équivalent dans certaines assimilations excessives de la Vierge au Christ. C’est très sensible chez les auteurs qui ont développé le thème mariologique selon lequel le Christ et sa mère sont « un seul principe de salut », en sorte, vont jusqu’à dire certains auteurs, que la rédemption procède du Fils et de la Mère tamquam ab uno principio (comme d’un même principe)51.

	La préoccupation pneumatologique a été présente au Concile, en ce qui concerne la Vierge comme en ce qui concerne l'Eglise ; et il est frappant de constater que cette préoccupation marque très spécialement les recensions mariologiques faites par Mgr Philips durant le concile52.

	Ressourcement

	Ce qui a passé dans les textes se limite à un ressourcement biblique. Le texte conciliaire rapproche intentionnellement l'Annonciation et la Pentecôte : Le 1, 35 et Ac 1, 14, où la Vierge est en relation avec l’Esprit Saint :

	« Avant le jour de la Pentecôte, les apôtres (...) « persévéraient unanimement dans la prière avec des femmes et Marie mère de Jésus» (Ac 1, 14) (...) Elle aussi implorait par ses prières le don de l’Esprit Saint qui l’avait déjà prise sous son ombre lors de l’Annonciation (Le 1, 35) »

	Le Décret sur les missions fait le même rapprochement, de manière plus significative, en un sens, puisque la Vierge se trouve là en situation pour éclairer le sens du dynamisme missionnaire de l'Eglise 53 :

	« Le Christ a envoyé d’auprès du Père le Saint-Esprit, afin d’accomplir son œuvre porteuse de salut à l’intérieur des âmes et de pousser l’Eglise à s’étendre (...) C’est à la Pentecôte que commencèrent « les actes des apôtres» (Ac 1-2), tout comme c’est lorsque le Saint-Esprit vint sur la Vierge Marie que le Christ fut conçu (Le 1, 35), et lorsque le même Esprit descendit sur le Christ durant sa prière, que le Christ fut poussé à commencer son ministère (Le 3, 22 ; 4, 1 ; Ac 10, 38). »

	Ces suggestions demandent à être approfondies au double plan des sources et de la théologie.

	Le parallélisme entre l’Evangile de l’enfance du Christ (Le 1-2) et l’évangile de l’enfance de l’Eglise (Ac 1-2) est frappant. Il tient non seulement à Luc, auteur des deux livres, mais à ses sources judéo- chrétiennes et sans doute hiérosolymitaines. On saisit dans ces textes un ensemble de convergences qui ne saurait être fortuit. L'origine de l'Eglise, comme celle du Christ, commence par la venue de l'Esprit. Elle est caractérisée par sa manifestation au-dessus et à Tintérieur, sur et dans Marie et l’Eglise, et les analogies de termes sont ici frappantes (Le 1, 35 et Ae 1, 8). La réception de l’Esprit est suivie, dans un cas comme dans l’autre, d’épisodes qui manifestent l’expansion de l’Esprit, non sans parallélisme d’expressions, ici encore. Marie part «à travers les montagnes, vers une ville de Juda» (Le 1, 39) et les apôtres, en Samarie (Ac 8, 4-14), puis à travers le monde. Les conséquences sont analogues : Elisabeth est « remplie de l’Esprit Saint», lorsque la voix de Marie atteint ses oreilles (Le 1, 41). Les croyants sont « remplis de l’Esprit Saint » à la prière des apôtres (Ac 4, 31 ; cfr 9, 17 ; 13, 9).

	Le lien de Marie avec l’Esprit paraît insinué aussi dans la mort du Christ selon saint Jean. En bref, Jésus mourant confie le disciple-type à sa mère, que Jean identifie à l’Eglise nouvelle Eve. Puis «Jésus livre l’Esprit» (19,30). Cette formule KapéÔœxev, assez étonnante en grec, signifie intentionnellement que Jésus envoie l’Esprit Saint par sa mort même (cfr Jn 14, 16-17, 26 ; 15, 26 ; 16, 7-13) ; le souffle de mort qu’est son dernier soupir est en réalité un souffle de vie : la traditio Spiritus Sancti, la mission et en quelque sorte l’émission de l’Esprit. Et Jean raconte aussitôt la naissance mystique de l’Eglise symbolisée par l’eau et le sang jaillis du côté ouvert, comme Eve du côté d’Adam : l’Esprit, l’eau et le sang signifient, selon le quatrième Evangéliste, les sacrements de l’initiation qui constituent l’Eglise. Ce lien et cette signification sont confirmés plus explicitement par 1 Jn 5, 6 :

	«Jésus-Christ est venu par eau et sang: pas avec l’eau seulement, mais avec l’eau et avec le sang. Et c’est l’Esprit qui témoigne, car l’Esprit est vérité. Ils sont donc trois à témoigner : l’Esprit, et l’eau, et le sang, et ces trois sont un. »

	La relation de Marie à l’Esprit Saint

	L’enquête dans la tradition déborderait le cadre de cette étude. Elle reste à faire. Elle serait nécessaire pour exprimer de manière ferme le rapport entre Marie et l’Esprit Saint. Cette relation a été depuis longtemps entrevue, mais n’est pas parvenue à une expression satisfaisante. Il est impossible de tenir pour telle celle de Bernardin de Sienne selon qui Marie a «une juridiction ou autorité sur toutes les processions temporelles du Saint-Esprit54 ».

	Grignion de Montfort nous éclaire-t-il davantage ? Il a intensément perçu qu’il ne fallait pas séparer la Vierge de l’Esprit Saint. Il tente de formuler cette intuition dès le premier chapitre du Traité de la vraie dévotion55 :

	« Dieu le Saint-Esprit étant stérile en Dieu, c’est-à-dire ne produisant point d’autre personne divine, est devenu fécond par Marie qu’il a épousée. C’est avec elle et en elle qu’il a produit un chef-d’œuvre (...). C’est pourquoi, plus il trouve Marie, sa chère et indissoluble Epouse dans une âme, et plus il devient opérant et puissant pour produire Jésus-Christ en cette âme et cette âme en Jésus-Christ (...). Le Saint-Esprit, par l’entremise de la Sainte Vierge dont il veut bien se servir, quoiqu’il n’en ait pas absolument besoin, réduit à l’acte sa fécondité en produisant en elle et par elle Jésus-Christ et ses membres. Mystère de grâce inconnu même aux plus savants et spirituels d’entre les chrétiens. »

	Grignion de Montfort tâtonne dans l’expression de cette decouverte dont il souligne le caractère insolite et même « inconnu ». Tl hésite entre plusieurs formules. Marie apparaît tantôt comme une « épouse » de l’Esprit qui agit « avec elle », tantôt comme un instrument : l’Esprit Saint « produit par elle Jésus-Christ et ses membres ». Une troisième expression ne se laisse pas réduire aux deux premières : l’Esprit Saint « réduit à l’acte sa fécondité ». Ce sont sans doute ces termes qui répondent le mieux à la réalité du mystère. Car la notion d’« épouse » est fort impropre, et risque de masquer par le schème d’un face à face et d’une complémentarité (sinon par un schème sexuel) une opération spirituelle d’un tout autre ordre. De même, l’instrumentalité suggère un mode d’action analogue à celui qui s’exerce dans les sacrements. Or Marie n’agit pas comme le prêtre, ni comme un signe sacramentel. Elle est mère du Christ selon une relation tout à fait propre de personne à personne, et l’Esprit n’est en aucune manière le Père du Christ. En recourant à l’expression scolastique « réduire à l’acte », Grignion de Montfort cherche à manifester que l’Esprit Saint éveille à elles-mêmes, de l’intérieur, les capacités maternelles de Marie. Et c’est bien le propre de l’Esprit d’agir ainsi ex intimo. Lorsqu’il crie en nous « Abba, Père » (Rm 8, 15 ; Ga 4, 6), c’est bien à lui que nous le devons, mais ce cri est nôtre. C’est nous, les fils adoptifs, qui disons « Père », avec et dans le Christ, ce n’est pas l’Esprit Saint qui le dit pour son compte, car il n’est pas Fils. Il éveille chaque être à lui-même selon sa nature, lui qui est le Don par excellence.

	La meilleure notation de Grignion de Montfort rejoint en quelque manière celle de Boulgakov parlant de ce même mystère de la conception virginale56.

	«Il ne s'agit pas d’une paternité comblant en quelque sorte l’absence de l’époux. Au contraire, cet acte apparaît comme une identification de l’Esprit Saint et de la Vierge Marie dans la conception du Fils. »

	Identification : Il y a quelque chose à retenir de cette expression, en écartant bien entendu l’idée folle qui tendrait à faire de Marie, (ou d’ailleurs de l’Eglise), une incarnation de l’Esprit Saint2B. L’intérêt du mot identification, c’est qu’il signifie la manière dont l’Esprit Saint agit : de l’intérieur, en suscitant dans la personne même qu’il respecte pleinement l’épanouissement et la réalisation qui lui est propre.

	Cette identification mystique est évidemment subordination à l’Esprit, Dieu transcendant, de la part de la créature, incorporée au Christ et élevée à l’amitié divine.

	A défaut d’une formule définitive, tentons de cerner en terminant la relation de Marie à l’Esprit en manifestant cette subordination sui generis à partir des analogies qui existent entre la Vierge et l’Esprit.

	
		On hésite à signaler d’abord l’analogie de la féminité. Plusieurs traits, pourtant, la suggèrent. Le mot Esprit (Ruah) est féminin en hébreu. Les textes syriaques appellent l’Esprit : consolatnce, et non consolateur. Dans la théologie patristique, les valeurs de l’ordre de la féminité sont situées du côté de l’Esprit. C’est ainsi qu’un texte de la Didascalie compare les évêques au Père, les diacres au Christ (qui est diaconos) et les diaconesses à l’Esprit Saint57. Ce thème est



	
40 en honneur chez les orthodoxes58.

	« Il y a un lien profond entre l’Esprit Saint, la Sophia, la Vierge, le féminin (écrit Evdokimov) ... L’Evangile des Hébreux met dans la bouche du Christ l’expression <ma mère, l’Esprit Saint». Selon l’expression du P. Boulgakov (chapitre sur la Trinité), il est la maternité hypostatique. »

	C’est dans cette ligne que S. Petrement a pu proposer d’identifier la femme de l’Apocalypse à l’Esprit Saint59 selon une suggestion de Simone Weil60.

	Certes, il ne faut pas presser cette analogie. L’Esprit Saint transcende les catégories masculinité-féminité. Mais dans la mesure où ces catégories ont un prototype dans la Trinité, il faut chercher le prototype du féminin dans l’Esprit qui est le lien d’amour et aussi, en un certain sens, Celui en qui le Père conçoit le Fils. Cette analogie toute relative, et qu’il faut épurer par voie de négation et d’éminence, a un double intérêt. Au niveau de Dieu, elle met en lumière l’inadéquation et les inconvénients du thème qui fait de Marie l’épouse de l’Esprit Saint. Au niveau humain, elle aiderait à évacuer l’idée fausse selon laquelle la féminité se définirait par la passivité. L’Esprit Saint est le type de la réceptivité : il est la réceptivité ultime dans la Trinité, comme le Père y est le principe, mais il n’est pas pour autant un type de passivité. Il est au contraire souverainement actif : il est le dynamisme même du salut et de la mission de l’Eglise.

	
		Seconde analogie : l’Esprit Saint est témoin de Dieu (1 Jn 5, 6 ; Jn 15, 26). Un témoin discret, qui disparaît dans son témoignage : cela au niveau transcendant. Marie est le premier témoin de son œuvre. Elle a l'humilité du témoin. Elle renvoie tout à Dieu dans le Magnificat (Le 1, 46-55). Son témoignage n’est pas témoignage extérieur, officiel, par prédication, comme celui des apôtres. Il est témoignage vivant et intime, analogue en cela à celui de l’Esprit dans le cœur des fidèles. Et c’est un témoignage dans l’Esprit. La scène de la Visitation en témoigne où Marie ne parle pas la première, et où l’Esprit Saint remplit Elisabeth (Le 1, 41).

		Troisième analogie, la plus profonde sans doute : Marie a été le premier lien humain entre le Verbe et l’humanité : elle qui l’a intégré dans la race humaine. C’est avec elle et par elle que se réalise la société de Dieu et des hommes : le germe de l’Eglise. Le théologien luthérien Hans Asmussen a bien perçu cela, lui qui appelle Marie un « membre liant » (Bindeglied) 61 : fonction qui ressemble à celle de l’Esprit lien de l’Eglise, comme nous l’avons vu. Ici l’analogie fait apparaître la corrélation et la dépendance. Le rôle de lien que Marie joue au plan humain, par son consentement et sa maternité, l’Esprit le joue au plan divin et transcendant. Il suscite en elle le consentement de foi donné au nom de l’humanité, ainsi que la conception virginale qui en est le prolongement dans la chair, selon la théologie des Pères reprise par le Concile Vatican II : « Marie a conçu en son cœur avant qu’en son corps » 82.



	On pourrait tenter de résumer en trois termes le rapport entrevu à partir de ces analogies : Marie est le lieu, le signe et l’icône vivante de l’Esprit Saint.

	
		Elle en est le lieu d’élection : le temple vivant, le sanctuaire vivant, selon l’expression des Pères. Cette qualité ne lui est pas propre. On sait comment elle se vérifie au niveau hypostatique dans le Christ et, par participation, dans les fidèles et dans l’Eglise qui est le temple de l’Esprit Saint, construit de pierres vivantes. Marie est par excellence, et priorité, le lieu où l’habitation de l’Esprit donne naissance au Christ. La présence dynamique du Paraclet établit en elle le principe de l’habitation appelé à s’étendre universellement, à se réaliser eschatologiquement.

		Elle est le signe de l’Esprit. Qu’elle soit « un signe », précisément par le mystère de la conception virginale de Spiritu Sancto, c’est ce qu’insinuent deux textes bibliques. D’abord la prophétie de l’Emmanuel (Is 7, 14) reprise par Mt 1, 23 : « Le Seigneur va vous donner un signe : voici que la jeune fille concevra et enfantera un Fils qu’elle appellera Dieu-avec-nous. »



	Un signe, c’est en quelque sorte le titre le plus ancien de la Vierge. Il est repris en Ap 12, 1, pour signifier à la fois la Mère du Messie et l’Eglise communauté des croyants : « Un signe grandiose apparut dans le ciel : une femme, etc. »

	On observera que cette femme à’Ap 12, 1, semble identifiée au « tabernacle de Dieu avec les hommes » évoqué au verset précédent (11, 19).

	

		Marie n’est pas n’importe quel signe. Elle est signe d’une présence. Elle est signe-image plutôt que signe-instrument : signe à contempler plutôt qu’à utiliser, car elle est d’abord exemplaire. C’est pourquoi on serait tenté de l’appeler icône de l’Esprit Saint. Sans doute apparaît-elle plus clairement comme icône du Christ. C’est ce que manifestent de prime abord les icônes byzantines où elle est, tantôt le trône de la Sagesse portant le Verbe Incarné, et tantôt une monstrance qui le manifeste par transparence en son sein. Mais, par là même, Marie est icône de l’Esprit qui réalise précisément ce lien, cette union du Fils de Dieu et de la race humaine, cette intériorisation incarnée du Verbe, cette communion exemplaire appelée à s’étendre à l’échelle universelle et éternelle de la communion des saints. Elle est le signe terrestre accompli de l’Esprit qui forme le Christ dans la vie des hommes et rassemble les hommes dans l’unité du Christ. C’est dans cette même ligne que Marie est « icône eschatolo- gique de l’Eglise » 62.



	Tout le développement de la destinée de la Vierge dans l’histoire du salut (donc tous ses privilèges) sont une manifestation et une réalisation exemplaire de l’Esprit qui élargit en quelque sorte la société des personnes divines par la divinisation des personnes humaines, l’unité des trois par la communion des saints dans le Christ Jésus. L’Esprit qui est principe transcendant et spirituel de l’œuvre de grâce a établi Marie au principe humain et corporel de cette œuvre d’amour dans la création. En toutes choses, de l’Immaculée Conception au fiat de l’Incarnation (ce fat auquel l’Esprit a donné une portée universelle), du premier miracle de Jésus à sa mort inspirée par l’Esprit et qui livre l’Esprit (Jn 19, 30), de la Pentecôte à l’eschatologie, elle est, en toute dépendance, le lieu et l’image privilégiée de l’Esprit, le type visible et la réalisation idéale de la divine communion qu’il suscite et accomplit dans l’Eglise.

	On a souligné avec raison que Marie est toute relative au Christ. Il reste à préciser qu’elle est toute relative à l’Esprit Saint. Ainsi, la Vierge trouvera-t-elle sa vraie place, non point diminuée, mais intégrée, mais située, dans la vérité, selon la plénitude de sa relation aux trois personnes de la Trinité.

	
		Angers      R. Laurentin



	Université Catholique

	«Les siens ne l’ont pas reçu» (Jn 1,11)

	REGARD EVANGELIQUE SUR LA QUESTION JUIVE

	Comme notre sous-titre voudrait le suggérer, l’intention de cet article est plus théologique et, si l’on veut, plus pastorale ou plus spirituelle que proprement exégétique.

	Si d’un côté, en effet, l’histoire de la théologie dogmatique, pastorale ou spirituelle atteste la nécessité pour la réflexion théologique de vérifier constamment l’objectivité de son enracinement dans le donné révélé et dans le conditionnement historique, littéraire et culturel de la révélation, il faut également reconnaître que l’histoire de l’exégèse atteste de son côté l’emprise toujours plus ou moins inconsciente de la culture et de l’histoire sur le regard que l’exégète porte sur les textes. Toute lecture est interprétation, et toute interprétation commence par être au moins inconsciemment égocentrique. Notre intérêt, notre souci, nos appréhensions, nos préjugés et nos pré-sentiments affectent notre intelligence, diaphragment sa lumière et tournent plus ou moins naïvement nos discours en plaidoyers et en procès. Je ne me flatterai pas d’échapper à cette règle ; du moins pouvons-nous essayer d’en prendre mieux conscience en vue de l’assumer.

	Lorsque notre lecture porte sur l’Evangile, elle ne peut donc se contenter de soumettre l’Evangile à sa critique exégétique, mais elle doit encore convertir son regard critique à une autre critique — celle précisément que l’Evangile instaure au nom d’un autre Juge à l’égard de nos jugements humains. Cette remarque vaut d’autant plus que notre regard sur l’Evangile porte sur des points qui nous mettent nous-mêmes plus profondément en question dans notre relation à l’Evangile.

	C’est dans cette perspective que nous nous proposons de soumettre à la critique d’une réflexion évangélique en quelque sorte englobante un texte évangélique bien circonscrit, mais qui porte le poids d’une tradition exégétique et culturelle et, hélas aussi, de toute une histoire sociale, politique et religieuse que l’inconscient des peuples a empreinte des pires préjugés et des plus intolérables violences.

	Les siens ne Vont pas reçu : Tout chrétien connaît ce passage du Prologue de saint Jean qui, des siècles durant et jusque tout récemment, était lu à la fin de chaque messe de rite latin. Mais comment 

	
le comprend-il ? Une enquête à ce sujet serait sans doute tristement significative de notre intelligence — ou de notre inintelligence — de l’Evangile. Elle constituerait en outre un cruel mais bien utile révélateur des mentalités et des réactions sociologiques occidentales par rapport à la question juive, à un moment où tant de facteurs donnent à celle-ci un regain d’actualité, tragique ou prometteur.

	Les siens : et spontanément, nous traduisons : les Juifs. L’équivalence ne s’impose-t-elle pas comme une évidence ? Tout le IVe Evangile ne la confirme-t-il pas dans sa façon si typique de parler des «Juifs», avec une autorité elle-même confirmée par l’arrière-fond polémique de saint Paul et des évangiles synoptiques à l’endroit d’Israël — pour ne rien dire de l’homilétique et de l’enseignement courant de la religion chrétienne ? L’autorité de saint Jean ne vient-elle pas ainsi confirmer et justifier, comme elle a pu d’abord l’influencer et l’entretenir, l’antisémitisme d’un Occident qui, depuis quinze siècles au moins, n’a cessé de charger les Juifs de tous les péchés, non seulement d’Israël, mais, à la limite, du mondé entier ? Péché de tous les hommes pourtant qui, d’âge en âge et de quelque race qu’ils soient — avec Pilate et les soldats, notoirement « romains », aussi bien qu’avec les Juifs, — ne cessent de bafouer, d’outrager, de crucifier le Fils de l’Homme et l’Homme tout court (Ecce Homo, dit Pilate), en la personne de tous les « damnés de la terre » comme en celle du Fils de Dieu (Mt 20, 19 ; 25, 41-45 ; Jn 19, 5. 34).

	La question demeure assez actuelle, elle est assez lourde de conséquences pour l’histoire, pour la conscience de l’homme et du chrétien, pour que nous prenions le temps d’éprouver l’équivalence de notre traduction spontanée, ainsi que l’évidence des autorités dont elle se réclame. Parce que notre texte est riche d’implications et qu’il retentit déjà de toute une tradition, très orientée, l’analyse que nous en proposons sera quelque peu minutieuse. Non point que nous cherchions à l’étayer par l’examen comparatif de tous les textes johanniques qui font mention des Juifs ou d’Israël ou par une étude générale et systématique de la pensée de saint Jean concernant le judaïsme ; non point même que nous resituions la perspective johannique dans l’histoire et dans la tradition de l’Eglise apostolique : nous supposons ces données suffisamment connues par les ouvrages généraux qui ont été consacrés à la question, — telle l’excellente étude de Gregory Baum : Les Juifs et l’Evangile (Paris, éd. du Cerf, 1965). Nous nous attacherons plutôt à repartir d’une intelligence plus ou moins immédiate de notre texte, telle qu’elle apparaît à la conscience chrétienne commune, à la convergence de toute une tradition apostolique. Cela nous amènera à situer la perspective johannique par rapport à celle de saint Paul, — qui a si fortement marqué nos esprits à ce propos — puis en fonction des Synoptiques et à ce que l’on peut y reconnaître de la pensée de Jésus.

	I. — Dialectique johannique et dialectique paulinienne

	A. — L’analogie paulinienne

	Nous parlions d’équivalence entre « les siens » et « les Juifs ». Elle résulte, semble-t-il, de l’antithèse sur laquelle s’articule le texte : ... Les siens ne Vont pas reçu. Quant à ceux qui Vont reçu, Il a donné de devenir enfants de Dieu {Jn 1, 11 s.). Antithèse qu’il est tout naturel de comprendre des Juifs et des Gentils. Les siens, ce ne peut être que VIsraël selon la chair dont parle saint Paul {1 Co 10, 18 ; Cfr Ga 4, 29 ; 6, 10), ou les Juifs, pour reprendre le langage habituel de saint Jean, — ces Juifs qui n’ont pas reconnu Jésus comme Fils de Dieu, bien pis, qui l’ont crucifié, perdant de ce fait au bénéfice des Grecs leur titre de Peuple et d'enfant premier-né de Dieu {Ex 4, 22 s.). Les Grecs au contraire, — les Gentils, — en le reconnaissant, ont reçu la grâce de devenir enfants de Dieu, non plus en titre, en figure et en espérance, mais de fait, en Esprit et Vérité (cfr Jn 4, 21-24 ; 1 Jn 3, 1). Saint Paul encore l’atteste dans l’Epître aux Romains (9, 30 s.) : Les païens, qui ne cherchaient pas la justice, ont obtenu la jzistice, j'entends la justice qui vient de la foi, tandis qu’Israël, qui cherchait une loi de justice, n'a pas atteint cette loi.

	
		Juifs et Grecs chez saint Paul.



	Pour éclairants que puissent être ces rapprochements qui nous viennent tout naturellement à l’esprit, méfions-nous cependant des conclusions que nous pouvons être tentés d’en tirer un peu hâtivement. Il peut être simpliste de comprendre saint Jean à la lumière de saint Paul. A commencer par celui-ci, ne risque-t-on pas déjà un assez grave contresens à réduire sa pensée au sujet d’Israël à une simple antithèse entre Juifs et Grecs ? Relisons la conclusion d’un long développement qu’il consacre à la question, et dont nous venons de citer le début. Pour lui, l’antithèse des Juifs et des Gentils est essentiellement relative à une autre, beaucoup plus radicale, qu’elle doit précisément mettre en évidence par contraste : celle qui oppose le péché de l’homme quel qu’il soit, Juif ou Grec, — et le salut de Dieu par pure grâce pour tout homme, circoncis et incirconcis, Juif et Gentil, dès qu’il s’en remet à ce salut par la foi, en confessant Jésus-Christ : Car (Juifs et Gentils), Dieu les a tous enfermés dans la désobéissance, pour leur faire miséricorde à tous {Rom 11, 32) ; Oui, tandis que les Juifs demandent des miracles et que les Grecs sont en quête de sagesse, nous prêchons, nous, un Christ crucifié, scandale pour les Juifs et folie pour les païens, mais pour ceux qui sont appelés, Juifs comme Grecs, c'est le Christ, puissance de Dieu et sagesse de Dieu (1 Co 1, 22-24). On le voit : entre Juifs et païens, l’opposition n’est au fond que temporaire et, si l’on peut dire, fonctionnelle (saint Paul parlerait à'économie du salut : Eph 3, 9 ; Ga 4, 2), tandis qu’elle est définitive et absolue entre deux autres termes dont la qualification ne se trouve plus définie en termes ethniques : Le premier de ces termes est constitué par les Juifs et les païens, dont l’association paradoxale se fonde sur une même façon de concevoir leur salut respectif selon l’image spontanée qu’ils s’en sont formée à partir d’eux-mêmes, ce qui les compromet au même titre avec le péché de tout homme laissé à lui-même et permet de les désigner d’un seul terme : le «vieil homme». Quant au second terme, c’est tout simplement « nous », nous qui, Juifs ou Grecs selon la chair, ne sommes plus, en Esprit, que fils de Dieu par la foi au Christ, car il n'y a plus ni Juif ni Grec, mais tous, vous n'êtes plus qu'un dans le Christ Jésus (Ga 3, 26.28), — un seul homme nouveau et parfait (Eph 2, 15 ; 4, 13 ; et nous pouvons retrouver un développement analogue dans les trois premiers chapitres de l’Epître aux Romains, spécialement en conclusion : 3, 21-26).

	
		Ressemblance...



	La comparaison de ces textes pauliniens et la conclusion qui s’en dégage vont nous servir de toile de fond sur laquelle une analyse du prologue johannique pourra se dégager avec tout le relief désirable, selon le jeu des ressemblances et des différences que nous verrons s’établir entre eux. C’est d’abord la ressemblance qui frappe l’attention : chez saint Jean comme chez saint Paul, nous trouvons en effet une relation non pas à deux mais à trois membres. Nous ne l’avions pas remarqué d’emblée parce qu’instinctivement, nous retenions un texte tronqué. Et pourtant, la chose est claire ; avant de dire que Jésus ne fut pas accueilli par les siens, saint Jean constate : Il était dans le monde, et le monde a existé par lui, et le monde ne l'a pas reconnu. C’est alors seulement qu’il ajoute : Il est venu chez lui (elç xà ïSta) dans son domaine, littéralement : dans ce qui lui appartient en propre), et les siens (oi ïSioi) ne Vont pas reçu (Jn 1, 10 s.). Or, le monde, n’est-ce pas concrètement toute cette humanité païenne que saint Paul désigne sous le nom de Grecs ou de Gentils (c’est-à- dire les « nations ») et qui se distingue d’Israël par son ignorance du vrai Dieu et par l’absence d’une élection privilégiée ? Nous retrouverions dans ce cas le mouvement pendulaire qui nous avait frappé dans l’Epître aux Romains ou dans l’Epître aux Corinthiens : méconnu par les Juifs comme par les païens, le salut de Dieu est enfin 

	
reçu (dans le Christ Jésus qui le réalise), par tous ceux qui croient en son Nom — c’est-à-dire par tous ceux qui le confessent comme Fils de Dieu, — qui ne sont pas nés du sang ni d'un vouloir de chair ni d'un vouloir d'homme, mais — leur foi l’atteste — de Dieu {Jn 1, 12 s.). Comme chez Paul, l’opposition entre les Juifs et le monde s’estompe alors devant celle qui les distingue radicalement tous les deux, également confondus en une même dépendance à l’égard de la chair, d’avec ceux qui, reconnaissant en Jésus le Fils de Dieu, témoignent qu’ils sont, eux, nés de Dieu selon l’Esprit {1 Jn 4, 1-6). Voilà déjà de quoi décourager toute tentative de verser notre texte au dossier de l’antisémitisme.

	
		... et différences.



	Mais nous l’avons dit, cette comparaison avec saint Paul, pour suggestive qu’elle soit, ne doit pas nous abuser : on découvre la richesse de la pensée et de l’expérience des deux auteurs inspirés dans leurs différences et leur complémentarité tout autant que dans leurs ressemblances et leur communion de foi au même Evangile fondamental. Les différences portent ici sur deux points. D’une part, le binôme johannique Juifs — Monde ne recouvre pas exactement le binôme paulinien Juifs — Grecs ; d’autre part, dans le IVe Evangile, la relation entre les deux termes du binôme représente moins une opposition qu’une progression et une transposition. Reprenons donc ces deux points pour tirer, des conclusions qui s’en dégagent, une intelligence authentiquement évangélique de la question juive.

	B. — Originalité de saint Jean

	
		La signification des trois membres.



	Pour nous en tenir d’abord à la première différence, constatons que l’antithèse sous-jacente à la pensée de Paul comme à celle de Jean est reprise au judaïsme contemporain. Mais le premier la lui reprend sous la forme d’une opposition qui distingue Israël d’avec les Gentils, à l’extérieur, tandis que le second lui emprunte plutôt l’antithèse qui oppose l’Israël fidèle — un Israël fidèle à Dieu, à l’Alliance et à la Loi, et tout tendu vers l’espérance du Royaume selon Dieu dans le « monde à venir », — à la masse des impies qui, vivant à l’intérieur d’Israël aussi bien qu’au dehors, ignorent Dieu ou trahissent sa Loi, — génération perverse asservie à « ce monde-ci » pour un triomphe de bien courte durée sur la race des Justes : on reconnaît bien là le point de vue des apocalypses ou le dualisme moral de la Sagesse de Salomon. Quoi qu’il en soit, dans le premier cas, l’antithèse prenait appui sur une distinction de peuples ; dans le second, l’accent se déplace et porte davantage sur une opposition d’ordre moral — celle qui, à Qumrân, sépare les Fils de la Lumière et les Fils des Ténèbres, ou qui distingue à leurs propres yeux les Pharisiens (dont le nom signifie les « Séparés», et donc les Sanctifiés), d’avec cette populace de maudits qui ne connaissent pas la Loi (Jn 7, 49). Ainsi, dès le stade où saint Jean la reprend au judaïsme, l’opposition tend à se spiritualiser en dépassant le plan des distinctions simplement ethniques : première étape vers une utilisation plus symbolique des termes d’Israël, de Juif, etc., — comme aussi bien de Grec (cfr Jn 7, 35 ; 12, 20).

	Si donc nous nous arrêtons un moment à considérer cette première différence entre les catégories de Paul et de Jean, nous serons tentés de voir dans le monde dont parle d’abord le Prologue, l’ensemble des hommes qui, Juifs ou Gentils mais ne cherchant pas Dieu en vérité, sont incapables d’accéder à la foi lorsqu’ils se trouvent interpellés par la Parole : La Lumière est venue dans le monde, et les hommes ont préféré les Ténèbres à la Lumière parce que leurs œuvres étaient mauvaises (Jn 3, 19). De leur côté, les siens désigneraient cet Israël qui, se réclamant officiellement de Dieu et de sa Loi, mais s’enfermant dans la représentation qu’il s’en est faite, non seulement ne reconnaît pas la Parole de Dieu au jour de sa visite, mais se refuse à la recevoir. Ceux enfin qui Vont reçue représentent alors un troisième groupe bien distinct des deux premiers : il rassemble tous ceux qui ont cru à cette Parole dès l’instant qu’elle s’est présentée à eux.

	Sans doute, une telle interprétation, qui juxtapose trois groupes bien distincts, peut paraître obvie. A nous en tenir à elle pour le moment, nous constatons une deuxième fois à quel point elle contredit, plus nettement encore que chez saint Paul, une compréhension en quelque sorte raciste de saint Jean. Si les siens représentent en effet un certain milieu religieux patenté d’Israël, analogue à celui que les Synoptiques désignent de l’expression stéréotypée « les scribes et les Pharisiens » ou « les grands prêtres et les Pharisiens » (Mt 23, 27. 62), ils n’englobent évidemment pas le groupe ethnique d’Israël, puisqu’une partie en tomberait plutôt dans la première catégorie, celle du monde (parallèle dans une certaine mesure aux foules dont parlent les Synoptiques), et qu’une autre partie constitue manifestement les prémices des croyants ; comment ignorer en effet que la Mère de Jésus, les Apôtres et les disciples, — à commencer par le disciple bien-aimé, celui qui précisément nous parle ainsi des Juifs, — sont tous également juifs, pour ne pas parler de Jésus lui-même, fils de David, fils d'Abraham (Mt 1, 1) ? Bref, selon cette interprétation, les siens représentent bien des Juifs, une partie représentative de l’élite et des chefs religieux d’Israël ; ils ne représentent pas les Juifs ni l’ensemble d’Israël, au sens ethnique des termes.

	Un regard jeté en passant sur les Synoptiques nous permettra d’ailleurs de confirmer notre exégèse sur ce point. Car les Synoptiques s’engagent eux-mêmes sur la voie d’un certain schématisme lorsqu’ils parlent des scribes et des pharisiens comme s’il s’agissait là d’un bloc homogène dans son hostilité à l’égard de l’Evangile. En réalité, ils n’ignorent nullement que certains d’entre eux étaient non seulement sincères, mais même favorables à Jésus et ouverts à la prédication de ses disciples {Mc 12, 28-34 ; 15, 43 ; Jn 3, 1 s. ; 7, 50-52 ; 12, 42 ; Ac 5, 34-39). Lorsqu’ils généralisent et, à fortiori, lorsqu’ils étendent à tout le peuple la responsabilité d’un refus ou d’une opposition qui n’est le fait que de certains chefs ou, de façon beaucoup plus vague, d’une foule fanatisée par ses chefs mais bien incapable d’inclure effectivement l’ensemble du peuple {Mt 8, 12 ; 27, 20-25), ils obéissent à une loi de la mentalité biblique et, au fond, de la mentalité populaire universelle, qui érige des personnages importants ou des groupes significatifs en types personnifiant et représentant l’ensemble dont ils font partie d’une façon ou d’une autre. Mais on aurait bien tort de les croire dupes de cette généralisation de type populaire et dramatique. Pour s’en assurer, il suffit de comparer deux sentences parallèles de Jésus que l’on trouve toutes deux dans le même Evangile, celui de saint Matthieu. La première annonce le rejet des fils du Royaume, c’est-à-dire d’Israël, au profit des croyants issus de la Gentilité, tandis que la seconde l’annonce de l’ensemble des «justes» au bénéfice des publicains et des prostituées, qui n’en font pas moins manifestement partie du peuple d’Israël {Mt 8, 11 s. ; 21, 31 s.). Nous ne nous attarderons pas davantage ici à cette question précise, car nous aurons à y revenir à propos de l’enseignement des Synoptiques. Le peu que nous en avons dit suffit cependant pour dénoncer une nouvelle fois l’erreur que l’on commet à entendre de l’ensemble du peuple juif en tant que tel ce que le IVe Evangile met sur le compte des Juifs, au sens qu’il confère systématiquement à l’expression. Ce sens n’est pas d’ordre ethnique ou racial, il est historique, dramatique, théologique et symbolique. Il reste qu’au service de cette intention complexe, saint Jean s’appuie sur un terme emprunté au langage ethnique. Comment ne pas y voir malgré tout une atteinte à l’honneur du peuple lui-même ?

	Remarquons tout d’abord qu’en imputant aux Juifs la responsabilité du refus opposé à Dieu et à sa Révélation en la personne de Jésus, non seulement le IVe Evangile n’inclut pas sous ce mot tous les Juifs — ce que nous avons déjà montré, — mais qu’en outre, il ne leur attribue pas le monopole de ce refus, tant s’en faut ! Les Juifs en partagent la responsabilité avec le Monde, dont ils ne représentent d’ailleurs qu’une des manifestations, comme nous aurons bientôt à le préciser. De nouveau, le débat excède toute considération ethnique particulière.
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	a) Du moins l’englobe-t-il ? Il serait tout à fait dérisoire de le nier ; mais il importe en revanche d’en définir exactement les conditions, et en en rappelant, en premier lieu, l’enracinement historique. Malgré la conscience qu’elle a de l’hostilité des milieux dirigeants, la communauté chrétienne de Jérusalem a continué de faire partie d’Israël dans les années qui précédèrent la destruction du Temple. Si elle s’en prend à Israël, c’est à la façon des témoins de Dieu tout au long de l’Ancien Testament, pour l’appeler à la conversion à laquelle Dieu n’a jamais cessé de le convier. Même après la destruction du Temple, les ponts ne sont pas encore tout à fait coupés. Ils ne le seront, semble-t-il, qu’après l’excommunication portée par le synode de Jabneh ou de Jamnia entre 80 et 90. C’est à ce moment que la rupture est officiellement consommée. C’est dans cette situation qu’il faut comprendre le regard rétrospectif que, peu après, l’auteur du IVe Evangile porte sur l’opposition rencontrée par Jésus au cours de son ministère.

	b) On comprend en effet, — et en second lieu — que dans cette perspective, la manière proprement johannique de personnifier, si l’on peut dire, la responsabilité de certains milieux juifs influents du temps de Jésus sous les traits du peuple d’Israël tout entier répond d’une façon particulièrement frappante au mouvement dramatique de l’Evangile. Celui-ci nous présente l’avènement du Salut à même l’affrontement qui oppose de plus en plus nécessairement à l’avènement de la Parole de Dieu en Jésus toutes les puissances coalisées de la création - et de l’humanité en général aussi bien que celles d’Israël : en ce sens, le clichage des Juifs n’est pas différent de celui du Monde. Par delà la tradition du Nouveau Testament, on peut d’ailleurs y reconnaître une certaine continuité avec la façon qu’a l’Ancien Testament, au même titre que toute littérature épique et populaire, de fondre les individus dans les peuples et de représenter ceux-ci mêmes sous la figure d’un personnage éponyme, qu’il s’agisse de Jacob-Israël, d’Abraham ou d’Adam.

	c) Mais en troisième lieu, cette schématisation est d’ordre théologique ; elle ne se fonde pas directement sur une donnée ethnique, mais sur une donnée religieuse qui se trouve coïncider en fait avec une donnée ethnique, en raison de l’élection du peuple d’Israël comme Peuple de Dieu, Serviteur et Médiateur de son Salut pour toutes les « Nations ». En personnifiant les opposants au Salut de Dieu sous les traits du Peuple de Dieu, saint Jean ne fait que reprendre pour le porter à son accomplissement ultime le paradoxe de la prédication prophétique la plus traditionnelle : le Peuple de l’Alliance, le Témoin de Dieu au milieu des Nations n’a cessé de se refuser aux exigences 



	
de l’Alliance, de changer en scandale le signe qu’il lui était demandé d’être, en sorte que le Salut de Dieu se réalise malgré l’obstruction que lui oppose depuis le commencement son premier bénéficiaire et son médiateur, et qu’il apparaisse ainsi comme un Salut à la seconde puissance, — la Puissance de Dieu, de pure grâce et de miséricorde, précisément.

	Mais fallait-il une analyse aussi sinueuse pour aboutir à un pareil truisme, et qui, au surplus, semble contredire la thèse annoncée : n’établit-elle pas au nom même de la foi l’universelle culpabilité du peuple juif, de la Nation d’Israël ? Cette fois encore, méfions-nous d’une conclusion hâtive. D’une part en effet, cette même tradition prophétique atteste que, du sein de son peuple à la nuque raide, Dieu n’a cessé de susciter un petit Reste, par lequel II maintiendra et poursuivra une médiation de salut en Israël. Ce petit Reste, saint Jean le voit « récapitulé » en Jésus d’une façon unique et radicale : c’est Lui, le véritable Serviteur de Dieu qui emporte le Péché du Monde (Jn 1, 29 ; le même mot araméen signifie à la fois agneau et serviteur) ; c’est Lui, la vraie Vigne, — image qui traditionnellement évoque le Peuple d’Israël (Is 5). D’autre part, dans cet accomplissement exhaustif et eschatologique du Reste d’Israël en sa personne, Jésus entend s’associer tous ceux qui, par grâce et par foi, s’en remettent à Lui : sa Mère, les Apôtres et les disciples, prémices de ses brebis (Jn 10, 16 ; 17, 11-20). Médiateur autant que bénéficiaire du Salut et première formation du troupeau autour du vrai Pasteur, ce Reste peut donc bien se réclamer d’Israël, dont il est issu au même titre que les Juifs d’un point de vue racial, mais à un titre qui lui revient en propre du point de vue de la foi : lui seul représente l’Israël véritable selon le Dessein de Dieu. Il en résulte que, d’un point de vue ethnique, la communauté des vrais croyants s’enracine aussi réellement que les Juifs dans le Peuple d’Israël, et qu’on doit avoir l’honnêteté de reconnaître à celui-ci la « maternité » des premiers aussi bien que des seconds, c’est-à-dire des vrais croyants aussi bien que de ceux qui se refusent à la foi.

	
	d) Mais les premiers, objectera-ton, sont désormais englobés dans l’Eglise qui les régénère, au lieu que les seconds constituent la Synagogue et que les Juifs d’aujourd’hui, dans leur toute grande majorité, s’identifient à elle dans leur méconnaissance de l’Evangile, vérifiant de ce fait la généralisation de saint Jean. Une fois encore, l’objection témoigne d’une méprise. Mais pour l’établir, il nous faut déboucher sur une quatrième signification à reconnaître au schématisme et aux personnifications caractéristiques du IVe Evangile : ces procédés ne répondent pas seulement à des raisons d’ordre historique, dramatique et théologique mais, en continuité avec elles, à une raison d’ordre symbolique ou typologique. Revenons donc, pour nous en expliquer, à l’exégèse du Prologue.



	*
* *

	Dans la comparaison que nous avons engagée à son propos avec des textes analogues de saint Paul, nous avons pu constater jusqu’ici une première différence entre eux : au lieu d’être polarisée par l’antithèse entre Juifs et Grecs, la pensée de saint Jean s’élabore sur la toile de fond d’un autre contraste inspiré du judaïsme ambiant — contraste qui oppose les Juifs fidèles à la masse des impies, à ce Monde mauvais qui englobe les Juifs prévaricateurs aussi bien que les païens incroyants, — et nous venons de voir comment elle transpose ce contraste : ceux qui se sont prévalus de leur privilège l’ont perdu au profit de ceux qui l’ont reconnu comme toute grâce dans l’avènement de la Parole de Dieu en Jésus. De ce fait, ceux qui se flattent de leur titre de Juifs, et qu’en effet saint Jean appelle les Juifs, nous étaient apparus jusqu’ici sous la forme d’un groupe bien déterminé. Mais après avoir constaté qu’ils ne constituent qu’une simple fraction du peuple d’Israël, celle qui représente son élite, nous allons reconnaître à présent que, d’un autre point de vue, leur signification déborde largement les limites d’Israël : ne va-t-elle pas jusqu’à nous englober nous-mêmes ? Question inattendue, et que d’aucuns trouveront impertinente, scandaleuse, révoltante, mais qui pourtant se pose tout naturellement à nous si, relisant le Prologue, nous lui découvrons sa deuxième originalité en la matière, par rapport à saint Paul. Nous passons donc à la deuxième différence que nous avions annoncée.

	2. La relation entre les trais membres.

	Juifs et Grecs, c’étaient, chez saint Paul, des groupes bien tranchés, juxtaposés et parallèles. Saint Jean, lui, s’exprime d’une façon moins immédiatement paradoxale, moins brutalement antithétique. Notre texte présente moins l’opposition de groupes constitués ou la succession de moments bien distincts que des approches successives, une progression par vagues se dépassant en se prolongeant l’une dans l’autre. Tout le mouvement du Prologue part de la Parole de Dieu considérée dans sa transcendance et sa préexistence dès le principe auprès de Dieu (Jn 1, 1 s.) pour converger vers sa venue dans le monde et dans la chair, en vue d’établir sa demeure parmi nous et d’y manifester sa Gloire (1, 14). Les jalons de ce mouvement sont d’abord la venue de Jean, simple témoin de la Lumière (1, 8), puis la venue du Verbe en personne, Lumière véritable qui éclaire tout homme (1, 9). Cette venue du Verbe s’accomplit à son tour dans une progression : venue 

	
dans son domaine, où les siens ne Vont pas reçu (1, 11) ; enfin, à ceux qui le reçoivent, il donne de devenir par la foi enfants de Dieu : et le Verbe s’est fait chair et II a planté sa tente parmi nous, et nous avons vu sa Gloire, Gloire telle que la tient de son Père un Fils Unique, plein de grâce et de vérité (1, 16) : tels sont les trois jalons où s’articule l’unique mouvement de la révélation du Verbe qui, partant du Père, reconduit au Père ceux que sa grâce a établis comme ses enfants.

	Nous le voyons : il ne s’agit pas là à proprement parler d’une division de l’humanité en trois tronçons juxtaposés, — Gentils, Juifs et Chrétiens. Sans doute, saint Jean suppose-t-il un certain contraste entre le monde et les siens ; mais parce que le monde et tout homme (1, 9) se recouvrent de quelque façon, les siens sont déjà compris une première fois dans ce monde ; ils sont pris d’entre ces hommes et situés dans une certaine continuité avec ce monde ; quant au troisième groupe, d’où pourrait-il bien venir, sinon du premier également et, éventuellement au moins, du second ? S’agit-il donc plutôt d’une succession de trois groupes dans le temps : l’humanité païenne avant Moïse (cfr 1, 17), puis Israël qui s’en distingue comme Peuple de Dieu : les siens, et enfin, the last but not the least, nous, les bons chrétiens, les vrais croyants ?

	Ce n’est peut-être pas aussi simple. La pensée johannique est plus subtile ou, à vrai dire, plus globale, plus synthétique, plus symbolique aussi. Assurément, sa dialectique joue sur des oppositions et des contrastes, et son dynamisme implique ce mouvement de l’histoire sainte ; mais c’est pour saisir d’abord le tout dans l’unité vivante et présente d’une seule humanité confrontée à la Parole de Dieu qui vient au-devant d’elle. Les trois moments sont comme télescopés et reconnus en transparence l’un de l’autre ; l’humanité est comprise dans son unité et sa continuité, mais saisie, si l’on peut dire, à différents niveaux de condensation et de concentration. Cela ne va certes pas sans que des seuils soient franchis, qui peuvent être décisifs ; mais il faut les chercher en profondeur plutôt qu’en étalement de groupes juxtaposés ou d’époques qui se succèdent. Cette constatation nous invite donc à reconsidérer sous un éclairage renouvelé les relations qui s’établissent entre les trois jalons qui scandent l’approche de Dieu et de l’homme.

	Cet homme, le Prologue nous le présente d’abord dans sa généralité : tout homme... dans le monde ; puis sous l’angle particulier d’une familiarité, définie par Dieu même, avec sa Parole: les siens. Malgré tout, cette approche de la Parole de Dieu ne trouve pas de correspondance de la part de l’homme, qui se refuse à réaliser cette familiarité par un accueil authentique. On le voit donc : la différence de concentration entre les deux premiers jalons, bien loin de les opposer fondamentalement entre eux dans leur relation avec Dieu, souligne au contraire leur continuité dans la méconnaissance de la visite effective de Dieu. Si différence il y a, elle se révèle, en fin de compte, profondément illusoire ; elle relève de l'imaginaire, non du réel, car les seconds démentent par leur attitude effective leur prétention idéologique à être le Peuple de Dieu, à être les siens. En fait, ils ne se distinguent du monde dont ils constituent un élément que par la contradiction vécue de leur outrecuidance.

	C'est sur cette constatation de continuité que s’affirme à présent une rupture, — non pas du côté du Verbe, qui n’a cessé de prendre les devants, mais du côté de l’homme. Cependant, remarquons-le bien, cette rupture ne tient en aucune façon à l’entrée en scène d’un troisième groupement, sorte de tiers-monde qui n'aurait pas été compris dans les deux premiers : dès l'abord en effet, il s’agissait de tout homme. Il ne s’agit pas non plus d’un troisième degré de concentration de l’humanité en continuité avec les deux premiers, car envisagée sous l'angle de sa généralité (tout homme), puis de sa particularité (les siens), l’humanité n’offre pas de troisième terme possible dans cette perspective : tout est compris dans les deux premiers.

	De quoi s’agit-il donc, et quelle place y a-t-il encore pour quelque nouveauté ? C’est ici que s’affirme la nouveauté décisive, la nouveauté par excellence, pour l’homme et dans l’homme, mais que rien d’humain ne laissait présager. De cette humanité qui s’est soustraite à la Parole de Dieu, certains émergent qui vont quand même, paradoxalement, lui faire accueil. A défaut de groupement défini, s’agit-il alors d’exceptions disséminées qui dans les deux premiers groupes auraient échappé au mouvement général ? La chose est impossible, tout ce mouvement étant présenté sous une forme qui entend au contraire en souligner l’universalité, à la fois extensive et intensive. Comment le comprendre alors, sinon en termes de retournement, de conversion, de nouvelle création, de ce qu’un peu plus loin, Jésus appellera une nouvelle naissance (Jn 3, 4 s.) ? C’est déjà ce qu’affirme notre texte lui-même, si du moins nous le recevons sous sa forme textuelle courante : ceux qui ne sont pas nés du sang, ni d'un vouloir de la chair, ni d'un vouloir d'homme, mais de Dieu \

	A ce troisième jalon, le mouvement du Prologue a gardé sa continuité du point de vue de la Parole de Dieu, qui ne cesse de se faire plus proche de l’homme. Mais du point de vue de ce dernier, le retournement est si total que nous conclurions à une contradiction

	
	l) Nous croyons que cette leçon a de fortes raisons en sa faveur par rapport à la leçon au singulier (celui qui...) ; par contre, la forme brève est peut-être originale, mais elle ne modifie pas notre argumentation. Celle-ci est d’ailleurs suffisamment appuyée sur l’ensemble de la pensée johannique pour pouvoir se passer du soutien de ce texte-ci, sous quelque forme qu’on le prenne. interne du texte si nous en réduisions la portée aux règles de la logique formelle. Tel est en tout cas le miracle de la foi, dont aucun homme justement ne peut se prévaloir comme d'un bien propre, quelle que soit sa familiarité avec Dieu, mais qui est tout entière don de Dieu (Jn 4, 10), nouvelle création (le Prologue est composé comme une réplique intentionnelle du premier récit de la Genèse), entrée dans la vie éternelle en Esprit et Vérité que Dieu dispense à ses enfants. Plutôt que d'un troisième degré de concentration de l’humanité, nous devrions parler de sa « précipitation », et de sa récapitulation sous forme de recréation et de transfiguration.



	Quelques corollaires.

	Parvenus à ce point de notre longue analyse, que nous reste-t-il encore à dégager ?

	
	a) D'un point de vue général tout d'abord, quant à l’attitude humaine vis-à-vis de la Parole de Dieu, reconnaissons que l’homme n’a pu ni concevoir ni recevoir la visite de Dieu, de sa Parole et de sa Vie : parce qu’il est charnel et terrestre, fût-il Maître en Israël, il ne peut entendre et accueillir ce qui est d’en haut, céleste, selon l’Esprit de Dieu (Jn 3, 10-12. 27. 31 s.). S’il se fait malgré tout qu’il s’ouvre à la Parole de Dieu et à sa grâce par la foi, c’est que celle-ci est elle-même un don de Dieu, fruit de l’Esprit de Dieu jaillissant du cœur croyant. Il est bien significatif que de ceux qui, finalement, ont reçu la Parole de Dieu en croyant à son nom, saint Jean assure plus radicalement encore qu’î7.r ont reçu DE sa plénitude, et grâce sur grâce (Jn 1, 12. 16) : par ce renversement du sens actif au sens passif du verbe, peut-on mieux souligner que l’accueil de la foi que l’on réserve à Dieu est lui-même l’effet d’une surenchère de grâce ?

	b) En second lieu, quant aux trois groupes considérés dans le Prologue, nous conclurons que la marque distinctive du second par rapport au premier, des siens par rapport au monde, ce n’est pas l’infériorité, mais au contraire le privilège par excellence de l’Alliance, de cette « distinction » divine que signifie l’élection d’entre tous les peuples. En revanche, ce qui le distingue du troisième groupe, c’est sa prétention — que mettra en évidence la suite de l’Evangile, — à se prévaloir de son privilège, à s’en faire gloire comme d’un bien propre. De la familiarité avec Dieu, qui est essentiellement saisie par Dieu, on fait l’objet d’une saisie par l’homme. De sa prise de possession par Dieu, — qu’exprime justement le terme de siens, — l’homme trouve encore à faire l’objet de sa possession à lui. On comprend alors que la méconnaissance du Verbe par le inonde paraisse encore naïve en comparaison du refus que lui opposent les siens, ces hommes que leur présomption rend nécessairement aveugles et indisponibles aux surprises d’un Dieu de grâce ; le péché du monde trouve dans celui des siens sa forme la plus décisive en raison même du privilège dont ils se targuent (cfr Jn 9, 39-41). Quant au troisième groupe, loin de constituer un autre peuple, une autre race, — loin de jouir, à fortiori, d’une sorte de super-privilège qu’il se serait valu comme avantage sur Israël, — il représente, quant à la volonté de la chair dont il est issu, la même humanité exactement que celle des premiers groupes. Sa seule marque distinctive est de se laisser ouvrir à la Parole de Dieu et au renouvellement de son Esprit, et de s’y livrer dans la foi, sans retour sur soi : il se découvre alors enfant de Dieu par cette foi au Fils Unique, à condition de ne s’en point prévaloir comme d’un fait « acquis », d’une possession de titre qui, compris et vanté à la gloire de l’homme, n’exprimerait rien d’autre que la retombée dans le deuxième groupe, sous l’emprise de la chair.

	c) En troisième lieu, nous pouvons enfin conclure quant à la signification du Prologue du point de vue de la question juive. Celle-ci n’est concernée par le Prologue que dans la mesure où elle nous concerne nous-mêmes. C’est ce qu’il nous reste à établir. C’est aussi ce qui nous ramènera à notre premier parallèle avec saint Paul, en nous faisant reconnaître entre saint Jean et lui une dialectique malgré tout bien plus analogue quant à l’essentiel du message, que ne le feraient croire les différences existant entre les catégories de pensée dans lesquelles elle s’exprime. Nous n’en serons pas étonnés si nous pouvons finalement en reconnaître l’enracinement dans la tradition chrétienne la plus fondamentale et la plus déterminante, celle de Jésus lui-même telle qu’elle nous est transmise dans les Evangiles synoptiques.



	C. — Actualité de saint Jean

	
		Nous l’avons suffisamment reconnu : quand le Prologue parle des siens, il relit et ramasse l’histoire sainte du salut de l’homme par la foi en Jésus, Fils de Dieu, à la lumière de l’expérience des refus d’Israël et, éminemment, à la lumière de son rejet de Jésus. Mais qu’est-ce à dire exactement ? Tout d’abord, ce rejet de la venue du Verbe n’est imputable personnellement qu’à une fraction du peuple juif ; s’il est imputé à l’ensemble, ce ne peut l’être alors qu’au même titre qui fait imputer au monde, et en lui à tout homme, une méconnaissance analogue de cette venue de la Parole de Dieu. Ensuite, la mention spéciale des Juifs ne procède pas de la conviction d’une infé



	
riorité ou d’une tare qui affecterait leur peuple ; au contraire, nous l’avons déjà dit, elle tient à leur privilège unique, à la valeur éminente de leur vocation. Bien loin de constituer dans le tableau dressé par le Prologue une sorte de repoussoir par rapport aux autres hommes, au «toWe, leur mention joue le rôle d’un à fortiori nécessaire : non seulement les hommes en général ont méconnu la venue de la Parole de Dieu au milieu d’eux, mais les siens eux-mêmes ne l’ont pas reçu. Enfin et par conséquent, leur mention ne vise absolument pas à porter sur les personnes ni sur le peuple qu’elle évoque un jugement qui les disqualifierait ou qui les abaisserait par rapport aux autres hommes et aux autres peuples. Bien au contraire, s’ils sont ici mis en évidence, c’est en qualité de représentants privilégiés de ce qu’est l’homme tout court — quand bien même il croirait pouvoir se réclamer de quelque titre, si authentique soit-il, à la familiarité avec Dieu. Bref, au lieu d’être exclusive, la portée de cette mention est inclusive, en ce sens qu’elle est significative et représentative pour tout homme.

	Cette exégèse se trouve confirmée par un trait dont nous n’avons guère souligné jusqu’ici l’importance. A l’encontre du reste de l’Evangile, le Prologue ne parle pas des Juifs, mais des siens. Simple synonymie, équivalence manifeste, — tel était au départ notre sentiment et peut-être notre conviction. Il n’en est plus question. Alors, saint Jean ne penserait plus aux Juifs quand il parle des siens ? Mais c’est l’inverse qu’il faut dire : au lieu que, parlant des siens, il renvoie aux Juifs, c’est aux siens qu’il renvoie lorsqu’il parle des Juifs. Autrement dit, lorsqu’il parle des siens, le Prologue joue pleinement son rôle de révélateur du corps de l’Evangile : il livre la clef de tout ce que, dans la suite de l’Evangile, il attribue aux Juifs. L’apparente brutalité de l’expression révèle ici sa portée véritable. Ce que, d’une façon typique, « typologique », il dit des Juifs, il nous affirme dès le Prologue qu’il le pense des siens, dont ceux-là ne sont que le chiffre, avec l’espoir que dans les siens, nous puissions toujours craindre de nous reconnaître nous-mêmes : dans la mesure même où ce qui est d’abord dit du monde et des siens notes implique, — m’implique moi-même. Oui, moi, bon chrétien, catholique pratiquant et peut-être dévot, si sûr de mon Eglise et de ma foi, si sûr du privilège que cette appartenance ou cette qualité constituent en ma faveur par rapport au « peuple déicide », et me laissant passer ainsi, tout naturellement et presque inconsciemment, de l’assurance authentique qui se fonde dans la foi et qui rend grâce pour les merveilles de la puissance de Dieu en la faiblesse de l’homme, à l’assurance satisfaite qui se fonde sur un acquis pour se comparer avec suffisance et pour se prévaloir.

	
		Mais alors, que peut bien signifier le troisième groupe, celui des vrais croyants dont le Prologue parle pourtant à la première personne en disant «nous» ? Plaise à Dieu, en effet, de nous y reconnaître pour ses enfants ! Mais ici même, Il nous en rappelle les signes et les conditions : Quant à ceux qui Vont reçu...



	Faut-il encore le redire ? Contrairement à notre sentiment premier, ce troisième groupe ne désigne pas les Gentils dont nous serions, nous, les bons chrétiens, par opposition aux Juifs qui, eux, auraient refusé. Si je m'y trouve inclus, ce ne peut l’être que par ma foi à la Parole de Dieu faite chair en Jésus, et cela en vertu d’une reconnaissance par grâce, selon l’Esprit ; cela implique que par moi-même, quant à ce qui relève de la chair et du sang ou de la volonté de Vhomme, je ne diffère en rien de cette humanité qu’évoquent les deux premiers groupes ; je suis issu du monde et en partie d’Israël, à qui je dois en tout cas les prémices de la foi et de ma communauté de foi, l’Eglise. Mais il ne s’agit pas seulement du passé. Si je me tourne vers l’avenir, je ne puis m’assurer moi-même contre le risque de retomber dans l’un ou l’autre de ces deux premiers groupes. Et la pente est glissante : on a tôt fait de se prévaloir du don de Dieu pour s’en faire un avantage personnel sur « ces gens-là », sur « ces païens » ou sur « ces Juifs », et pour se retrouver du même coup à la place de ces Juifs à l’endroit desquels on vient d’affirmer son mépris au nom de sa propre condition de chrétien. En s’appropriant la Parole de Dieu, on déchoit de l’Esprit dans la chair. Or, la Parole de Dieu ne se laisse pas lier (2 Tm 2, 9) : on ne peut que la recevoir et la partager dans l’action de grâce de la foi qui se donne.

	Ce n’est pas tout : le monde et les siens, cela ne me signifie pas seulement une origine dépassée ou la tentation prochaine à l’égard de laquelle je dois garder mes distances ; cela maintient comme l’horizon ou la toile de fond d’une compromission qui continue de m’affecter dans l’actualité même de ma foi vécue. On pourra trouver cette réflexion d’inspiration plus paulinienne que johannique, et sans doute saint Jean ne l’explicite-t-il pas ; mais il semble difficilement contestable que ce qu’il dit l’implique dans sa logique vécue. Pour lui en effet — y avons-nous assez insisté ! — tout homme a méconnu la venue de la Parole de Dieu, que l’on considère cet homme dans l’universalité du monde ou dans la particularité des siens. Mais on méconnaîtrait la portée de l’affirmation johannique en l’enfermant dans le passé, avant la venue du Christ et l’avènement de l’Eglise. Pour saint Jean, la présence et la venue de la Parole de Dieu dans le monde commence avec la création du monde et de l’homme, mais comme la création, elle ne cesse de se faire actuelle ; aujourd’hui même, la Parole de Dieu m’est présente, surgit au milieu de ma vie, me sollicite en toute situation, en tout événement, en toute rencontre ; et moi de mon côté, aujourd’hui, je me trouve d’abord compris dans ce tout homme et dans ce monde qu’investit l’appel de la Parole. Et s’il est vrai que cette Parole, je l’accueille aujourd’hui dans la foi, je ne puis pas ne pas reconnaître rétrospectivement à sa lumière que cette foi qu’il m’est donné d’engager à présent se détache sur un fond antérieur, — à la fois primitif et persistant comme un écho assourdi, — de compromission avec une attitude de réserve, d’indifférence ou de méfiance, d’autonomie et de suffisance, qui me rend solidaire et originellement responsable de cette méconnaissance que le monde oppose à la venue, toujours actuelle, du Verbe.

	Et il en va des siens pour moi aujourd’hui comme il en va du monde ; que le Prologue en parle au passé n’y change rien. Dès qu’au- jourd’hui je me retourne sur ma foi, je la reconnais sans doute au présent, dans la mesure où justement je me livre sur l’heure à l’emprise de la Parole de Dieu. Mais n’est-il pas vrai que je la considère en même temps au passé, ou sur le fond de son passé dont je fais mon passé, pour autant que, prenant du recul par rapport à l’acte personnel et actuel qu’elle exprime pour la considérer devant moi, je la saisis, je l’imagine spontanément comme un acquis. A la lumière d’un regard de foi présent jeté sur cet état de foi acquise, oserais-jc alors m’innocenter de toute compromission avec l’attitude instinctive d’appropriation qui substitue à la saisie de l’homme par Dieu la saisie de Dieu et de ses dons par l’homme, si naturellement expert à les domestiquer pour son service et pour son avantage à lui ? Dans cette mesure, n’ai-je pas fait de ma foi elle-même l’objet de mon assurance vis-à-vis de Dieu et des hommes, quand une foi authentique consisterait à ne plus me chercher d’autre assurance que celle que je reçois de Dieu, et quoi qu’en pensent les hommes ? Je crois alors dans ma foi au lieu de croire en Dieu et en sa Parole, et le signe en est que je m’en vante et m’en réclame pour juger et pour mépriser ceux qui ne la partagent pas, comme ceux qui ne sont pas de mon bord, de mon clan, de ma race ou de ma religion. Et qui peut dire qu’il échappe à cette loi de la pesanteur, dont il peut se faire que l’on exorcise les manifestations au plan de la conscience explicite la plus immédiate, mais dont tant de mouvements spontanés en fin de compte trahissent de façon détournée l’emprise persistante sur notre logique profonde ?

	Ainsi donc, libre à moi, qui réentends la Parole de Dieu m’adressant aujourd’hui la Bonne Nouvelle du Prologue, de me reconnaître à présent dans ce « nous » dont saint Jean se fait le porte-parole lorsqu’il atteste que le Verbe a établi sa tente parmi nous, qui avons vu sa Gloire et avons tous reçu de sa plénitude. Mais pour le faire sans illusion, je devrai reconnaître mon appartenance première à ce monde et à ce groupe des siens qui commencèrent par ne pas le recevoir, et je devrai confesser qu’ils m’impliquent avec mon propre péché. Inversement, je ne puis me découvrir inclus dans la grâce de ce nous tous qu’en reconnaissant cette appartenance de grâce ouverte à son tour sur une universalité aussi large que possible. Libre de toute appartenance à la chair, la vie en Esprit recrute cependant la communauté des enfants de Dieu dans cette humanité d’abord née dans la chair et marquée de son péché, mais pour la libérer des distinctions et des oppositions qu’entretient en elle ce péché.

	IL — Confirmation par l’ensemble de l’Evangile
et du Nouveau Testament

	Enfin revenus à notre point de départ, nous sommes à même de mesurer le chemin parcouru et de constater combien peu l’antisémitisme est en droit de se réclamer de l’Evangile de saint Jean, malgré les apparences. Dès le Prologue, il y est implicitement condamné, et en vertu d’une logique qui ne va pas sans ironie : l’expression dont cet antisémitisme tirait prétexte pour consacrer l’opprobre d’Israël le dénonce au contraire lui-même. Est pris qui croyait prendre, c’est une bien vieille leçon. Et pourtant un doute subsiste : N’avons-nous pas forcé trop loin le paradoxe, en faisant dire à notre texte ce qu’il n avait jamais pensé, sinon le contraire même de ce qu’il donne a entendre lorsqu’il parle des Juifs ? Et notre base de départ n’est-elle pas bien exiguë pour garantir une dialectique assez subtile et un renversement aussi paradoxal ?

	C’est ici qu’il faudra confirmer notre exégèse en élargissant notre regard, et d’abord à l’ensemble du IVe Evangile.

	
		Allusif, notre texte l’est assurément. Mais disons tout d’abord qu’il l’est dans la ligne du symbolisme le plus authentiquement jo- hannique, dont nous avons tâché de souligner la cohérence profonde. Que saint Jean n’ait pas eu l’occasion de réfléchir toutes les implications d’un symbolisme qu’il engageait pourtant bien consciemment, et qu’il n’ait pas eu le souci d’en dégager toutes les conséquences à l’endroit d’un antisémitisme ultérieur qui se réclamerait de sa lettre, la chose n’est que trop normale. Mais pour justifier notre exégèse et l’application que nous en faisons à l’antisémitisme, il suffit de trois conditions : — Premièrement, que l’antithèse Juifs — disciples ait une portée symbolique, représentant deux types universels ; or, cette condition se trouve vérifiée en l’occurrence, puisque la réduction de ces termes à leur sens immédiat réduirait l’antithèse à un regroupement, les disciples, dans l’Evangile, étant eux-mêmes des Juifs. — Deuxièmement, que les types ainsi visés représentent les deux pôles qui s’offrent à toute option fondamentale : la foi et l’incrédulité, celle-ci étant elle-même dépistée sous le masque de la foi, comme glorification de soi-même tirant prétexte du don de Dieu et se condamnant à l’aveuglement où l’enferme sa contradiction vécue ; et comment nier que ces perspectives sous-tendent en effet le IVe Evangile ? Il n’est que d’en relire les chapitres 5, 7, 9..., et la conclusion de celui-ci en particulier : Je suis venu en ce monde pour exercer un jugement, pour que ceux qui ne voient pas voient, et que ceux qui voient deviennent aveiigles. Et Jésus précise encore, à l’adresse des Pharisiens qui l’interrogent : Si vous étiez aveugles, vous n'auriez point de péché ; mais puisque vous dites : nous voyons, votre péché demeure (9, 39-41). — Il faut enfin, troisième condition, qu’en s’adressant aux chrétiens ou aux sympathisants qui le lisent, notre Evangile ait eu l’intention de les mettre eux-mêmes en garde contre cette figure de l’incrédulité comme à l’égard d’un type qui continuait de les concerner, et d’une attitude qui pouvait toujours les menacer ; mais comment comprendre le IVe Evangile, avec les mises en garde de Jésus et la prière sacerdotale, pour ne rien dire des Epîtres johan- niques, si telle n’avait pas été son intention ? Dans ces conditions, la contradiction littéraire si fortement soulignée du Prologue — les siens ne Vont pas reçu; à ceux qui Vont reçu... — atteste une intention symbolique sur la portée de laquelle nous ne pouvons plus hésiter63. Pour en dégager toutes les implications à l’adresse des chrétiens eux-mêmes, il faudra sans doute attendre qu’après saint Jean, les disciples se trouvent n’être plus des Juifs, ethniquement parlant. Alors viendront pour eux le temps de la tentation et l’occasion de la prise de conscience : lorsque tentés, — et Dieu sait combien ! — de se glorifier de n’être pas « de ces Juifs », ils devront apprendre à leur tour quelle incrédulité peut se cacher sous le masque de la foi, et vérifier enfin que l’intentionalité universelle du symbolisme johan- nique les concerne aussi réellement que les Juifs, et de façon peut-être encore plus décisive qu’eux. A chacun de nous d’y répondre.

		11 faut d’ailleurs ajouter en faveur de cette interprétation de saint Jean et du Prologue en particulier la confirmation qu'elle reçoit de la convergence de Vensemble du Nouveau Testament dans ce sens, par delà tant de différences sensibles entre les divers écrits qui le composent. Rien de plus traditionnel et de plus typique en effet, dans le christianisme primitif, que cette dialectique qui retourne aux dépens de celui qui en use la critique d’autrui au nom d’une quelconque supériorité morale ou religieuse. On la croirait absente de saint Jean, abstraction faite de notre texte. Mais la citation que nous venons de faire de la conclusion, si décisive, du chapitre 9, montre qu’il n’en est rien. Et il est intéressant de constater combien la logique profonde de saint Paul rejoint en cela les conclusions que nous avons tirées de saint Jean.



	Sans doute, l’argument s’en prend-il de part et d’autre au Pharisien ou au Juif qui se targue de ses privilèges. — Toi qui te pares du nom de Juif, qui te reposes sur la Loi, qui te fais gloire de Dieu, qui connais sa volonté et qui, instruit par la Loi, sais discerner les vraies valeurs, toi qui te flattes d’être le guide des aveugles, la lumière de ceux qui sont dans les ténèbres, l’éducateur des ignorants, le maître des simples, parce que tu possèdes dans la Loi l’expression même de la science et de la vérité ; toi donc qui enseignes les autres, tu ne t’enseignes pas toi-même !... (Rm 2, 17-21 ; cfr Mt 23 ; Le 18, 9-14). Mais il est bien remarquable qu’avant de s’en prendre ainsi nommément au Juif dans son opposition au Grec, saint Paul vise d’abord tout homme, quel qu’il soit, et qu’il explicite aussi formellement à cette occasion la portée de son intervention : Tu es inexcusable, qui que tu sois qui t’ériges en juge : car en jugeant autrui, tu te condamnes toi-même, puisque ta conduite est la même, à toi qui juges (2, 1). Texte bien éclairant puisqu’il nous permet également de saisir sur le vif la démarche de saint Paul. Peu importe qu’il pense ici au Juif ; ce qui est remarquable, ici comme dans le Prologue johannique, c’est qu’à travers le type du Juif, la pensée s’élargit et se généralise aux dimensions de l’homme quel qü’il soit. Ou plutôt, c’est l’inverse qu’il faudrait dire : s’adressant toujours fondamentalement à l’homme en ce qu’il a de plus personnel et de plus universel à la fois, saint Paul le saisit tout naturellement à même le personnage concret dans lequel il le rencontre le plus normalement et de la façon la plus significative ; et il n’est pas étonnant qu’en pleine crise judéo-chrétienne, ce personnage soit pour lui, concrètement, le Juif dans son opposition et son mépris hautain pour le Gentil. Mais si telle est sa démarche à lui, dans cette situation bien concrète, notre démarche, pour comprendre la sienne, doit être inverse : dans le type du Juif dont nous parle saint Paul, et en nous conformant d’ailleurs à ses indications, nous avons à lire, à reconnaître, à démasquer le vrai visage qui s’y présente : celui de l’homme de toujours, et que saint Paul continue d’interpeller à la seconde personne, — continuant à me dire, à moi qui le lis comme à son interlocuteur juif : « Tu es inexcusable, qui que tu sois... ».

	
		Au reste, en deçà de saint Paul et de saint Jean, c’est Jésus lui-même qui, à l’origine de cette dialectique, devrait attirer notre attention sur la contradiction fondamentale que l’antisémitisme représente du point de vue de l’Evangile. Rien de plus révélateur en ce sens qu’une analyse de la parabole des invités aux noces, assez traditionnellement interprétée dans la ligne du rejet des Juifs au profit des Gentils. Il semble bien facile de l’invoquer à l’appui de la thèse antisémite. Et de fait, chez saint Matthieu (22, 1-10), l’allusion à la destruction de la ville des invités qui se dérobent a pu faire croire qu’il s’agissait à ses yeux du Jugement de Dieu abandonnant les Juifs, avec la ville sainte, à la domination non seulement politique mais religieuse des Gentils. Dans cette perspective, qui serait alors marquée par la crise judéo-chrétienne et par la rupture entre Israël et les Gentils par rapport à la prédication chrétienne, les nations deviendraient les véritables héritières du Royaume de Dieu de préférence aux Juifs. Mais une telle exégèse semble anachronique, interprétant saint Matthieu à la lumière d’une mentalité et d’une ■problématique ultérieures. Pour saint Matthieu, le jugement de Dieu ne détruit la ville que pour la soustraire à ses chefs prévaricateurs, en substituant à ceux-ci un Israël renouvelé, en la personne des Juifs convertis à l’Evangile de Jésus-Christ.



	Quoi qu’il en soit, il ne peut y être question d’un jugement porté sur la race, et sur le peuple en tant que tels. Il suffit en effet de se reporter au texte parallèle dans saint Luc pour reconnaître par delà certaines différences de présentation une signification spirituelle, évangélique, fondamentalement identique. Or, chez saint Luc, la parabole apparaît sous une forme vraisemblablement moins évoluée (14, 15-24) : l’accent porte sur la disponibilité des pauvres et des méprisés face à l’indisponibilité des invités « normaux » ; replacée dans l’ensemble de l’Evangile, et de saint Luc en particulier, elle ne laisse pas de doute : les deux types représentés ici sont non point les Juifs et les Gentils, mais — à l’intérieur de la communauté naturelle, donnée, celle de Jésus et de ses auditeurs, et qui ne peut être que la communauté juive — les deux groupes que sont l’élite religieuse d’une part, sûre de ses titres et de ses qualités, et les petits, les méprisés, d’autre part, ceux que saint Paul appellera les sans-naissance, les sans-valeur et les rien-du-tout (1 Co 1, 26-28), mais que Jésus appelle les pauvres et les pécheurs, les publicains et les prostituées. Or saint Luc nous explicite la portée de cette opposition dans une autre parabole, celle précisément du Pharisien et du Publicain (18, 9-14). On ne peut douter que l’on se trouve ici devant l’une des situations et l’une des catégories de pensée les plus fondamentales de Jésus : Je suis venu appeler non les justes (ceux qui s’imaginent justes, bien entendu) mais les pécheurs (Mt 9, 13 ; Le 19, 10). Car le vrai péché, qui rend imperméable à l’appel de Dieu64, c’est l’assurance de valoir par soi-

	même devant Dieu, et de préférence à autrui ; en sorte que sous le représentant de l’élite dirigeante juive de saint Matthieu, c’est le pharisien de saint Luc qui est visé ; mais sous le pharisien de saint Luc, c’est tout homme qui se justifie devant Dieu et qui juge son frère : Tout homme, — et pourquoi pas le publicain lui-même si, à l’audition de la parabole qui le justifie, il s’approprie avec satisfaction la grâce qui lui est faite, pour y trouver prétexte à mépriser le pharisien dont Dieu s’est détourné ? Dès que je me reconnais avec satisfaction dans la figure du publicain, j’ai manifesté mon pha- risaïsme.

	S’il en est ainsi du pharisien et du publicain, comment en irait-il différemment du Juif et du Gentil, du Juif et du bon chrétien, fier de n’être pas « de cette race-là » ? Voilà notre antisémitisme doublement condamné : par la contradiction qu’introduit en nous notre jugement sur autrui, et par l’Evangile auquel nous en appelons, quand au contraire, il nous mettait en garde contre pareil détournement de grâce. Dès le sermon sur la montagne qui inaugure sa prédication, Jésus en effet nous a dévoilé sous l’image particulière du pharisien la signification universellement humaine du péché qu’il dénonce : Hypocrite ! enlève d’abord la poutre de ton oeil ; et alors tu verras clair pour enlever la paille de l’œil de ton frère, — pour constater peut-être que cette paille que tu croyais discerner n’était en réalité que le reflet dans son œil de la poutre qui obscurcissait le tien. Et voilà la clef de cette dialectique que nous avons trouvée sans cesse identique à elle-même en en remontant le cours, de saint Jean et de saint Paul aux Synoptiques et à Jésus : Ne jugez pas pour n’être pas jugés. Car c’est le jugement que vous portez qui servira poztr vous juger, c’est la mesure avec laquelle vous mesurez qui servira pottr vous mesurer (Mt 7, 1-5).

	Ajoutons encore cette remarque : non seulement l’antisémitisme se condamne lui-même à la lumière de l’Evangile, mais dans cette lumière, il doit encore reconnaître à sa confusion que ce qu’il tenait pour l’opprobre du Juif demeure en réalité pour tout homme le rappel permanent du privilège de l’élection d’Israël, et qu’aujourd’hui encore, on n’apprend pas la grâce de Dieu sans se remettre à l’école de cette élection en rendant grâce pour elle. Car si l’homme qui juge et qui se justifie est spécialement représenté sous les traits du Pharisien et du Juif, cela tient quand même à l’élection d’Israël. Précisons-le bien : le péché du Juif n’est pas propre au Juif : quant au péché, le Juif ne signifie pas l’homme d’une race mais l’homme d’un

	privilège, d’une grâce dont il se fait le possesseur, en sorte qu’à travers lui tout privilégié de Dieu se voit mis en question : le bon catholique, aryen et pratiquant, fût-il dévot, moine ou cardinal, et le pape lui-même. Mais quant à l’élection, il n’en va pas de même ; à cet égard, le Juif n’est plus seulement un type spécialement parlant à raison d’un privilège passé ; il demeure à un titre unique, irremplaçable, pour nous tous aujourd’hui comme hier, médiateur de salut en ce sens irréductible que, dans le Christ qui en est issu, son élection demeure au principe et comme le type de la nôtre ; en ce sens que, dans le Christ qui nous l’assure, le salut vient des Juifs (Jn 4, 22), et qu’ils demeurent imprescriptiblement la racine de l’olivier franc sur lequel Dieu nous a entés. Où est alors notre jactance ? tu peux bien faire le fier ! Ce n'est pas toi qui portes la racine, niais la racine qui te porte (Rm 11, 18). Non, nous ne nous passerons pas d’Israël ! C’est par son expérience qu’il nous apprend sa grâce et nous appelle à l’accueillir. Dieu veuille nous remettre à son école, pour nous rassembler dans son Christ en un peuple nouveau, recevant en sa Parole le germe incorruptible qui nous régénère dans la vie nouvelle de ses enfants {1 Pi 1, 24).

	Conclusion

	Il nous reste à tirer de cette leçon si fondamentale de l’Evangile quelques conclusions aussi actuelles que générales concernant notre propre travail exégétique et théologique ou concernant notre action œcuménique ou missionnaire.

	Comme nous le disions en débutant, une véritable exégèse ne peut interpréter les textes sans se laisser remettre en question par eux, dans la mesure même où ces textes mettent l’homme en question. A fortiori en va-t-il ainsi de la théologie, plus immédiatement vulnérable encore que l’exégèse à la tentation de méconnaître les limitations et les ambiguïtés affectives sous-jacentes à toute réflexion. Il n’est d’intelligence possible et valable du dessein de Dieu tel qu’il se révèle à nous, qu’à l’intérieur d’un mouvement de constante conversion ; mais la structure même du dessein de Dieu fait que pour s’effectuer, cette conversion à Dieu doit passer par la médiation d’une constante ouverture et disponibilité à la question et à la remise en question d’autrui, le critère ultime de la vérité se révélant à son ouverture même ou, en langage chrétien, à la capacité de révéler l’autre à lui- même par sa propre ouverture à soi. C’est dire que toute intention œcuménique et missionnaire doit non seulement s’exercer dans une attitude de confession au double sens du mot (témoignage de Dieu et aveu de sa propre insuffisance et compromission à soi-même), mais 

	
qu’elle doit imprégner la réflexion théologique préalable à l’action, et qu’elle demeure l’une des dimensions essentielles de l’interprétation exégétique. Celle-ci ne peut se vérifier qu’à l’intérieur d’un dialogue qui, à la limite, s’ouvre avec tout homme possible — mon prochain.

	Mais s’il en est ainsi, ne faut-il pas pousser plus loin encore ? Ne devons-nous pas nous demander si, dans la mesure où ils mettent l’homme en question, et où ils le mettent en question au nom d’un Dieu de grâce, les textes bibliques qui sont eux-mêmes l’œuvre d’hommes, ne doivent pas être lus sous le jugement de la grâce qui cependant s’exprime par eux. Autrement dit, ne devons-nous pas nous rappeler que, tout inspirés qu’ils soient et porteurs de l’unique Parole du Salut qui ne peut ni se tromper ni nous tromper, les auteurs sacrés demeurent des hommes, et des hommes marqués par le péché. Dès lors, leur limitation d’hommes et de pécheurs n’empreint-elle pas, dans une mesure qui serait à préciser, l’expression que, par la grâce de Dieu, ils donnent à sa Parole toute sainte, mais dont Dieu ne cesse de révéler la véritable portée en la soumettant non au jugement mais à la question de l’univers créé, du monde et de l’homme.

	Certes il ne peut être question de porter atteinte au principe fondamental de la sainteté et de l’inerrance des Ecritures. Mais, nous le savons, aucun texte biblique ne peut nous livrer la révélation de Dieu en Esprit et Vérité que resitué dans l’unité vivante et organique de la Bible tout entière, telle qu’à la lumière de son expérience historique et sous la conduite de l’Esprit Saint, l’Eglise ne cesse de la relire et de la recomprendre à partir et en fonction du Christ. Dès lors, quand un saint Paul ou un saint Jean nous parlent des Juifs d’une manière que des Juifs seuls, sans doute, peuvent se permettre sans hypocrisie, ne doivent-ils pas se laisser resituer eux-mêmes dans l’ensemble du message biblique et évangélique qu’ils nous transmettent chacun sous une forme nécessairement particulière, marquée de leurs propres déficiences à eux, psychologiques et spirituelles ? Dans la sainteté même de leur ministère et de leur charisme évangélique, ne seraient-ils pas les premiers à nous dire qu’ils ne se comprennent qu’en se vérifiant et se complétant les uns les autres, dans une commune soumission à l’unique Parole qui passe par eux, s’effaçant devant elle, afin qu’elle seule croisse pour nous rassembler tous dans l’unité du Père ?

	fr. Ephrem Flori val, O.S.B.

	Abbaye de Maredsous

	Actes du Saint - Siège

	A TRAVERS LES ENSEIGNEMENTS DE PAUL VI

	La foi après le Concile

	Ce n’est pas d’aujourd’hui que le Pape, considérant la situation de l’Eglise, exprime quelque inquiétude devant une certaine baisse ou un ébranlement de la foi.

	Déjà à la fin de l’année 1964, répondant aux vœux du Sacré Collège et de la Curie, le Pape leur déclarait : parmi les aspects qui sont source d’inquiétude, en regardant l’année qui s’achève, « pouvons-nous taire nos appréhensions devant la facilité avec laquelle certains, qui sont pourtant de bons catholiques, penchent vers un relativisme idéologique et pratique qui pense résoudre les questions propres de la vie chrétienne en acquiesçant à la voie facile du conformisme avec les opinions profanes courantes65 ? »

	Mêmes réflexions quelques mois plus tard, lors d’une audience générale : constatant le fait d’un certain fléchissement de la foi, le Pape se demandait s’il n’était pas dû en partie aux troubles apportés par les changements de l’époque conciliaire. Il s’était cependant contenté d’opposer à ce fait l’affirmation de la valeur permanente de la doctrine du Christ : sous les dehors d’un changement, c’est d’un nouvel approfondissement qu’il s’agit66.

	Un an après, Paul VI revient sur ce sujet de préoccupation67. Après s’être dit « heureux de constater — et Nous en remercions Dieu de tout cœur — que 

	
toute l’Eglise est en état de fermentation», après avoir énuméré des signes de ce renouveau et exhorté les fidèles à « entrer dans ce mouvement spirituel », il avoue que son exhortation ne s’appuie pas seulement «sur la ferveur qu’avec tant de satisfaction et tant d’espérance Nous observons dans le Corps mystique qui est l’Eglise. Mais elle est aussi inspirée par la constatation de certains états d’âme répandus dans certains milieux du peuple chrétien, qui semblent dénoter une baisse d’intensité dans la foi, une lassitude, une incertitude, un enthousiasme moins grand de se savoir catholique. Il en est ainsi spécialement lorsque par foi nous n’entendons pas un simple sentiment religieux, mais l'adhésion ferme, convaincue, active aux vérités que l’Eglise catholique a autorité pour proposer à notre croyance. Que s’est-il passé ? Peut-être la considération légitime et nécessaire de la liberté personnelle de l’acte de foi a-t-elle prévalu sur la considération de la plénitude et de la force que doit revêtir cet acte de foi dans l’âme du croyant et peut-être a-t-elle créé ces quelques hésitations qui sont habituelles. Peut-être est-il difficile de comprendre que l’objet de la foi ne puisse pas changer avec le temps, comme toutes les sciences humaines dont on constate l’évolution historique, mais doive maintenir son intégrité objective, même lorsque nous en faisons l’objet d’une méditation toujours nouvelle, lorsque nous l’approfondissons pour la mieux comprendre et lorsque tout en maintenant fermement son contenu, nous l’adaptons au langage de la culture contemporaine et à la confrontation avec elle. Peut-être la facilité avec laquelle ceux qui ne suivent pas le magistère ecclésiastique et accommodent la parole de Dieu à eux-mêmes comme bon leur semble, a-t-elle tenté certains de préférer la méthode subjective à la méthode dogmatique et objective de la doctrine catholique. Et peut-être la méfiance envers l’autorité enseignante de l’Eglise, insufflée par tant de voix étrangères et hostiles, a-t-elle fini par ébranler la confiance en ses enseignements.

	» C’est un fait que Nous constatons avec beaucoup de peine : beaucoup ne regardent plus avec la même confiance qu’autrefois «l’Eglise du Dieu vivant, colonne et support de la vérité» (1 Tm 3, 15). Certains osent mettre en doute les vérités intangibles de notre foi avec une légèreté inimaginable et inadmissible, aussi audacieuse qu’offensante pour le dépôt de la vraie foi. Et sur ce point, ce qui augmente Notre tristesse et Nos appréhensions, c’est d’entendre ces dissonances au sein même de la communauté des croyants, où peut-être elles sont suggérées par un désir d’ouverture au monde non catholique, et où souvent elles invoquent en leur faveur des références au récent Concile, comme si celui-ci autorisait à mettre en question les vérités de la foi. Le Pape Jean XXIII, qui a convoqué le Concile, n’a-t-il pas proclamé dans son discours d’ouverture : «Ce qui est le plus important pour le Concile œcuménique, c’est que le dépôt sacré de la doctrine chrétienne soit conservé et présenté d’une façon plus efficace» (A.AS., 1962, p. 790). En effet, «il faut que cette doctrine certaine et immuable, qui doit être respectée fidèlement, soit approfondie et présentée de la façon qui répond aux exigences de notre époque » (Ibid., p. 792).

	Le même souci transparaît dans l’allocution du 4 novembre à l’Association « Pro civitate christiana »68. Analysant l’activité de l’Association et son « intention apostolique de restituer le Christ au cœur de l’homme moderne», le Pape expose les deux tendances complémentaires qui guident forcément toute tentative d’expression du message en langage moderne : « On disserte aujourd’hui abondamment sur la façon dont l’homme peut s’approcher du Christ. Certains tendent à adapter le message de la foi à la mentalité, aux goûts, à la sensibilité des gens d’aujourd’hui, allant jusqu’à altérer parfois l’authenticité de ce message et à confondre le « sens de la foi » avec l’opinion courante, non pas toujours de la communauté chrétienne instruite et consciente, mais du monde tel qu’il est. Nous ne jugerons pas les intentions d’une telle tendance, qui sont le plus souvent très droites. Nous nous demanderons seulement si, à moins qu’elle ne soit sévèrement contrôlée par la doctrine enseignée par l’Eglise, cette tendance ne peut pas avoir pour conséquence d’affaiblir, et peut-être également de neutraliser le message de vérité et de salut qu’elle voulait pourtant annoncer.

	»Et il y en a qui tendent à présenter le message comme un acte d’énergie spirituelle trouvant en lui-même les titres de son acceptation et se présentant avec une autorité n’admettant pas de discussion. Cette tendance est bonne et nécessaire elle aussi, à condition de ne pas oublier d’étudier les exigences de compréhensibilité de la parole dans laquelle s’exprime le message. Ces exigences, on le sait, sont aujourd’hui énormément accrues, parce que le monde moderne est devenu étranger au fait religieux, et parce que la mentalité des hommes d’aujourd’hui est plus mûre et plus rationnelle que celle des hommes d’hier. »

	Devant les réflexions actuelles sur « l’âge post-chrétien », il est utile de relever l’appréciation donnée par Paul VI de la « méthode d’évocation » de « Pro civitate christiana » : « Il s’agit de l’évocation des stimulants spirituels, des sédiments religieux, des résidus chrétiens, des nostalgies d’une foi, des sensibilités intérieures qui, malgré tout, continuent à exister, à fermenter, à se manifester dans les âmes de nos contemporains, qu’ils soient ou non restés fidèles à la pratique chrétienne. Oui, beaucoup de fils de notre temps, à cause du milieu dans lequel ils vivent, à cause de leur manque de formation chrétienne, à cause de l’attirance de la pensée moderne, ou parce qu’ils redoutent d’avoir à faire un effort intellectuel et moral, sont malheureusement éloignés de la religion du Christ. Certains sont apathiques, d’autres estiment que leur petite philosophie leur suffit (combien disent : j’ai mes idées !) ; certains tombent dans le doute systématique ou sont pris par des idéologies de masse, d’autres s’opposent avec fierté à toute conception religieuse et se soutiennent par des efforts de logique et de volonté. C’est un diagnostic immense que celui de l’attitude spirituelle de l’homme d’aujourd’hui devant la foi chrétienne. Mais il n’en reste pas moins vrai que tous sont hommes et donc docibiles Dei (Jn 6, 45), c’est-à-dire susceptibles de recevoir la vérité divine, toujours capables de vibrer aux paroles de salut. Et souvent, très souvent même, ils gardent quelque secrète expérience d’une impulsion inexplicable qui, d’elle-même, demanderait à se développer, à s’exprimer, à s’authentifier. C’est à cette réserve de sentiments religieux et d’affinité chrétienne, souvent inconsciente et négligée, que s’adresse votre méthode. Elle cherche à faire remonter à la surface, à évoquer ce petit reste d’esprit religieux, à donner d’abord le goût d’y repenser, puis d’exprimer ce petit trésor spirituel, avec hésitation et timidité au début, mais ensuite avec une secrète satisfaction, avec le désir d’en savoir davantage, de mieux savoir, d’entrer par le sentier d’un processus subjectif, parfois informe et irrégulier, dans la plénitude et la dignité de la large route de la foi vivante et vraie “. »

	
		Notons que la < méthode d’évocation » menant à découvrir la présence du Christ n’est pour les disciples de Don Rossi qu’une première phase de l’action apostolique. Le Pape poursuit en observant qu’elle s’achève en témoignage et engagement.



	Mentionnons encore, dans la même ligne, les considérations du Pape sur l’action du Christ qui «bâtit son Eglise»*. A cette construction, l’Eglise postconciliaire veut collaborer activement, et le Pape commence par rejeter tout immobilisme : « Nous dirons d’abord que Nous ne pouvons pas partager la défiance et le malaise de ceux qui s’opposent à ce renouveau, comme s’il portait atteinte à la stabilité de l’ordre dans l’Eglise, comme si fidélité à la Tradition voulait dire immobilité et inertie, et comme si l’Eglise avait atteint dans le temps son expression définitive et complète. La parole du Christ, au contraire, est prophétique : « Je bâtirai ». L’œuvre attend d’être continuée. Nous devons tous aujourd’hui être des ouvriers de l’Eglise, c’est-à-dire des membres actifs, des apôtres, des missionnaires, et non pas des spectateurs indifférents ou des critiques prétentieux et inefficaces. » Mais cela dit, le Pape rappelle que la construction se déroule « selon un dessein concret, visible, bien architecturé par le Christ lui-même, et non pas laissé à l’arbitraire d’ouvriers fantaisistes» (même discours, plus haut) : « Mais d’autre part, il ne faut pas céder à la tentation de croire que les nouveautés qui découlent des doctrines et des décrets du Concile puissent autoriser n’importe quel changement arbitraire, et justifier des initiatives indépendantes et irresponsables, sans cohésion avec le plan de la construction à édifier. Nous devons être profondément convaincus qu’on ne peut pas démolir l’Eglise d’hier pour en construire une nouvelle aujourd’hui. On ne peut pas oublier ni attaquer ce que jusqu’à présent l’Eglise a enseigné avec autorité pour remplacer la doctrine sûre par des théories et des conceptions nouvelles, personnelles et arbitraires. On ne peut pas emprunter aux opinions courantes, inconstantes et profanes de notre temps, le critère de pensée et d’action de la communauté ecclésiale, comme si ces opinions étaient le sensus fidelium (sentiment des fidèles), le témoignage rendu à la vérité chrétienne que les fidèles, sous la conduite du magistère, ont la possibilité et le devoir de professer. On ne peut pas résoudre les questions difficiles ou affaiblir les lois exigeantes par des adaptations guidées par rhistoricisme, selon des interprétations subjectives, en abandonnant comme vieux et dépassés les canons dogmatiques, c’est-à-dire les canons clairs, stables, autorisés de l’enseignement de l’Eglise, et en éludant les exigences immuables de la parole de Dieu ainsi que de son rigoureux énoncé. »

	Soulignons cependant que l’allocution ne s’achève pas sur cette mise en garde : « il faut continuer la construction de l’Eglise en fondant ses nouveaux développements sur le dessein préétabli par le Christ et sur l’édifice existant, avec confiance et fidélité» — et le Pape se dit «heureux de... voir mûrir (cette manière d’aborder les problèmes) dans tant de manifestations de la vie actuelle de l’Eglise».

	Enfin, prenant pour thème « l’Eglise, maison de la foi >\, Paul VI se préoccupe des déformations auxquelles la doctrine est exposée en notre temps ’ : « Aujourd’hui... la foi est l’objet de tant de négations («La foi n’est pas donnée à tous», écrit saint Paul : 2 Th 3, 2), et elle fait l’objet de tant de controverses, même parmi les croyants. Peut-être vous aussi avez-vous eu écho d’opinions erronées, qui osent soutenir des interprétations arbitraires portant atteinte aux vérités très saintes de la foi catholique. Certains, par exemple — peu nombreux en vérité, mais un peu partout dans le monde — tentent de déformer des doctrines fondamentales clairement professées par l’Eglise de Dieu, touchant, par exemple, la résurrection du Christ, la réalité de sa présence vraie dans l’Eucharistie, également la virginité de Marie, et par conséquent l’auguste mystère de l’Incar-

	
		Aud. gén. du 16 nov. 66 : texte ital. dans L’Oss. Rom. du 17 nov. 1966 ; trad. fr. dans La Doc. cath., n° 1483 (4 déc. 66) col. 2039-42.

		Audience gén. du 30 nov. 1966 ; texte ital. dans L’Oss. Rom. du 1er déc. 1966 ; tr. fr. dans La Doc. cath., n° 1484 (18 déc. 1966) 2123-2126.
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	nation, etc. Ce qui est ef frayant, ce n’est pas seulement \a granité de ces aWw- mations fausses, mais aussi Y audace irrévérencteuse et téméraire avec Xas^MJùe elles sont prononcées. Cela laisse entrevoir \e critère qui ¿\nsrrme et Va \ çja juge les vérités de la foi à sa guise, selon ce que Vcm est capakAe <£en selon ses tendances personnelles en matière théoYogxque et xrXxgxeuse.
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Bibliographie

	ŒCUMENISME

	Y. M.-J. Congar, O.P. — Chrétiens désunis. Principes d’un «œcuménisme» catholique. Coll. Unam sanctam, 1. Paris, Ed. du Cerf, 1964, 23 X 14, 424 p., 17,70 FF.

	— Chrétiens en dialogue. Contributions catholiques à l’œcuménisme. Même Coll., 50. Ibid., 644 p., 33 FF.

	Outre la réédition sans changements de « Chrétiens désunis », le premier ouvrage d’importance (1937) qui ouvrait sa carrière de théologien œcuméniste et qui l’imposait d’emblée à l’attention de tous, le P. Congar recueille dans « Chrétiens en dialogue » une série d’études et d’essais à ranger sous la rubrique x œcuménisme » et qui s’échelonnent sur une période de plus de trente années. Nous y trouvons d’abord l’excellente conférence sur « Le dialogue, loi du travail œcuménique », ensuite divers aperçus sur le mouvement œcuménique à, ses divers stades et sur le caractère propre du travail œcuménique, enfin des. études plus substantielles : « La rencontre des confessions chrétiennes », « Le schisme d’Israël dans la perspective des divisions chrétiennes », un article d’Ircnikon sur « Confession-Eglise-Communion » et im essai sur « L’Inter communion », paru d’abord en anglais dans un volume du même nom, préparatoire à Lund. Pour * ce qui est de l’Orthodoxie, on sera heureux de voir reproduire les aperçus très suggestifs sur < La déification dans la tradition de l’Orient» (Vie spirituelle, 1935), « Sur la personne et la liberté humaine dans l’anthropologie orien tale » (Recherches et débats, 1952) et «/1 propos des saints canonisés dans les églises orthodoxes» (Rev. des Sc. rel., 1948). Citons en outre une brève histoire des courants de pensée dans l’Anglicanisme et d’autres essais sur le protestantisme selon sa dimension historique et dans l’approche existentielle qu’en font les catholiques.

	Toutefois l’étude la plus neuve et la plus originale reste sans doute le témoignage émouvant que donne le P. Congar dans sa Préface au sujet de sa vocation œcuménique, des influences décisives qui ont marqué son cœur et son esprit comme des croix qui ont enraciné dans son âme une foi de jour en jour plus profonde en cette même vocation.

	Ce très beau recueil, qui s’achève par une liste des textes consacrés à l’œcuménisme, publiés mais non repris dans ce volume, est, à lui seul, un hommage vivant à celui qui fut — en France — un des pionniers de l’œcuménisme et qui en est, dans le monde chrétien, le théologien catholique le plus connu et le plus apprécié. — G. Dejaifve, SJ.

	
		Leeming, S.J. — Les églises à la recherche d’une seule Eglise. Coll. In domo Domini. Paris, Ed. Saint-Paul, 1964, 22 X 14, 343 p.



	Voici la traduction française d’un ouvrage anglais que nous avons recensé en son temps dans la N.R.Th. (1962, p. 83). Bien que la seconde édition de l’ouvrage original, sur laquelle elle a été faite, soit elle-même antérieure au Concile, elle est en si parfaite consonance avec l’œcuménisme franc et décidé que révéla l’intervention de Mgr Heenan, au cours de la deuxième session, qu’elle a tout l’air d’en être, comme le remarque le P. Martelet dans sa Préface, un « écho 

	
anticipé». Outre un aperçu sur le mouvement œcuménique en général et sur sa théologie, le public français y trouvera une documentation de première main sur les relations œcuméniques de l’Eglise catholique avec l’Eglise anglicane en milieu anglais. — G. Dejaifve, S.J.

	Chan. G. Bavaud. — Le décret conciliaire sur l’œcuménisme. L’évolution d’une théologie et d’une mentalité. Fribourg, Ed. Saint-Paul, 1966, 19 X 12, 112 p., 7,50 FS.

	Cet essai ne vise pas à nous donner un commentaire littéral du Décret « Unitatis redintegratio» ; son propos est à la fois plus fondamental et plus précis : il cherche à nous en donner le sens profond et à nous en découvrir la nouveauté, en retraçant l’évolution de l’esprit œcuménique dans l’Eglise catholique depuis « Mortalium animos » de Pie XI (1928) jusqu’à Vatican II. S’appuyant sur les textes qu’il expose avec une grande clarté, le Ch. Bavaud fait toucher du doigt cette prise de conscience progressive que l’Eglise catholique a faite de la réalité œcuménique et il montre, par une comparaison minutieuse des différents projets du schéma « de Oecumenismo », à partir de l’Instruction du Saint-Office « de motione œcumenica» (1949), combien la maturation ecclésiologique réalisée à Vatican II a favorisé l’ouverture théologique du Décret. Cet excellent exposé doctrinal rendra grand service à ceux qui souhaitent une bonne introduction au Décret sur l’Oecuménisme. — G. Dejaifve, SJ.

	M. Villain. — Vatican II et le dialogue œcuménique. Coll. Eglise vivante.

	Paris-Tournai, Casterman, 1966, 21 X 15, 240 p., 165 FB.

	Quel fut le cheminement de Vatican II vers l’œcuménisme cher au cœur de Jean XXIII ? C’est ce que nous retrace, en reprenant des chroniques déjà publiées dans Rythmes du. monde le témoin averti que fut le P. Villain. A cette présentation enrichie et développée du bilan des quatre sessions, vu sous l’angle œcuménique, l’A. a fait suivre un aperçu sur Vatican II présenté devant le Comité central du C.O.E. à Genève en février 1966. Tous ceux qui ont apprécié les ouvrages bien documentés du P. Villain, retrouveront ici une analyse nuancée et judicieuse de la situation œcuménique de l’Eglise catholique en cette phase décisive de maturation que fut le second Concile du Vatican . — G. Dejaifve, SJ.

	Card. A. Bea, Pasteur M. Boegner, W. A. Visser ’t Hooft, N. Nissiotis, O. Cullmann. — Rencontre œcuménique à Genève. Coll. Oecuménique, n° 4. Genève, Labor et Fides, 1965, 20 X 14, 127 p.

	On trouvera en ce volume le texte des allocutions et des interventions prononcées lors de la rencontre œcuménique de Genève (1965), dans laquelle le Cardinal Bea et le Pasteur Marc Boegner ont échangé leurs vues sur roecumc- nisme de Vatican II avec une franchise qur n’excluait ni clarté doctrinale ni vigueur de la critique : du côté réformé, ce sont surtout les questions de la Tradition et du Magistère ainsi que la fonction du Primat du Pape qui furent au centre des contestations. A cet échange de vues font suite deux Conférences données à Genève en d’autres occasions, l’une du Prof. Nissiotis, orthodoxe, du centre de Bossey sur « Vatican II et l’œcuménisme », l’autre du Prof. Cullmann sur «Renouveau biblique et œcuménisme». Elles ne ménagent, ni l’une ni l’autre, leurs critiques à l’égard du Concile (après la troisième session), critiques bien explicables sans doute de leur point de vue confessionnel, un peu massives tout de même, surtout celles de Mr Nissiotis, en ce qu’elles visent avant tout certains textes de Lumen- gentium (ch. 3) un peu isolés du contexte général et interprétés sans qu’il soit tenu suffisamment compte de la situation historique dans laquelle ils furent élaborés au Concile. — G. Dejaifve, SJ.

	Fr. Hummer. — Orthodoxie und zweites Vatikanum. Dokumente und Stimmen aus der Oekumene. Vienne, Herder, 1966, 21 X 14, 224 ,p., 104 S.

	Une série d’événements d’une importance capitale ont eu lieu durant le Concile, qui ont modifié profondément les rapports entre l’Eglise catholique et les églises orthodoxes. Les éditeurs de ce recueil ont eu l’excellente idée de nous restituer les textes officiels et officieux qui les ont accompagnés ou qui en expliquent le sens.

	Parmi les textes officiels, nous trouvons divers communiqués au sujet de la rencontre de Jérusalem, le message de Paul VI à la troisième Conférence panorthodoxe de Rhodes ainsi que les conclusions de la Conférence, le texte du Décret sur l’œcuménisme, les communiqués et adresses des diverses délégations, celle de Mgr Méliton auprès du Saint-Siège, après la conférence de Rhodes, celle du cardinal Bea à Constantinople ; les conférences du cardinal König, de Mgr Méliton et de Mgr Willebrands au Symposion œcuménique de Vienne (18 juin 1965), enfin les textes principaux concernant les événements des derniers jours du Concile : déclaration des observateurs et des hôtes de Vatican II, texte des homélies du culte œcuménique de St Paul-hors-les-Murs (4 décembre 1965), levée des excommunications entre Rome et Constantinople.

	Le recueil contient également une série d’articles commentant ces principaux événements. Signalons, outre le bilan œcuménique de l’éditeur Fr. Hummer, un article de Mgr Dumont sur la Conférence de Rhodes, une déclaration de Mgr Edelby sur le rôle des évêques orientaux catholiques à Vatican II, un échange de vues de Mgr Bloom (orth.) et de Mgr Edelby à propos du Décret sur les Eglises orientales unies, un article du P. Scrima sur le sens de la levée des excommunications du 7 décembre et deux articles de Mgr Timiadis (orth.) et du Prof. Cullmann sur Vatican II. — G. Dejaifve, SJ.

	Dialogue œcuménique. Presses de Taizé, 1964, 22 X 15, 79 p.

	Les rencontres des Dombes sont un événement œcuménique d’importance en milieu lyonnais. Ce groupe interconfessionnel, fondé par l’abbé Couturier, a pris l’habitude de se réunir chaque année en ce monastère pour y confronter, dans une ambiance de prière, ses positions confessionnelles et ses expériences chrétiennes. Le P. Villain nous retrace l’historique de ces rencontres de 1937 à 1955. A partir de 1956, l’idée est venue aux participants de rédiger des thèses communes sur les points où on était tombé d’accord : le P. Bacciocchi en fait le commentaire historique. Enfin, ces thèses elles-mêmes nous sont présentées avec une appréciation du Pasteur Henry Bruston et du P. Martelet, SJ.

	Ce dialogue théologique, méthodiquement conduit entre gens avertis, révèle son efficacité, de l’aveu même des participants. A cet égard, les réflexions de Jean Bosc sur cette expérience vécue ne manqueront pas d’intéresser tous ceux qui sont voués, par profession, à cet échange (ils sont nombreux de nos jours) et qui n’ont guère, pour se guider en cet art délicat, que l’expérience et les conseils des artisans qui ont éprouvé toutes les difficultés de la tâche et en ont aussi cueilli les premiers fruits. — G. Dejaifve, SJ.

	L. Höfer. — Pour une pastorale œcuménique. Coll. Chemins de la foi.

	Paris, Ed. du Chalet, 1965, 18 X 14, 204 p., 13,50 FF.

	Cet ouvrage paru en Suisse en 1964, dont on nous présente la traduction française, fut écrit à l’issue de la première session du Concile, avant que ne soit connu le Décret sur l’Oecuménisme. On est frappé de la justesse des vues qu’il renferme quand on constate combien elles se voient confirmées par les textes du Décret, fréquemment cités en note.

	L’A. retrace d’abord, à l’intention des prêtres et des laïcs engagés dans le contact œcuménique, les attitudes de base qui doivent présider à ces rencontres, au niveau de la paroisse ou en des cercles plus restreints : elle traite ensuite dans une deuxième partie les thèmes principaux à envisager dans le dialogue entre théologiens, surtout catholiques et protestants ; elle aborde enfin, sous l’aspect pastoral, deux problèmes délicats : celui de la conversion et celui des mariages mixtes. Ce témoignage d’une laïque qui conjoint avec beaucoup d’a propos les requêtes d’une pastorale réaliste et les exigences d’une saine théologie, constitue une bonne leçon de choses pour l’exercice concret de l’œcuménisme en tous pays, encore que certaines remarques et observations ne soient pleinement valables que pour le milieu de « religion mixte » où cette expérience fut vécue. — G. Dejaifve, SJ.

	S. Martineau. — Pédagogie de l'oecuménisme. Coll, de l’Institut supérieur de pastorale catéchétique. Paris, Marne, 1965, 24 X 18, 415 p., 25,70 FF.

	Il n’est rien de plus urgent à promouvoir depuis le Concile qu’une pédagogie de l'oecuménisme. Le volume bien documenté de M,,e Martineau contribuera certainement à cette tâche. Par son information précise et objective et par sa manière franche et directe d’aborder les problèmes, il vise essentiellement à créer parmi les chrétiens une attitude de compréhension mutuelle et d’estime réciproque.

	Partant d’une enquête faite auprès de 400 jeunes catholiques élèves de l'enseignement moyen, enquête révélatrice des timides débuts de la catéchèse œcuménique, l’A. aborde successivement les conditions d’un dialogue œcuménique authentique, les points doctrinaux favorisant le rapprochement que sont la Bible et le baptême, enfin les formes concrètes que doit prendre un témoignage commun à Jésus-Christ. Toutes ces considérations sont appuyées sur des textes conciliaires judicieusement choisis et enrichies de citations nombreuses empruntées à des théologiens et à des pasteurs de toutes confessions.

	Dans une seconde partie, nous est retracé sommairement un historique des grandes communautés chrétiennes depuis les ruptures du XI” et XVIe siècle jusqu’à l’avènement du mouvement œcuménique, ensuite l’évolution des diverses communautés durant le XXe siècle sous l’aspect œcuménique.

	Citations nombreuses, empruntées aux meilleures sources, graphiques, index chronologiques et onomastiques illustrent ce volume qui ne manquera pas d’aider efficacement les catéchètes et enseignants à s’acquitter avec compétence de leur mission œcuménique. Nous n’avons qu’un seul regret, bien léger, il est vrai, à son propos : c’est son format bien peu commode pour un manuel. — G. Dejaifve, SJ.

	D. Parker. — Devenir témoin de l’unité. « Qu’ils soient un ». Paris, Edit.

	de l’Epi, 1964, 19 X 14, 144 p., 9,90 FF.

	Un laïc chrétien médite, à la lumière des Evangiles et des Actes des Apôtres, sur les raisons profondes de l’unité entre chrétiens et sur les formes qu’elle doit revêtir, surtout à notre époque et dans le cadre de la cité : campagne commune en faveur du pacifisme et de la non-violencc ; témoignage chrétien pour le maintien et le développement de la moralité publique ; entraide caritative. Tel est le propos principal de ce petit livre d’un protestant qui milite en faveur d’un œcuménisme chrétien, concret et engagé. Fourmillant de citations bien choisies d’auteurs catholiques et protestants, cet essai tout personnel ne manquera pas de stimuler tous ceux qui cherchent à incarner un œcuménisme vécu dans tous les domaines où les fidèles sont appelés à apporter un témoignage commun à la foi chrétienne, selon les vœux mêmes du Décret sur l’Oecuménisme. — G. Dejaifve, SJ.

	Semences d’unité. Coll. Eglise vivante. Paris-Toumai, Casterman, 1965, 19 X 14, 312 p., 150 FB.

	Comment nait une vocation à l'oecuménisme ? Cette idée, qui a germé un jour dans un monastère, a abouti à ce recueil, où des personnalités, venant de tous les horizons géographiques et confessionnels, racontent, en quelques pages, l’éveil de leur appel à travailler à l’union des chrétiens et l’impact que cette vocation a exercé sur leur vie. Il y a d’abord les œcuménistes chevronnés, si l’on ose dire, comme Mr le Pasteur Boegner, le regretté Prof. Zander et Mr Evdokimov (orthodoxes), l’évêque anglican Oliver Tomkins, Dom Olivier Rousseau, les PP. Congar et St John, O.P., le P. Villain et le Fr. Schutz de Taizé qui nous éclairent sur l’œcuménisme de la première heure. Mais il y a aussi les œcumé- nistes de plus fraîche date, prêtres, laïcs ou religieux et religieuses, dont le témoignage est tout aussi parlant et, à l’occasion, ne manque pas de pittoresque, comme celui de John Lawrence, laïc anglican qui connut son chemin de Damas œcuménique en Russie, en d’étranges circonstances. Tout cela est bien intéressant comme toutes les voies de l’Esprit dans les âmes. On ne manquera pas cependant de remarquer combien le mouvement des étudiants chrétiens a aidé la plupart des œcuménistes non romains à découvrir cet appel de l’Esprit de même que l’influence de l’abbé Couturier a été décisive pour en faire pressentir par la jeune génération les profondeurs spirituelles. — G. Dejaifve, SJ.

	L. Bouyer, Orat. — Dom Lambert Beauduin. Un homme d’Eglise. Coll.

	Eglise Vivante. Paris-Toumai, Casterman, 1964, 20 X 14, 192 p., 120 FB.

	Ecrire la biographie de Dom Lambert n’était pas une tâche facile. Si Vatican II a donné tardivement raison au vieux lutteur, en consacrant le triomphe de ses idées dans le double domaine de la réforme liturgique et de l’œcuménisme, la lutte qu’il dût mener avec une énergie et une ténacité qui ne se sont jamais démenties, est encore trop récente pour que son seul récit ne rouvre pas chez beaucoup des plaies encore mal cicatrisées. Cet aspect plutôt épineux et délicat de sa tâche d’historien, loin d’inhiber le P. Bouyer, semble au contraire l’avoir stimulé. Le résultat en est un récit animé, truculent, épique d’une vie d’aventures et de batailles qui se lit, il faut en convenir, d’un bout à l’autre comme un roman d’aventures de la série noire sous la rubrique « Suspense ». C’est bien là, semble- t-il, son principal mérite et le lecteur a tout lieu de s’en avouer satisfait. Peut- être l’A. a-t-il imité la pudeur de son héros qui n’aimait guère livrer, même à ses amis, les secrets de sa vie intérieure. Nous avouerons tout de même que par delà les luttes extérieures que sa plume, volontiers caustique, excelle à recréer, on aurait aimé que l’A. cherche à nous introduire davantage dans le mystère de cette personnalité attirante, qui n’a sans doute été aussi bien homme d’Eglise que parce qu’elle fut avant tout l’homme de Dieu. — G. Dejaifve, S.J.

	M. Villain. — Portrait d’un précurseur : Victor Carlhian 1875-1959.

	Bruges, Desclée de Brouwer, 1965, 20 X 13, 176 p., 120 FB.

	Victor Carlhian fut un industriel lyonnais, très engagé dans l’action sociale (il milita dans le «Sillon»), mais il eut surtout le privilège d’être, pour ainsi dire, le mystagogue de l’abbé Couturier vers l’Oecuménisme. C’est à ce titre, d’abord, que le P. Villain nous en retrace le portrait ; il le fait par une série de croquis successifs, pris sur le vif et qui nous permettent d’assister à la genèse et au développement de ce foyer d’œcuménisme, tant spirituel que théologique (les rencontres des Dombes et la Semaine de l’Unité) que fut et que reste la ville de Lyon. Si l’intérêt du volume réside avant tout dans l’évocation vécue de ce milieu spirituel où a éclos la vocation de l’abbé Couturier, on n’en est pas moins séduit par la figure de ce laïc, ouvert et généreux, dont la plume alerte du P. Villain nous fait revivre la discrète et profonde influence spirituelle. — G. Dejaifve, SJ.

	V. Bourne. — La Queste de Vérité d’Irénée Winnaert. Modernisme, Oecuménisme, Orthodoxie. Genève, Labor et Fides, 1966, 25 X 18, 339 p.

	Il est des vies dont le destin tourmenté reflète toute une époque. Celle de Charles Louis Winnaert, qui nous est retracée ici avec force citations empruntées à ses écrits et à sa correspondance, illustre, à elle seule, ce que fut la terrible crise du modernisme, vécue intensément par une âme qui n’admettait ni compromis ni délais. Prêtre catholique romain, l’abbé Winnaert a ressenti pro

	
fondement, durant sa formation cléricale et ses premières années de ministère, tous les besoins de réforme — liturgique, doctrinale, spirituelle — éveillés par le mouvement moderniste et bientôt, il ne trouva plus dans l’Eglise de son enfance le foyer accueillant qu’il avait rêvé et il s’en alla, dans une quête solitaire, traversée d’épreuves, à la recherche d’une Eglise indivise et réellement œcuménique. Rattaché d’abord à la communauté vieille-catholique d’Utrecht et sacré évêque, il s’en détache peu après pour fonder à Paris une église catholique évangélique qu’il veut ouverte à, toute la plénitude de ce que les communautés séparées détiennent dans l’isolement. Toutefois, devant l’insuccès de ses tentatives, sa sensibilité catholique, qu’il a toujours eu vive, ne le laisse pas en repos qu’il n’ait trouvé enfin un rattachement à une tradition historique la plus ancienne. Après bien des déboires et des déceptions — Constantinople a rejeté sa requête — il trouve enfin le havre souhaité dans une communion avec l’église russe en exil, dont il devient, presque à l’aube de sa mort, le premier évêque de rite occidental.

	Sans partager nécessairement les vues de l’A. ni ses jugements de valeur, on ne lira pas sans émotion cet itinéraire d’une âme de prêtre, assoiffée de zèle et d’authenticité mais qui n’a pas su, de son vivant, joindre à ces vertus la patience de Dieu. — G. Dejaifve, SJ.

	PATHOLOGIE ET TEXTES ANCIENS

	Patrologiae cursus completus a J.-P. Migne editus. Series latina. Supplementum. Vol. ELI, fasc. 1-4. Edit. A. Hamman, O.F.M. Paris, Garnier, 1963-1966, 28 X 19, 1504 col.

	Nous avons, il y a sept ans, dit quelques mots sur l’intention de ce Supple- mcntum à la Patrologie de Migne et, par deux fois déjà, la revue a signalé les progrès de sa parution (N.R.T h., 1959, 1086 ; 1963, 532). L’achèvement du troisième volume nous fournit l’occasion de revenir sur le sujet, vu son importance, et de rappeler à ceux qui l’auraient oublié ou ignoré jusqu’ici, l’idée directrice de cette publication. La Patrologie de Migne, malgré ses cent ans d’existence bien comptés, ne peut être abandonnée, à cause des immenses services pratiques qu’elle a rendus et rend toujours. Vieillie elle l’est assurément. Il faut donc la rajeunir, c’est-à-dire la mettre à jour, autant que possible, et cela sans dépenses excessives de temps et d’argent. La chose peut se faire si on apporte au Migne latin une triple amélioration. Tout d’abord corriger, en tenant compte des derniers progrès de la critique, les attributions erronées des œuvres déjà publiées. Ensuite signaler les éditions critiques plus récentes et normalement supérieures. Enfin, publier les textes ignorés de Migne ou découverts depuis. Si par surcroît on se limite à l’époque patristique proprement dite, c’est-à-dire les sept ou huit premiers siècles, et aux œuvres strictement patristiques (se conformant d’ailleurs en cela au plan de Migne), l’entreprise paraît réalisable en quelques volumes, et rentable pour tous. Tels sont les mobiles qui incitèrent le P. Hamman à entreprendre son Supplementum. La réalisation de celui-ci montre bien qu’il avait vu juste. Un premier volume (1958-1959) apporte les améliorations et compléments souhaités aux 21 premiers tomes du Migne latin, un deuxième (1960-1962) aux 27 tomes suivants, et le troisième (1963-1966), aux 18^ tomes ultérieurs, c’est-à-dire depuis le quarante-neuvième jusqu’au soixante-sixième inclusivement. Il ne reste donc plus actuellement que trente tomes à corriger et compléter, soit l’affaire d’un ou, au maximum, deux volumes. Ainsi le rajeunissement aura été opéré comme prévu, à frais modiques et en un laps de temps très raisonnable. Si l’on tient compte, par surcroît, que le Supplementum se consulte avec une facilité surprenante (il suit strictement la tomaison et la pagination de Migne), on ne peut douter qu’il contribuera puissamment à assurer à la vieille et vénérable collection, et pour de longues années encore, l’hégémonie pratique qu’elle s’est acquise depuis toujours auprès des érudits, théologiens, patrologues, historiens, philologues et autres encore. — Ch. Martin, SJ.

	Ks. S. Pieszczoch. — Patrología. Wprowadzenie w studium Ojcow Koscio- la. Poznan, Ksiegamia sw. Wojciecha, 1964, 24 X 17, vin-268 p., 80 zl.

	A l’instar de la science biblique, les études patristiques connaissent actuellement en Pologne un renouveau dont les échos commencent à nous parvenir, malgré les difficultés qui entravent encore les échanges scientifiques avec les théologiens de ce pays. Cet ouvrage de M. l’abbé Pieszczoch nous en apporte une confirmation de bon augure. Il réussit ce prodige de concilier un exposé d’ensemble de la patristique, sans omettre aucun aspect théologique essentiel, avec les étroites limites qui, on s’en doute, lui étaient imposées. Après un chapitre préliminaire consacré à la méthode des études patristiques, il aborde le problème de la Tradition, tel qu’il s’est posé historiquement à la conscience de l’Eglise, puis précise la portée, de l’affirmation traditionnelle selon laquelle les Pères sont les «témoins privilégiés de la Tradition». Enfin, un quatrième chapitre dégage les articulations majeures de l’apport théologique des Pères. Après cette première partie de « prolégomènes », le reste du volume est consacré à l’exposé des- données essentielles concernant la vie et les œuvres des Pères et écrivains ecclésiastiques des premiers siècles. La mention des plus importants d’entre eux est accompagnée d’extraits significatifs (dont la brièveté n’est manifestement pas imputable à l’auteur) et d’une excellente bibliographie. Enfin, un dernier chapitre souligne l’influence de la pensée patristique sur le développement ultérieur de la théologie, jusqu’en ses étapes les plus récentes. Un appendice, dû au P. Jan M. Szymusiak, évoque les enseignements les plus saillants de la IVe Conférence des Etudes Patristiques d’Oxford (1963), à laquelle il prit part. Deux des leçons qui y furent prononcées, consacrées l’une et l’autre à la portée œcuménique de l’étude des Pères, sont enfin reproduites en traduction polonaise : celle du P. J. Daniélou, et celle du professeur J. Coman, de l’Académie Orthodoxe de Bucarest. On souhaite à cet excellent volume la plus large diffusion dans les séminaires et les milieux intellectuels de langue polonaise. — P. Lebeau, SJ.

	Q. S. F. Tertullianus. — Ad martyras. Edit. A. Quacquarelli. Coll. Opuscula Patrum, 2. Rome, Desclée et Cie, 1963, 24 X 17, 183 p.

	U Ad martyras est un des plus petits traités de Tertullien : six courts chapitres tenant en quelques pages. C’est une brève exhortation à l’intention de (ou des) chrétiens emprisonnés (à Carthage ?) et en attente du martyre. Tertullien les invite à la persévérance et à la magnanimité. L’œuvre est d’une grande élévation d’âme, mais aussi d’une grande exigence morale, et l’auteur y déploie avec une maîtrise consommée sa dialectique implacable. Les circonstances concrètes de la composition de l’écrit restent obscures et sa date controversée, encore que le plus grand nombre des critiques, et parmi eux Quacquarelli lui- même, estiment pouvoir la fixer au mois de février 197, époque catholique de Tertullien, toute proche de Y Ad nationes et de Y Apologeticum. L’étude n’aurait rien de très original si elle se bornait à l’édition et à la traduction du texte de Y Ad martyras. Il en existe en effet de fort bonnes éditions, et récentes, comme celle de Dekkers (1954) dans le Corpus Christianorum et celle de Kroymann- Bulhart (1957) dans le Corpus de Vienne. Mais chez Quacquarelli ce qui compte c’est le commentaire et en particulier l’analyse littéraire dans laquelle, connaisseur consommé des classiques grecs et latins, païens et chrétiens, il excelle (encore que parfois avec quelque danger de prolixité). On apprendra donc de quel genre littéraire précis relève Y Ad martyras, quelles figures de rhétorique, quelles clausules, etc., Tertullien a utilisées, et souvent de la manière la plus heureuse. Enfin chaque expression, chaque mot pour ainsi dire, du texte latin, se trouve expliqué et commenté, sans que jamais toutefois l’humaniste ne consente à se muer en un simple linguiste ou grammairien. — Ch. Martin, S.J.

	Philon d’Alexandrie. — Oeuvres. 4 : De sacrificiis Abelis et Caini. Edit.

	A. Measson. 14. De migratione Abrahami. Edit. J. Cazeaux, S.J. 18.

	De mutatione nominum. Edit. R. Arnaldez. 20. De Abrahamo. Edit. J. Gorez. 4 vols, Paris, Ed. du Cerf, 1964-1966, 20 X 13, 212, 245, 164 et 140 p., 21, 21, 12,90 et 15 FF.

	Sur les 35 volumes que doit compter l’édition grecque-française des Oeuvres complètes de Philon, 21 sont maintenant publiés (cfr NÈ.Th., 1961, 873 ; 1962, 744, 984 ; 1964, 1123). Quatre volumes sont sortis de presse depuis notre dernier bulletin. Leur indéniable parenté permet de les présenter en bloc. Tous les quatre, en effet, font partie de cette catégorie de commentaires allégorisants que Philon a consacrés à l’explication moralisante et mystique des premiers chapitres de la Genèse. Le De sacrificiis Abelis et Caini reprend exactement le commentaire au point où l’avait laissé le De Cherubim, Gn 4, 2, et l’étend aux versets 2 à 4 (le dernier verset n’étant commenté qu’en partie) (cfr Introd., p. 13). Le De migra- tionc Abrahami commente Gn 12, 1 à 4 et 6, le v. S paraissant être absent de la Bible de Philon, et le De mutatione nominum, Gn 17, 1 à 6 et 15 à 22, ces derniers versets concernant la naissance d’Isaac. Enfin, le De Abrahamo parcourt l’ensemble des épisodes de la Genèse où il est question de la vie, des œuvres et de la vocation d’Abraham (chap. 12 à 23, passim). Trois de nos commentaires ont donc aussi Abraham pour sujet principal, sinon exclusif. Comparés aux quelque quinze autres traités allégorisants sur la Genèse, ils n’en diffèrent pas, pour l’essentiel, ni par leur contenu ni par leur forme littéraire : même finalité, mêmes idées fondamentales, mêmes procédés allégorisants, même progression exubérante et sans plan apparent de la pensée. Pour chacun de nos traités on peut redire ce que déjà le P. Mondésert écrivait des Legum allegoriae : « Richesse tumultueuse », mais d’où se dégage cependant « une unité profonde, plus religieuse qu’intellectuelle, plus dynamique que logique, celle de la vie intérieure d’une âme qui recherche et poursuit l’union avec Dieu ». Tout Philon se trouve enfermé dans cette formule. D’une part une mystique du dépouillement complet de l’homme par rapport au monde de la sensation et des voluptés inférieures, et même intellectuelles, en vue d’arriver à la contemplation parfaite de Dieu. D’autre part, une exégèse allégorisante, outrancière, qui déroute, mais finit tout de même par conduire au but, au travers de longs et déconcertants détours. Ainsi, Abel figurera dans l’homme ce qui est vertu et tendance au bien supérieur, tandis que Caïn symbolise l’homme qui ne sait et ne veut abandonner ce qu’il est et possède. Aussi, le sacrifice d’Abel est accepté, et celui de son frère, rejeté. Les migrations d’Abraham ne sont, en fin de compte, que l’éloignement de l’homme de sa partie sensible et inférieure pour arriver à la pleine possession de Dieu. Dans le De mutatione nominum « le changement de nom est le symbole d’un changement radical de vie pour l’âme qui passe du monde du devenir au monde de l’éternité... » (Introd., p. 11). Enfin, les hauts faits d’Abraham témoignent tant de sa fidélité aux avances faites par Dieu, que de la récompense que Dieu lui octroie.

	Les quatre traités de Philon ont été édités selon les règles en usage dans la collection. Les Introductions y sont généralement assez brèves. Le De sacrificiis Abelis et Caini et le De migratione Abrahami sont pourvus d’Introductions plus étendues. C’est qu’elles ont d’abord fait l’objet de thèses présentées à la Faculté des Lettres de l’Université de Lyon. Parmi les observations intéressantes que fournissent ces deux mémoires plus approfondis, on notera le parallèle que M€l,° Méasson a établi entre la Vertu et le Vice, manifestement inspiré de l’Apologue de Prodicus (Xénophon, Mémorables'), ainsi que les rapprochements certains de plusieurs passages du De Sacrificiis de Philon avec l’Epître aux Hébreux. — Ch. Martin, SJ.

	A.-J. Festugière, O.P. — Les moines d’Orient, IV, 1 : Enquête sur les moines d’Egypte (Historia monachorum in Aegypto) et 2 : La première vie grecque de saint Pachôme. Paris, Ed. du Cerf, 1964-1965, 25 X 16, 152 et 248 p., 19,90 et 27 FF.

	Le recueil de textes monastiques orientaux du P. Festugière (N.R.Th., 1961, 660 ; 1962, 657 ; 1965, 92) se clôture par ces deux fascicules destinés à illustrer cette fois le monachisme égyptien. Les deux œuvres publiées sont particulièrement représentatives de cette branche du monachisme antique. II s’agit de VHistoire des Moines en Egypte, moines qui sont surtout des ermites, et de la vie des saints Pachôme et Théodore, les premiers organisateurs de la vie cénobitique. Comme dans les fascicules précédents les textes sont publiés en traduction française. En ce qui concerne V Histoire des Moines d’Egypte, le texte grec pris pour base est celui que Festugière a lui-même publié, en 1961, dans les Subsidia hagio- graphica des Bollandistes. La sobriété de l’Introduction est exceptionnelle, le commentaire courant, heureusement, mieux étoffé. Quant à la Vie des saints Pachôme et Théodore, le texte grec de base est la Vita, prima (G1) publiée en 1932 par le P. Halkin. L’Introduction, cette fois encore, laissera sur sa faim le lecteur désireux de renseignements historiques, littéraires ou ascétiques susceptibles de situer cette, œuvre à ses yeux. Par contre elle satisfera le critique et le linguiste spécialisé dans l’étude du grec. Le P. Festugière étudie, en effet, les relations manifestes qui se constatent entre les traditions coptes et la grecque. En outre il a soumis à un contrôle rigoureux la grécité du texte. Plutôt que d’y déceler, avec Lefort, «un grec barbare qui ne peut s’expliquer que s’il est la traduction par un copte maniant plus ou moins bien la langue grecque, de documents originellement écrits en copte », il estime que les « prétendus barbarismes ou copticismes de G1 sont en réalité du grec populaire dont on a par ailleurs maints exemples». Nous le voulons bien. Mais il reste tout de même paradoxal que dans un ouvrage destiné surtout, par voie de traduction française, à faire connaître le monachisme égyptien au public de langue française, le lecteur, apparemment ignorant des finesses de la langue grecque, se voit gratifié d’une longue et minutieuse démonstration d’un fait qu’il ne désirait pas particulièrement savoir, et privé par contre de renseignements dont il aurait aimé s’entendre instruire. L’observation, bien entendu, ne met pas en cause ni les qualités critiques ni le bien-fondé des conclusions de l’auteur, mais le regret qu’elle exprime, sera sans doute généralement partagé. — Ch. Martin, SJ.

	THEOLOGIE DE LA GRACE

	H. Rondet, S.J. — Essais sur la théologie de la grâce. Paris, Beauehesne, 1964, 19 X 14, 272 p., 17,10 FF.      ’

	On trouve ici réunis des articles publiés dans la N.R.Th. de 1947 à 1961. avec deux autres textes ayant trait à S. Augustin. Sans vouloir donner une doctrine intégrale de la grâce, le P.R. aborde pourtant dans ces « Essais » les points majeurs du traité classique : honnêteté éventuelle de l’homme sans la grâce, équipement des habitus et mérite, divinisation et inhabitation, prédestina, tion et liberté. Il complète ainsi l’aspect historique qu’il avait donné dans Gratia Christi. Ce ne sont pas de simples exposés des doctrines traditionnelles, ni des mises à jour des questions selon la mentalité moderne. Le genre est en quelque sorte intermédiaire ; on veut tirer le meilleur parti du passé, utiliser l’une ou l’autre orientation actuelle marquant des aspects nouveaux, enrichir enfin les points de vue à partir de suggestions originales. C’est par ce dernier trait que le livre suscite le plus d’intérêt, surtout par les références à la pensée des philosophes idéalistes et le penchant à se servir d’analogies renouvelées dans un anthropomorphisme de bon aloi. Toutefois ce dernier point mériterait d’être analysé et critiqué pour lui-même, car il implique des limites. Le meilleur chapitre, à notre sens, est le cinquième avec le thème : « Panthéisme et christianisme». Il y a là une donnée que les théologiens devraient exploiter davantage pour entrer en contact avec le monde d’aujourd’hui. — C. Dumont, S.J.

	P. Fransen, S.J. — De genade. Werkelijkheid en leven. 2e éd., Anvers, Patmos, 1965, 21 X 13, 548 p., 250 FB.

	En développant considérablement la partie centrale de son précédent livre intitulé Gods genade en de mens (cfr N.R.Th., 1960, p. 1092), le P.F. donne un 

	
autre aspect à son ouvrage. Le premier et le troisième chapitres ont subi seulement de légères modifications (notons pourtant l’intérêt des pages nouvelles sur la «sécularisation» dans la dernière partie). Au contraire l’étude médiane sur « Qu’est-ce que la Grâce ? » est presque décuplée et devient ainsi un traité complet. Cependant l’A. vise toujours à atteindre un vaste public. Le langage adapte donc toutes les précisions conceptuelles, acquises au cours des siècles, à la mentalité contemporaine. Mais la lecture demande une certaine culture biblique et une volonté de réflexion à partir des situations vécues. D’ailleurs, soucieux de guider le plus loin possible ceux qui désireraient approfondir la doctrine, le P.F. donne aussi à la fin, selon une formule bibliographique fort originale, un index des grands thèmes traités avec une série de lectures à faire pour les étudier sur un plan plus développé. Le principal mérite de la présentation doctrinale consiste en ce que sont proposées comme il convient des données qui demeurent trop souvent hors du cadre des anciens traités et sont pourtant des dimensions intrinsèques de la grâce. Citons nommément les chapitres consacrés à la grâce comme ressemblance avec le Christ, comme lien avec l’Eglise (bien que l’aspect sacramentel-liturgique ne soit pas tellement accentué), ainsi que le développement important et neuf sur «Grâce et histoire» (p. 231-306). Le volume a un peu perdu de sa densité par rapport à l’édition précédente ; la réintégration de l’ancien texte aux pages 349 et sv. ne se fait pas parfaitement et amène quelques redites, nous semble-t-il. Mais l’ouvrage actuel est très enrichi, car il touche finalement tous les aspects de la grâce, mettant bien en relief la Présence divine en même temps que la liberté spirituelle du chrétien enveloppé par le dynamisme du don intérieurement reçu. — C. Dumont, SJ.

	Th. Muldoon. — Theologiae dogmaticae praelectiones. Vol. V. De gratia Christi. Rome, Officium Libri Catholici, 1965, 26 X 18, xvi-370 p.

	Traité tout à fait classique dans sa conception, valable en soi pour servir de manuel selon les intentions de l’auteur. Dans la répartition toujours malaisée des matières du De Gratia, on a choisi de s’en tenir au cadre ancien : nécessité de l’aide divine, structure des dons habituels, grâce actuelle, distribution de la grâce et mérite. Comme toujours dans ces cas, cela amène à des répétitions implicites entre la première partie et les deux dernières. On donne aussi l’impression que le thème de la justification est devenu fort secondaire, considéré qu’il est seulement comme un « caput praeliminare ». On évite, pour les débutants, d’aborder le difficile problème de l’appropriation ou des relations propres dans le fait de l’inhabitation trinitaire. Du point de vue de la méthode, on s’en tient au schème scolaire où l’Ecriture a un rôle démonstratif de façon uniforme pour toutes les thèses ; même pour les débutants, ne faut-il pas, jusqu’à un certain point, faire intervenir la méthode d’invention qui, de tout l’implicite contenu dans les expressions johanniques et pauliniennes, fait surgir le développement historique des problèmes ? Mais peut-être est-ce là le rôle du professeur en classe, tandis que le manuel ne serait que le résidu expliquant les conclusions sous forme de thèses. — C. Dumont, S.J.

	M. M. Phelipon, O.P. — Les dons du Saint-Esprit. Coll. Textes et études théologiques. Paris-Bruges, Desclée de Brouwer, 1964, 20 X 14, 396 p., 210 FB.

	Par les dons du Saint-Esprit, nos facultés sont mues par Dieu de telle manière que l’acte procède de nous, mais à la mesure de Dieu, sa cause immédiate, motrice et régulatrice. C’est la pure doctrine de S. Thomas que le P.P. développe dans son livre, beaucoup plus en forme de traité spirituel qu’en questions d’école. II n’y a donc aucune allusion à des discussions de théologie contemporaine, pas même sur le difficile problème de l’inhabitation trinitaire. La composition du livre, qui procède par large développement, est théologique dans sa méthode, partant des documents de la foi, pour tenter de pénétrer plus avant dans le mystère et en découvrir les applications dans la vie concrète des saints. Mais

	N. R. TH. LXXXIX, 1967, n° 1. les aperçus n’ont rien de commun avec le sec exposé de thèses classiques. A l’aisance d’un théologien qui se meut comme chez lui dans l’atmosphère thomiste (laquelle demeure tout à fait traditionnelle, car on ne pose même pas la question si actuelle de l’assouplissement de la doctrine de l’appropriation), se joint la richesse d’expression de l’écrivain spirituel considérant à tout moment la totalité du mystère de la présence de Dieu à l’âme. L’analyse de chacun des sept dons en particulier abonde en notations très enrichissantes qui ne tombent jamais dans l’arbitraire des classements, trop, faits sur mesure. Le livre s’adresse ainsi à tous ceux qui, même non spécialisés dans les problèmes de la grâce sanctifiante, recherchent une doctrine ascétique et mystique bien réfléchie et nourrie de sève théologique. — C. Dumont, SJ.

	
		Küng. — La justification. La doctrine de Karl Barth. Réflexion catholique. Coll. Textes et Etudes Théologiques. Paris-Bruges, Desclée de Brouwer, 1965, 20 X 13, 444 p., 330 FB.



	Il est fort heureux que l’on ait maintenant une traduction en français du célèbre ouvrage de H. Küng. Le travail a été fait par H. Rochais et Dom J. Evrard. On y trouve des gaucheries, comme c’est toujours le cas lorsque l’on traduit assez littéralement, sans repenser chacune des phrases dans le génie propre de la langue. Facilement on relèverait aussi des imperfections (p.ex. traduire schillernd wirken par «provoquer une impression chatoyante» ou Tiicke des Objekts par «malignité de l’objet», p. 24), et même de vraies fautes (à la p. 428, dans la citation de K. Rahner, Laie ne peut être traduit par « laïque», mais par «non spécialisé»). Mais dans l’ensemble, la pensée théologique est bien rendue, et c’est là l’essentiel. Par rapport à la première édition de Küng en 1957, on trouve ici comme compléments les deux excursus : «Justification et sanctification d’après le Nouveau Testament > et « La doctrine de Karl Barth sur la Parole de Dieu pose une question à la théologie catholique ». Enfin il y a une postface écrite spécialement pour l’édition française. Elle est courte, mais nette : même si des détails qui n’engagent pas la foi sont exposés différemment par Barth et par la théologie post-tridentine, il reste que l’accord a été reconnu sur le fond. Dès lors, la base requise pour une rencontre œcuménique demeure vraiment ferme, car «jusqu’ici la discussion n’a pas révélé entre la doctrine de Barth et celle des catholiques sur la justification de différences irréductibles légitimant des divisions dans l’Eglise» (p. 432). — C. Dumont, SJ.

	Pasteur J. Bosc et Dom G. Lefebvre. — Le Christ notre vie commune.

	Paris-Bruges, Desclée de Brouwer, 1966, 16 X 13, 192 p., 84 FB.

	C’est avec joie que l’on découvre ce petit livre établissant un dialogue sur le thème de la grâce, où se discernent tous les points brûlants qui séparent le protestant et le catholique : notion de mérite, distinction entre justification et sanctification, sens de l’Incarnation acceptée en toutes ses conséquences, fonction de l’Eglise et du sacrement. Pour saisir toutes les implications du débat, il faut être très averti ; c’est donc plus un livre pour théologien que pour le grand public. Tout n’y est pas parfait et, pour notre part, nous estimons que le catholique aurait pu mieux débrouiller, avec la Bible et le thème de l’Alliance, le rapport entre amour et justice. D’un autre côté, l’idée de miséricorde n’est pas assez creusée. En fait, on a évité de discuter sur la notion même de la Charis, avec ce qu’elle suppose, par exemple chez S. Paul, d’échange constant entre jugement sur l’injustice de nos œuvres et gratuité d’amour sanctifiant jusqu’au tréfonds de l’être. Quoi qu’il en soit, le grand progrès ici accompli consiste en ce que la rencontre n’est plus, comme autrefois, un exposé de deux sentences mises côte à côte, mais un vrai dialogue, où l’on donne l’impression de part et d’autre d’écouter vraiment son interlocuteur. Le mot de la fin est dit, à notre sens, par M. Bosc : «Jamais nous ne serons assez exigeants dans le domaine du vocabulaire qui nous sert à exprimer notre foi commune, et le dialogue œcuménique peut nous être précieux pour en opérer la purification » (p. 94). — C. Dumont, SJ.

	R. P. Scharlemann. — Thomas Aquinas and John Gerhard. Coll. Yale

	Publications in Religion, 7. Londres, Yale University Press, 1964, 22 X 14, xi-271 p., 48 sh. '

	Ce livre, basé sur un désir sincère de compréhension, est un modèle d’esprit œcuménique. En ce qui concerne la condition de l’homme avant la chute, saint Thomas et Jean Gerhard diffèrent peut-être par telle ou telle considération, mais la perspective fondamentale est la même : à savoir, une description selon les structures « formelles-objectives » d’une théologie assumant l’idéal de la science aristotélicienne. A l’intérieur de ce point de vue commun, certaines différences seraient en partie sémantiques. Saint Thomas appelle, par exemple, donum supcrnaturalc la justice originelle que Gerhard caractérise comme « naturelle » ; mais par « naturelle » Gerhard veut dire « donnée avec la création » et Thomas explique la justice originelle comme «naturelle et co-créée surnaturelle». Mais quand Gerhard discute la justification et la nouvelle création, sa perspective et sa méthode diffèrent complètement de celles de saint Thomas. La grande question de saint Thomas est : comment l’homme peut-il arriver à sa fin surnaturelle ? Sa réponse est formulée en termes de grâce comme accomplissement de la nature, et de caritas comme accomplissement de Vamor. Sa vision est celle de la richesse de l’homme en son état élevé et sauvé ; sa méthode et ses critères restent formels et objectifs. Gerhard, lui, ne s’intéresse pas à l’état philosophique de l’homme sauvé, mais il dirige son attention sur l’homme pécheur face à Dieu dans l’instant même de sa justification. Sa méthode- est dialectique et personnelle. La justification se fait dans un cadre juridique où Dieu nie le « non » de son jugement de condamnation par l’imputation du mérite de Jésus-Christ. Il faut noter que, comme saint Thomas, Gerhard insiste sur la liberté de la participation de l’homme à ce salut, et également sur la souveraineté absolue de Dieu dans le processus de salut. L’auteur conclut qu’on ne peut jamais séparer la doctrine d’un théologien de sa méthode. Il est aussi injuste de juger saint Thomas selon les critères dialectiques de Gerhard, que de soumettre le point de vue de Gerhard sur la justification aux critères formels et objectifs de saint Thomas. Il serait faux de prétendre que ces deux visions de la justification sont simplement complémentaires, mais, dit l’auteur, elles sont au moins mutuellement intelligibles. Comment établir un point de contact entre ces systèmes aux perspectives différentes ? M. Scharlemann nous offre une suggestion: «on l>eut toujours trouver un point de contact avec d’autres vues, si ce point est l’imperfection de tout point de vue. » — R. Stevens, SJ.

	A. M. Bermejo, S.J. — The Indwelling of the Holy Spirit according to Saint Cyril of Alexandria. Ona, Facultad de Teologia S.J., 1963, 24 X 17, iv-101 p.

	C’est surtout la pensée christologique de S. Cyrille qui avait jusqu’ici retenu l’attention des patrologucs et des théologiens. Mais, ces derniers temps, l’intérêt s’est concentré de plus en plus sur sa théorie de la sanctification et le rapport de celle-ci avec la Sainte Trinité. Dans le présent ouvrage, on trouvera un examen judicieux et précis des textes sur ce sujet. Après un bref rappel des controverses autour de la chronologie des œuvres du docteur alexandrin, l’A. examine le problème délicat de l’inhabitation du Saint-Esprit dans l’âme des justes de l’Ancienne Alliance. Sur ce point, la pensée est plus nuancée qu’on ne le croit généralement. Commentant l’Ecriture, Cyrille conclut que le Saint- Esprit n’était infusé dans l’âme des justes que sous le régime de la Nouvelle Alliance. On constate cependant son hésitation pour le cas de S. Jean-Baptiste. Quand il explique l’inhabitation plénière de l’Esprit sous la Nouvelle Alliance, l’A. montre qu’un rôle prédominant est donné au Saint-Esprit, comme intermédiaire entre le juste et les deux autres Personnes de la Trinité. C’est lui qui imprime l’image du Fils et du Père dans l’âme du sanctifié. L’insistance sur ce rôle de l’Esprit est, selon l’A., la contribution propre de S. Cyrille à la théorie alexandrine de la filiation divine. Comme étude historique de la doctrine sur l’inhabitation, cet ouvrage est de réelle valeur et confirme les conclusions de Sagiiés, de Leahy et d’autres. Il est dommage qu’au lieu de traduire le texte grec l’A. cite la version latine qui, comme il l’a bien montré, est parfois déficiente. La thèse a été rédigée en anglais, qui n’est pas la langue maternelle de l’A. C’est un handicap qui n’a pas toujours été surmonté. De plus, beaucoup de fautes d’impression encombrent le texte. — W. J. Malley, SJ.

	V. J. Peter. — The Doctrine of Ruard Tapper (1487-1559) regarding

	Original Sin and Justification. Rome, Casa Santa Maria, 1965, 24 X 17, 147 p.

	Cette thèse universitaire donne seulement deux chapitres extraits d’un ensemble qui envisage le péché originel et la justification. Ici il n’est question ni de l’un ni de l’autre, mais de la grâce et de la liberté. Le titre complet, maintenu en tête de la publication, est donc plutôt trompeur. L’A. expose la doctrine de Tapper sur la nécessité de la grâce et son rôle dans l’acte libre, sur la persévérance et la prédestination. Il note la position modérée du théologien louvaniste, soucieux de bien équilibrer les positions traditionnelles en face de la Réforme. Augustin et Thomas sont les deux maîtres auxquels il revient sans cesse. Lui- même, sans apparaître comme un innovateur ni un esprit de grande envergure, ne fut pas sans influencer cependant la pensée de son époque. On trouve déjà chez lui les premiers linéaments du congruisme. Bellarmin et Lessius l’ont connu et apprécié. — C. Dumont, S.J.

	E. Stiglmayr, S.V.D. — Verstossung und Gnade. Rome, Herder, 1964, 25 X 18, 176 p., 1.800 lires.

	Le sous-titre précise qu’il s’agit d’une étude sur l’universalité du don de la grâce suffisante selon les thomistes des 16° et 17" siècles. Sont proposées les doctrines de Banez, Lemos, Jean de S. Thomas et Gonet ; en outre Alvarez, Gonzalez de Albelda (signalé sous la forme Albeda !) et Godoy sont rapidement présentés. Pour un état complet de la question, l’A. est d’ailleurs obligé de saisir tout un ensemble de doctrine, comprenant la volonté salvifique en Dieu, la prédestination et, seulement au terme, les conclusions concernant la grâce suffisante. Ceci est de bonne méthode, car l’idée même de grâce suffisante n’est en fait qu’une application très étroite et forcément pleine d’anthropomorphismes des données d’un mystère beaucoup plus enrichissant. Les théologiens cités plus haut sont, d’une manière ou d’une autre, partisans d’une limitation de la grâce suffisante dans certains cas. Qu’en est-il alors de la volonté salvifique universelle ? Il n’est pas question d’admettre une réprobation antécédente positive. Par des nuances de vocabulaire que l’A. met bien en relief, ces théologiens apparemment excessifs essayent tout de même de sauver le plan universel de salut. Il n’empêche que la doctrine de la restriction de la grâce suffisante fut abandonnée ensuite par les thomistes.^ Les thèses plus approfondies de la foi implicite et «in voto» contribuèrent à élargir le point de vue. Suarez et Ripalda jouèrent ici un rôle qui paraît déterminant. L’ouvrage est surtout utile en ce qu’il fournit des précisions concernant les doctrines banézicnnes sur le point toujours attaqué par les molinistes, à savoir la réelle «suffisance» de la grâce dite suffisante. — C. Dumont, SJ.

	H. Rito, O.F.M. — Recentioris theologiae quaedam tendentiae ad conceptum ontologico-personalem gratiae. Rome, Herder, 1963, 25 X 18, xn-134 p., 1.200 lires.

	Cette thèse appartient au genre « status quaestionis ». Elle donne l’état actuel des études qui veulent renouveler la conceptualisation de la grâce. Mais on y mêle un peu deux questions qui seraient à distinguer : le problème grâce-nature et le rapport de la grâce créée au Don incréé. C’est ainsi qu’un souci exagéré de symétrie fait placer au deuxième chapitre une étude sur la transcendance du surnaturel d’après le P. de Lubac. Le relevé des tendances actuelles est intelligemment fait mais, nous semble-t-il, avec une pointe d’interprétation scotiste (qui amène à dire par exemple que le dynamisme du P. Maréchal est «specie philosophicus» mais «originis theologicae», p. 83). La partie la plus intéressante est celle qui met en évidence les efforts de trois théologiens de renom, de la Taille, Mersch, K. Rahner, pour faire de la grâce sanctifiante un « être d’union » et exprimer ainsi le rapport entre l’homme et Dieu, dans la sainteté, par une relation de personnes suscitant une transformation de l’être. Le concept indiquant cette relation sera, suivant l’expression de l’A., « ontologico-personnel ». On ne donne pas les critiques auxquelles a donné lieu l’application de la notion de causalité quasi formelle à la doctrine de la grâce sanctifiante. Personnellement nous mettrions en cause la formule : «gratia est simul increata et creata» (p. 134). Cette manière de dire ne vaut rigoureusement que pour le Verbe incarné. Dans la proposition susdite, que représente le mot «gratia» ? On peut se demander si la recherche d’un concept « ontologico-personnel » ne tend pas à hypostasier la relation que le terme désigne. — C. Dumont, SJ.

	
		Wellig. — Geschaffene und ungeschaffene Gnade. Bibeltheologische Fundierung und systematische Erörterung. Coll. Münsterische Beiträge zur Theologie, 27. Munster, Aschendorff, 1964, 24 X 16, vi-310 p., 40 DM cartonné ; 42 DM relie.



	Comme l’indique le sous-titre, on a ici les parties biblique et spéculative d’une thèse qui, lorsqu’elle fut défendue, comportait aussi un développement historique non repris dans le volume imprimé. D’abord une étude résumée des thèmes jo- hanniques et pauliniens fait aboutir à la conclusion suivante : même non explicitée dans la Bible, l’idée de gratuité absolue est toujours présente ; elle traduit finalement le fait de la manifestation divine en Jésus-Christ. Là est le fondement de ce que la scolastique appelle le surnaturel quoad essentiam. Donc la notion de grâce n’est pas épuisée par le thème de la justification dans l’actualisation du salut ; il lui convient aussi d’être vue sous l’angle objectif de la réalité de la vie divine communiquée. Vient alors une très longue élaboration spéculative où l’A. étudie d’abord deux données préalables : le mystère du créé avec ce « et » qui surgit de façon étonnante quand on parle simultanément de Dieu et du monde ; le mystère de Jésus-Christ où ce « et » est encore renforcé, si l’on peut dire, de telle manière que le Verbe Incarné doive être dit grâce en tant que telle. Dans la structure des rapports qui lient l’homme à Dieu, en raison même de l’Incarnation, il faut alors discerner plus clairement ce qui est de la création et ce qui est gratuité surnaturelle. L’A. désigne ces deux plans d’abord en Jésus-Christ : est grâce incréée, dans ce cas, la volonté divine de l’Incarnation prise en elle-même ; est grâce créée la réalisation de cette intention dans une nature créée. On peut ensuite, avec l’acquis de toutes ces données, aborder la question de la grâce créée-incréée chez le juste, en tant que celui-ci vit en participation à la vie divine précisément par son lien au Christ. A ce plan, la grâce incréée est encore la volonté divine de salut, manifestée en Jésus, et par quoi les causalités divines efficiente, exemplaire et finale, prennent un sens tout nouveau ; la grâce créée est le juste lui-même dans sa condition de nature transformée. Le mérite de cette thèse est double : le rapport à l’Incarnation est indiqué comme le fondement d’explication décisif du rapport de grâce ; le couple « créé-incréé » est purifié de la mentalité chosiste qui trop souvent le considère comme deux entités à assembler l’une avec l’autre. Mais on reste un peu en-deçà des véritables affrontements spéculatifs, car, au fond, le travail veut donner une approche du mystère en utilisant seulement les thèmes généraux de création, incarnation, divinisation, sans chercher une élaboration qui aille jusqu’à une ontologie systématisée ; il n’est pas question non plus d’adopter un langage plus personnaliste pour faire avancer le problème de l’inhabitation. Bref, l’A. n’a pas tort de suivre le chemin qu’il a voulu tracer, mais il devra quand même y poser les jalons des structures conceptuelles plus élaborées en systématisation réflexive. — C. Dumont, SJ.

	G. G. Most. — Novum. tentâmes. ad solutionem de Gratia et Praedestinatione, Rome, Edit. Paulinae, 1963, 24 X 15, 487 p.

	En simplifiant les données d’un problème, on arrive aussi plus aisément à une solution qui semble aller de soi. Mais il y a des simplifications qui exténuent purement et simplement le sens de la question. Le sophisme inconscient de l’A. se trouve aux pp. 303, 332 et 445, quand il parle de l’absence de résistance de l’homme «quae est ontologice nihil ». On voit dès lors comment la grâce, c’est- à-dire l’impulsion venant de Dieu, trouvant la route ouverte chez celui qui ne pose pas d’obstacle, poursuit son cheminement sans difficulté et devient ainsi efficace. Mais aussi l’on demande : comment l’homme pose-t-il alors des actes vraiment méritoires, en agissant librement et de façon responsable (motus et movens) ? On a ici une sorte d’occasionnalisme (« seipsum movens virtute accepta a motione divina ») et au terme on arriverait à ce paradoxe que le refus seul est personnel, tandis que l’acte bon ne serait pas proprement vital. En outre on ne dit pas comment il serait un acte dépendant de Dieu, en tant que surgissant précisément de la détermination propre du sujet au niveau délibéré. Le livre pèche finalement parce que les oppositions de méthode que l’on voit entre doctrine révélée et réflexion de raison ne sont pas judicieusement résolues. — C. Dumont, S.J.

	MORALE ET DROIT CANON

	L. Bender, O.P. — Forma iuridica celebrationis matrimonii. Commentarius in canones 1094-1099. Rome, Desclée et Cie, 1960, 24 X 17, xvin- 326 p.

	— Legitimitas et legitimatio prolis. Commentarius in can. 1114-1117. Ibid., 1963, 25 X 17, xvi-234 p.

	— Casus practici de iure matrimoniali. Ibid., 1964, 24 X 17, vi-337 p.

	En ces trois ouvrages sur le mariage, le P. Bender fait preuve des qualités qu’on lui connaît : pénétration, abondance, originalité, voire subtilité — pas du tout inutile et vaine — des questions et des solutions. Meme si plus d’une de ses vues ne trouve pas l’accord de ses lecteurs, notamment à cause d’une certaine rigidité, il a le mérite de les justifier solidement, parfois d’ailleurs de façon assez tranchée et absolue, et de faire réfléchir. Bien des questions auxquelles peu d’attention a été prêtée jusqu’ici sont soulevées et résolues dans le domaine, souvent difficile et délicat, du mariage.

	
		Voici quelques-uns des points dignes d’intérêt examinés dans le premier de ces livres, consacré à la forme : nature du pouvoir d’assister au mariage et de la délégation donnée à cet effet ; nécessité pour le prêtre de demander la prestation du consentement ; nécessité de déléguer un prêtre déterminé pour un mariage déterminé ; les normes du c. 1097, notamment l’obligation de restituer les droits d’étole indûment perçus ; constitution d’un procureur.



	Certains avis ne seront sans doute pas partagés par tous. L’auteur nie qu’une délégation comporte l’exercice d’un pouvoir, parce qu’elle peut être donnée à une personne non soumise au déléguant, chose incompatible avec le c. 201, § 1. Ne peut-on répondre ceci : en réalité, déléguer, c’est agir à l’égard de ses sujets en donnant à un autre le pouvoir que l’on a sur eux, et c’est donc exercer un pouvoir. Nous ne voyons pas pourquoi les deux parties à un mariage ne pourraient se faire représenter par procureur. A notre avis, il est au moins probable que la connaissance et l’acceptation d’une délégation ne sont pas nécessaires. Un prêtre assistant à un mariage conclu en la forme extraordinaire doit-il vraiment demander la prestation du consentement et recevoir celui-ci ? Nous ne pensons pas que ce même prêtre puisse dispenser de la forme, ce que le P. Bender essaie de prouver de façon assez subtile.      .

	
A propos de l’erreur commune en cas d’assistance à un mariage, l’auteur se montre adversaire déclaré de la théorie de l’erreur commune de droit ; il y voit la « radix omnium malorum ». La position opposée est-elle démontrée aussi péremptoirement qu’il le dit, encore qu’elle puisse invoquer de solides raisons ? Le P. Bender ne veut pas non plus — on ne voit pas pourquoi — de l’application de l’autre partie du c. 209 pour considérer la théorie de l’erreur commune de droit comme pratiquement certaine, en raison de la probabilité des arguments sur lesquels elle peut s’appuyer. L’auteur a une conception assez curieuse des cas de doute dans lesquels joue la suppléance par l’Eglise ; elle n’a lieu que pour ceux qui ont en fait douté de leur pouvoir. Conception subjective que, pensons- nous, l’on ne rencontrera chez aucun autre auteur. Du point de vue de la licéité de l’usage du pouvoir suppléé, l’auteur nous paraît trop exigeant.

	
		Dans le second ouvrage, sur la légitimité et l’illégitimité des enfants, l’on verra, p. ex., les positions suivantes, toutes solidement étayées. On ne peut, pour un meme enfant, distinguer entre légitimité canonique et civile. Les normes sur la légitimité régissent, non les enfants, mais les parents ; pour que le droit canonique s’applique de ce point de vue, il faut qu’au moins l’un des parents ait été baptisé au moment de la naissance. La légitimation dont parle le c. 1051 s’opère par le fait même de la dispense, meme sans mariage subséquent (bon argument tiré des mots « vel concepta »). Le droit civil ne paraît pas s’opposer au droit divin lorsqu’il déclare légitimes les enfants nés des divorcés remariés du vivant de leur premier conjoint.



	L’auteur analyse longuement (p. 51-118) la notion de mariage putatif donnée par le c. 1015, § 4. A ce propos, il définit de façon intéressante ce qu’il faut entendre par «mariage invalide». Il consacre de nombreuses pages à l’exigence de la célébration corant Ecclcsia, requise selon la Commission d’interprétation, pour qu’il y ait mariage putatif. Selon l’auteur, cette exigence ne vaut que pour les personnes obligées à la forme canonique. Ses arguments ne nous paraissent pas aussi déterminants qu’il le dit. Il ne craint pas de déclarer erronée une réponse privée donnée en 1957 par la Commission d’interprétation, selon laquelle le mariage de protestants ne peut être reconnu comme putatif.

	En son dernier chapitre, le P. Bender déclare que les enfants illégitimes selon le droit canonique, mais légitimes selon la loi civile, peuvent en conscience jouir des avantages patrimoniaux reconnus aux enfants légitimes par cette dernière loi. De fait, le droit naturel ne s’y oppose pas.

	
		Dans scs Casus practici, le P. Bender a groupé, en y ajoutant d’autres, des cas résolus par lui en diverses revues. Il commence par donner de judicieux conseils pour la formulation et la solution des cas de morale et de droit canonique. Tout en donnant l’impression du vécu, ces quelque 60 cas paraissent avoir été écrits pour permettre une analyse approfondie des normes canoniques sur le mariage. L’auteur suit l’ordre des chapitres du Code. La lecture de ces cas rendra grand service aux maîtres et aux étudiants désireux de connaissances vraiment fouillées. Malgré quelque prolixité, ces pages, non dépourvues d’huniour, sc lisent agréablement.



	Nous ne pouvons songer à signaler toutes les précieuses analyses et remarques du P. Bender. Voici quelques-unes des questions opportunément soulevées ou heureusement résolues par lui. Le c. 1044 permet au confesseur de dispenser même des empêchements publics. De bonnes choses sont dites sur la dispense des empêchements dans les cas urgents envisagés au c. 1045 et à propos de cas de personnes douteusement baptisées ou douteusement baptisées dans l’Eglise catholique. Le prêtre qui assiste à un mariage conclu en la forme extraordinaire peut être l’un des deux témoins et peut même en ce cas dispenser des empêchements conformément aux cc. 1044 et 1045, § 3. Les iustac nuptiae qui fondent la présomption de paternité du c. 1115, § 1 peuvent être un mariage putatif.

	Sur d’autres points, nous ne pouvons marquer notre accord ou nous avons un doute. Ainsi, à plusieurs reprises, l’auteur accentue-t-il peut-être trop la différence entre mariage invalide (notion assurément malaisée à cerner) et mariage inexistant. Du doute de fait dont parle le c. 15, il semble avoir une conception trop subjective ; de même de Vobreptio qui peut invalider un rescrit (c. 42, § 2), malgré le c. 40, qui paraît parler de la vérité objective. Il nie que l’Ordinaire du lieu puisse dispenser les peregrini, alors que l’opinion contraire est suffisamment probable. L’auteur nie que la Constitution Romani Pont if iris de S. Pie V s’applique aux femmes polyandres. Selon lui, le c. 1127 ne peut être appliqué sans recours au S.-Office ou sans pouvoir reçu de lui.

	Mais l’énoncé même de ces opinions du P. Bender fait apparaître tout l’intérêt et l’utilité de son ouvrage. — A. de Bonhome, S.J.

	J. Cadet. — Le laicat et le droit de l’Eglise. Coll. La vie nouvelle. Paris, Ed. Ouvrières, 1963, 19 X 14, 360 p., 12,60 FF.

	Livre vivant que celui-ci. L’auteur, qui a écrit avant Lumen Gentiwm, cherche à marquer la place et le rôle du laicat dans le corps visible de l’Eglise. Il le fait à la lumière de la constitution juridique du corps ecclésial, regardée elle-même comme signe d’une communauté vivant dans le Christ.

	Une introduction historique éclairante décrit les phases du dialogue clercs- laïques. L’auteur insiste sur la cléricalisation, sans doute fatale, qui s’est opérée avec le Concile de Trente et que la récente montée du laicat commence à contrebalancer. Une première partie est consacrée aux fondements juridiques de l’action du laïc dans le corps ecclésial. L’on y trouvera de bonnes pages sur la loi ecclésiastique au service de la charité, sur l’obéissance comme exigence de la vie profonde du chrétien, sur la coutume comme résultat d’une collaboration de la communauté à l’établissement des structures ecclésiales. M. l’abbé Cadet souhaite un «statut de la critique dans l’Eglise», en esprit de soumission évidemment. Une deuxième partie, « Structures d’Eglise », aide à discerner une préoccupation de service du peuple fidèle dans les normes qui règlent son gouvernement par les pasteurs. Bien des remarques intéressantes sont faites à propos des divers degrés de la hiérarchie. Plus d’une fois, l’auteur note une importante transformation en train de s’opérer dans les structures de l’Eglise : de plus en plus « l’élément sociologique l’emporte sur l’élément géographique ». L’on est de moins en moins l’homme d’une région, pour devenir de plus en plus celui d’un milieu social. Ceci rend nécessaires, en plus des organisations ecclésiastiques territoriales, des relations interdiocésaines et une Action Catholique, choses qui doivent recevoir un statut dans le droit commun. Un chapitre est consacré aux normes canoniques sur le magistère. L’auteur essaie de trouver l’intention profonde qui les anime. Il souligne que, pour une authentique docilité au magistère, il faut toujours rechercher quelle est la portée de ses actes, qui est variable. A la fin de l’ouvrage, on trouvera des «notes sur une théologie des rapports de l’Eglise et de l’Etat ». M. l’abbé Cadet opte pour la théorie du « pouvoir directif » de l’Eglise en matière temporelle ; il la justifie de façon éclairante et convaincante et souligne les fortes exigences qu’elle comporte pour le laïcat Prêtres, futurs prêtres et laïcs tireront profit de ces pages enrichissantes et nuancées. Les vues de l’auteur auraient été plus complètes s’il avait marqué la place dans l’Eglise des religieux et des autres membres des états de vie consacrée, portion — bien active — du peuple chrétien, dont le droit canonique prend singulièrement soin en raison d’une vocation à un service de Dieu seul, pour être signe du Royaume à venir. — A. de Bonhome, S.J.

	LITURGIE

	P.-E. Gemayel. — Avant-messe maronite. Histoire et structure. Coll.

	Orientalia Christiana Analecta, 174. Rome, Pont. Inst. Orient. Stud., 1965, 24 X 16, xvi-361 p., 4.300 lires.

	Cette étude était attendue depuis longtemps et elle constitue un pas important dans la connaissance historique des liturgies de souche syrienne. Car, si les anaphores syriennes sont passées sous la loupe depuis déjà bien des années, les données liturgiques propres aux différents rites antiochiens n’avaient encore jamais subi une pareille étude. Avec ce retour aux sources et l’analyse de tous les documents encore existants ayant rapport à l’avant-messe maronite, l’abbé Gemayel a mis à portée de la main un matériel de grande valeur, source autorisée pour la réforme sérieuse de la liturgie maronite qui en a grand besoin. L’auteur a travaillé avec un esprit ouvert et une grande impartialité, ce qui ne peut que réjouir les liturgistes tant en Orient qu’en Occident. L’ampleur et la diversité de la documentation fait apparaître la complexité du sujet et l’intrication des influences d’une communauté à l’autre dans les liturgies de souche syrienne. L’auteur n’a pas non plus cherché à suppléer par des suggestions gratuites au silence des sources ou à leur absence pour la période qui va du Ve au XIIIe s. Le lecteur sera certainement déçu, au premier abord, par le manque de documents vraiment anciens. C’est un fait, rares sont les manuscrits antérieurs au XIVe s. ! Il faut croire que le Père Èliano, qui au XVIe s. par zèle pour la doctrine catholique a brûlé tant de manuscrits au Liban, a vraiment bien fait son travail ! L’auteur n’a pas cherché à combler ce vide, ni même, et c’est dommage, à donner un bref aperçu historique sur la période pour laquelle nous manquent les manuscrits ; l’état des liturgies au XIVe s. en aurait été rendue plus compréhensible. La division générale du livre est simple et bonne : texte actuel de l’avant-messe ; analyse de celui-ci ; les documents proprement maronites, puis les documents des autres rites syriens. L’analyse détaillée de chaque manuscrit amène par le^ fait même des changements continuels de schémas ainsi que de nombreuses répétitions. Ce procédé, sans doute indispensable, ne facilite pas la lecture, il constitue toutefois la principale richesse du livre : être un excellent ouvrage de référence pour les liturgistes. Peut-être eut-il été possible de renvoyer un certain nombre de citations à des notes au bas des pages, la lecture de l’ouvrage en eut été plus facile sans préjudice de sa valeur scientifique qui reste de présenter une analyse objective de tous les documents actuellement connus sur l’avant-messe maronite. C’est son vrai mérite. La voie est maintenant ouverte à la réforme de la liturgie maronite. — P. Brouwers, SJ.

	Mgr E. Hesse et H. Erharter, édit. — Liturgie der Gemeinde. Weihnachts-Seelsorgertagung 28.-30. Dezember 1965. Vienne, Herder, 1966, 23 X 15, 184 p., 80 S.

	Le thème d’ensemble de cette session pastorale autrichienne était la liturgie comme manifestation et accomplissement de la communauté locale. Le présent volume contient non seulement les rapports présentés (sous une forme parfois développée) mais aussi certains échanges de vues. Les sujets abordés montrent les lignes de réflexion. Nous ne pouvons guère que les énumérer. Paul Neuenzeit présente une étude de théologie biblique sur la communauté de Jésus comme rassemblement cultuel. Elle est suivie d’une discussion portant principalement sur la dualité des dons eucharistiques (spécificité du pain et de la coupe). Suit un « forum » sur la crise actuelle des communautés liturgiques. G. Rmnbold expose les lois qui doivent structurer l’espace liturgique en fonction du renouveau actuel. K. Avion fait le point de la pastorale liturgique de la messe (selon les schémas «lecture-chant-prière» et «pain-coupe-action de grâces»). I. Zangerle aborde le thème de la langue liturgique (comment dépasser à la fois la sclérose et la banalité ?). A. Wuchcrer-Huldcnfeld expose une théologie du symbole en condensé (à la suite d’auteurs tels que H. U. v. Balthasar, R. Guardini, K. Rahner), tandis que son frère G. Wuchercr-Huldenfcld tire de cette théologie les grands principes d’une « structuration proprement symbolique de la liturgie » (le symbole doit être transparent, dépouillé, sans artifice ; en quel sens les symboles eucharistiques doivent être allégés, en quel sens expliqués, médités, appris par éducation, etc.). Ph. Harnoncourt traite sur une série d’exemples le thème « une musique d’église renouvelée dans la liturgie renouvelée». J. E. Mayer, un curé de Vienne, expose comment la célébration se différencie selon les types de communauté (entre autres dans le cas des messes « de famille »). Le P. H. B. Meyer, successeur du P. Jungmann à Innsbruck, conclut la session par une synthèse sur la pastorale actuelle des sacrements, où divers points théoriques sont mis en œuvre (par ex. : ministre et sujet, rubriques et morale, sacrement et foi vivante). Les annotations, groupées à la fin des articles, donnent enfin de bons éléments de bibliographie, et permettent de repérer les ouvrages les plus marquants dans l’immense production actuelle. — P. Tihon, SJ.

	J. Gelineau, S J. — Chant et musique dans le culte chrétien. Principes, lois et applications. Coll. Kinnor, 1. Paris, Edit. Fleuras, 1962, 20 X 14, 303 p., 14,75 FF.

	Musique sacrée et langues modernes. Coll. Kinnor, 4,1964,136 p., 8,00 FF.

	Le chant liturgique après Vatican II. Coll. Kinnor, 6, 1966, 256 p., 18 FF.

	A notre sens, le plus grand mérite du livre du P. Gelineau réside en ceci qu’il est le premier ouvrage d’envergure résolvant l’opposition factice que l’on met trop souvent entre le < pastoral » et le «musical», ou encore entre liturgie vivante, adaptée, et tradition fondée sur un glorieux passé artistique. Pour ce faire, on ne tend pas à séparer ce qui est du rite et cç qui est de l’art ; on opère une réduction, une sorte de cheminement régressif jusqu’à cet en-deçà qui est sous-jacent à la fois au pastoral et à l’artistique : on met à nu les .critères objectifs qui décident de ce qui est chant à l’inté rieur même du culte chrétien. Aussi l'apport le plus précieux du livre est-il constitué par les deuxième et troisième parties (ch. 4-10) qui sont une analytique des exigences internes au chant de l’Eglise catholique. On peut les grouper en deux sections. D’abord les conditionnements nécessaires ; en procédant de l’extérieur vers le plus intérieur, on a : les exigences fondées sur des critères juridiques, puis fonctionnels (lecture, chant, prière) ; ensuite les critères internes, d’abord matériels (division selon les exécutants), puis formels du point de vue de la parole (forme directe, hypophonique, alternante) et du point de vue de la musique (récitatif, air). En second lieu viennent les conditionnements contingents, relatifs à la culture (matériau sonore, style) et à la technique des voix ou des instruments. Au moyen de ces valeurs objectives, sorties à la fois du rite et de l’art musical, il devient possible alors de pratiquer un discernement : que représente, de droit, chaque pièce intégrée dans une fonction liturgique (toutes les parties de la messe sont ainsi étudiées) ; que vaut, de fait, le répertoire que nous possédons actuellement ? A ces questions, on répond par la seule bonne méthode qui s’impose. Alors que, trop souvent, pasteurs et musiciens ne se décidaient qu’au nom de principes ultimô-pratiques, ou juridiques-abstraits, ou sentimentaux, ou de pure esthétique, nous sommes ici au centre de perspective d’où s’éclairent simultanément le rite et l’organisme parole-chant. Pour mieux exprimer cette synthèse, le P.G. avaitdu reste traité, au préalable, trois questions préjudicielles le chant comme mystère, le chant comme rite et la musique au service de la liturgie. Cette partie, encore que moins définitive, fournit cependant les bases de raisonnement aptes à faire saisir l’unité de mouvement du culte et du chant intégrés l’un à l’autre.      ”

	Dans la même collection Kinnor, nous signalons ici les rapports et discussions des deux colloques de Crésuz (1962) et Essen (1963), ainsi que de la semaine d’études qui se tint à Fribourg, en Suisse (1965). Des thèmes proprement techniques y sont étudiés par des spécialistes de liturgie et d’art sacré. — C. Dumont, SJ.

	A. Pons. — Droit ecclésiastique et Musique sacrée. V : Le perfectionnement du Code juridique de la Musique sacrée. Saint-Maurice, Edit. StAugustin, 1964, 24 X 16, 364 p.

	Ce tome cinquième d’un ouvrage dont le premier volume parut en 1958 (cfr N.R.Th., 1961, p. 101) a pour thème la législation récente et les actes du Saint- Siège concernant la musique sacrée après la réforme de S. Pie X. Il ne donne pas toujours le texte intégral des documents, mais, la plupart du temps, des extraits qu’il était intéressant et utile de voir rassemblés dans un même volume. L’ordre est chronologique ; on fait le bilan des pontificats de Benoît XV, Pie XI, Pie XII et Jean XXIII, jusqu’au premier document de Vatican II concernant la liturgie. Est rappelée, en outre de la législation pontificale, l’activité des autorités ecclésiastiques dans le domaine de l’organisation des Instituts de musique 

	
sacrée et la mise sur pied de congrès divers. L’exposé, un peu oratoire et parfois prolixe, montre quand même bien les lignes dominantes de l’esprit liturgique d’avant le Concile, lequel inaugure une ère nouvelle de réalisation. — C. Dumont, SJ.

	SPIRITUALITE ET VIE RELIGIEUSE

	Histoire et témoignages

	J. Orcibal. — Saint Jean de la Croix et les mystiques rhéno-flamands.

	Coll. Présence du Carmel, 6. Paris-Bruges, Desclée de Brouwer, 1966, 21 X 14, 244 p., 240 FB.

	A lire ces pages consacrées à préciser les contacts de saint Jean de la Croix avec les mystiques rhéno-flamands, et en particulier avec Harphius, Ruysbroeck, Tauler et Eckhart, on est frappé par l’arsenal bibliographique et scientifique déployé par l’auteur. L’analyse minutieuse à laquelle il se livre suppose du lecteur une large connaissance de l’œuvre mystique tant espagnole que nordique. Elle lui permettra, lorsqu’il fermera le livre, de mieux apprécier l’influence des lectures d’un Jean de la Croix sur la formation de son œuvre littéraire et doctrinale. Livre irremplaçable pour tous ceux qui désirent étudier scientifiquement les traités du mystique espagnol. — J. M. Fisch, SJ.

	A. Jimenez On ate, S. J. — El origen de la Compañía de Jésus. Carisma fundacional y genesis historica. Coll. Bibliotheca Instituti Historici S.T., XXV. Rome, Institutum Historicum S.I., 1966, 25 X 18, xvn-193 p., 2.500 lires.

	Au terme de sa vie lors d’une confidence faite au P. de Camara, saint Ignace avait établi un lien entre certains aspects de l’ordre et une illumination intérieure reçue à Manrèse. A partir de là tout un courant s’est développé dans la Compagnie qui voulait que saint Ignace ait reçu lors de cette vision une claire connaissance de l’ordre qu’il devait fonder et de ses éléments essentiels. Cette position qui tend à reporter au seuil d’une vocation ce qui en fait l’achèvement, n’est pas dépourvue de sens théologique mais ne répond pas aux exigences de l’histoire. C’est pourquoi un autre courant s’est fait jour qui, s’appuyant sur la critique historique, ne voit pas comment soutenir pareille assertion. C’est à l’exposé de ces deux positions et de leurs arguments que l’auteur consacre la première partie de son livre. Quant à lui il propose une troisième position qui tient davantage compte de la théologie spirituelle. Ayant étudié l’illumination du Cardoner pour elle-même, l’auteur voit très justement dans cette grâce le don d’une connaissance infuse donnée par Dieu directement à l’âme sans l’intermédiaire de représentation quelconque, grâce ouvrant à l’intelligence du mystère de l’Incarnation du Verbe et appelant en même temps Ignace à l’imitation du Christ dans une vie apostolique. Aussi à Manrèse saint Ignace ignore la Compagnie comme le sol qui reçoit la semence ignore la plante. Au contraire lorsqu’à la fin de sa vie, le général de l’ordre contemplait le chemin parcouru, il pouvait reconnaître que l’arbre qui croissait dans l’Eglise d’alors était tout entier dans le dynamisme de la grâce qu’il avait reçue au Cardoner. Et parce que cette grâce était pour l’Eglise, en ce sens. Dieu illuminant l’âme d’Ignace fondait aussi la Compagnie. Dès lors cette illumination intérieure fut pour lui la source d’un discernement qui va s’exercer tout au long des années qui séparent Manrèse de la délibération de 1539 au cours de laquelle les premiers compagnons décidèrent de fonder un ordre. En appendice l’auteur signale comment ces mêmes perspectives peuvent commander diverses attitudes en face des changements que les conditions historiques imposent à un ordre. On notera encore une très juste présentation de l’autobiographie commandée par cette interprétation de l’illumination du Cardoner ainsi qu’une

	confirmation apportée à l'opinion du P. Rahner selon laquelle les Exercices Spirituels relèvent d’une spiritualité qui s’adresse à tout chrétien tandis que l’Institut de la Compagnie est une voie particulière dont on chercherait en vain certains éléments spécifiques dans les Exercices. — J. M. Fisch, S J.

	M. Huillet d’Istria. — Le Père de Caussade et la querelle du pur Amour.

	Paris, Aubier, 1964, 20 X 13, 336 p.

	Cette thèse est remarquable à plusieurs points de vue. Elle éclaire d’un jour nouveau le Fénelon orthodoxe et salésien, postérieur aux Maximes des Saints, dont le P. de Caussade se révèle le disciple. Si l’auteur étudie le disciple, c’est en vue de mieux connaître le maître ; on peut lui rendre hommage pour la fermeté de son exposé. S’il est vrai que la pensée de Fénelon s’est affermie et précisée pour prendre sa forme définitive dans l’Entretien Pastoral, elle n’en demeure pas moins profondément marquée par la querelle du pur amour. Et à ce point de vue également l’ouvrage ne manque pas d’ajouter quelques éléments à ce débat. Enfin si Caussade est le vrai disciple de Fénelon, il est aussi un des grands spirituels français du XVIIP siècle et un éminent directeur de conscience. Or jamais jusqu’ici, en dehors d’articles ou d’introductions à ses œuvres, les lignes maîtresses de sa pensée n’avaient fait l’objet d’une présentation aussi sagace. L’auteur traite successivement de l’abandon à la Providence, de la conduite du Saint-Esprit et de l’oraison. On ne peut que conseiller ces chapitres à ceux qui continuent de trouver dans la'doctrine spirituelle du P. de Caussade un chemin privilégié de connaissance et d’amour de Dieu. — J. M. Fisch, SJ.

	J.-F. Six. — Un prêtre, Antoine Chevrier fondateur du Prado 1826-1879.

	Paris, Ed. du Seuil, 1965, 21 X 14, xrv-537 p.

	En 1958, J. F. Six traçait l’itinéraire spirituel de Charles de Foucauld. En 1965, il lisait, à travers l’expérience présente du Prado, l’itinéraire d’un personnage obscur du XIXn,° siècle. Il s’agit «d’un homme insignifiant, comme nous le sommes presque tous», «un homme quelconque» enfoui dans un monde où régnent l’argent et la misère des classes ouvrières, une théologie étroite et des dévotions surannées. Et voici que, dans des allées et venues incessantes entre l’homme et l’environnement, J. F. Six voit s’épanouir la vocation d’Antoine Chevrier : une grâce est donnée à l’Eglise ; elle doit être reçue par un pauvre, un prêtre pauvre. C’est la grâce du Sacerdoce de Jésus qui prend la condition humaine et veut révéler en ses prêtres « la grandeur de la vie quotidienne ». A Noël 1865, dans une époque de révolutions, « dans une Eglise absente de ce monde en marche», Chevrier «se convertit» et s’établit dans une salle de bal, le Prado. Sa vocation se précise : « insérer des prêtres-pauvres au cœur du paganisme nouveau... au milieu des masses ouvrières qui se sont constituées en dehors de l’Eglise». Et, dès ce moment, Chevrier connaît la résistance de ceux qui veulent le réduire à « l’Oeuvre de la première Communion », ou la défection des premiers pradosiens partagés entre la vie monastique... et une vie plus confortable. Le Sacerdoce, tel que le voit Chevrier, est avant tout missionnaire, au service de l’unique Médiateur. Vivant parmi les pauvres le mystère « de la Crèche et du Calvaire», le Prêtre doit devenir Eucharistie, «un pain qui nourrit». Et c’est cela le Sacerdoce pour le monde d’aujourd’hui. Cette option a trois pôles : pauvreté, parce que les pauvres doivent être évangélisés ; pauvreté de la mission, car elle n’est pas œuvre humaine ; «la pauvreté découle de l’annonce de l'Evangile, l’Evangile de l’amour de Dieu pour les hommes... Sa première visée est celle de l’amour».

	Cet itinéraire qu’on nous a ainsi présenté semble justifier une thèse implicite ; nous dirions volontiers qu’il est une relecture des faits pour y découvrir le portrait du prêtre diocésain d’aujourd’hui : A. Chevrier — ou le Prado — n’est ni un moine, ni un pur contemplatif. L’appel qu’il entend, irréductible à la vocation du Curé d’Ars (tenté par le monachisme), irréductible à la vie de Ch. de Foucauld (davantage centré sur l’adoration eucharistique et l’imitation de Jésus), est d’inaugurer le type du prêtre qui ne doit rien au religieux ! Pauvre parmi les pauvres, livré à Dieu et aux autres dans une Eucharistie permanente, le Prêtre, selon Chevrier, renoue avec la tradition évangélique et son modèle : Paul de Tarse. Voici donc pour chacun l’occasion d’une sérieuse « révision de vie » portant sur le Sacerdoce dans l’Eglise. — E. Demonty, S.J.

	R. Voillaume. — Sur le chemin, des hommes. Lettres aux fraternités, III.

	Coll. L’Evangile au XXe siècle, 15. Paris, Ed. du Cerf, 1966, 19 X 12, 312 p., 16,20 FF.

	Dans ce troisième tome des lettres aux fraternités, on retrouve toute la personnalité de l’auteur aux prises avec le quotidien des hommes cherchant à y discerner les signes qu’il lui apporte de la part de Dieu. Ecouter le P. Voillaume c’est se laisser entraîner avec lui dans l’aventure de la foi. Ces lettres, ou ces extraits de lettres, qui rappellent des événements récents, puisqu’elles s’échelonnent entre 1959 et 1964, et qui se font l’écho du monde entier que l’auteur parcourt en visitant les fraternités, sont bien faites pour faire éclater le monde étroit où l’on risque de s’enfermer et pour entendre à nouveau la parole qui fut dite à Abraham : sors de ton pays, de ta famille et va... Le présent recueil rassemble quelques lettres envoyées aux Petits Frères de l’Evangile, branche apostolique de la famille du Père de Foucauld à laquelle le Père Voillaume consacre à présent tout son temps. — J. M. Fisch, S.J.

	M.-D. Epagneul. — En mission dans le monde rural. Lettres aux Frères Missionnaires des Campagnes. Paris, Ed. du Centurion, 1965, 18 X 13, 256 p., 10,50 FF.      •

	Mieux connaître les familles religieuses qui se fondent aujourd’hui, c’est à n’en pas douter mieux discerner l’œuvre de Dieu dans l'Eglise. On sera dès lors non seulement attentif en lisant ce livre au besoin religieux du monde rural ainsi qu’à l’effort entrepris par les Frères Missionnaires afin d’y pourvoir, mais encore au nombre des Frères auxiliaires (non-prêtres) qui font partie de cet institut. Il y a là pour les ordres et congrégations plus anciens une source de fructueuses réflexions en ce temps de renouveau de la vie religieuse. L’intérêt de l’auteur pour le diaconat (cfr également N.R.Th., 1965, p. 588) n’est pas sans lien avec le travail accompli jusqu’ici par les frères auxiliaires. — J. M. Fisch, S.J.

	L. Foucher. — Madame Desfon.tain.es et la Congrégation de Sainte-Clo- tilde de 1757 à nos jours. Paris, Institut Sainte-Clotilde, 1965, 24 X 16, 125 p.

	Fruit, comme tant d’autres congrégations, du renouveau d’après la Révolution, la Congrégation de Ste Clotilde apparaît pourtant, dans ce volume, avec une originalité qui a devancé son temps. Sans doute a-t-elle gardé les aspirations profondément religieuses et le culte fervent du Sacré-Cœur hérités de la « communauté de Sainte-Ame», fondée à Paris peu après 1700, plus monastique qu’enseignante, où se forma, depuis 1782, la future fondatrice de Ste Clotilde avant de passer, avec ses consœurs, par les prisons. Mais « Madame Des fontaines» porte en elle, avec une solide vocation d’enseignante, un sens familial de l’éducation, auquel répondront à souhait, un jour, les vues progressistes du P. Rauzan. En 1821, une communauté nouvelle débute pour de bon. Elle reçoit de Mgr de Quélen le patronage de la grande reine à qui la France doit la foi. Deux principes fondamentaux la distinguent de toute autre : 1) C’est dans l’éducation même, but de l’œuvre, que l’on veut trouver la sanctification ; 2) le sens familial, dont sera marqué tout l’effort éducatif, appelle, des éducatrices à leurs élèves, une véritable communauté de vie, innovation peu comprise à l’époque, mais féconde depuis et, aujourd’hui, prometteuse de grands biens dans le mouvement communautaire actuel. C’est la mise en œuvre de cette promesse que font pressentir les courts chapitres ajoutés au récit de cette fondation et consacrés aux développements de l’Institut de 1821 à 1965. Lorsqu’elle recherche une pédagogie de collaboration, des foyers d’amitié œcuménique, une orientation très sociale, une mission enseignante et sociale en Afrique, la famille de Ste Clotilde suit son inspiration initiale. C’est bien sûr dans cette voie, devenue la grande voie moderne, qu’elle entendra encore des appels nouveaux. — R. Carpentier, SJ.

	S. Cita-Malard. — Rafaela andalouse et romaine. Paris, Marne, 1965, 22 X 14, 232 p., 12 FF.

	Voici la « vie de saint » ultra-moderne. La nouvelle bienheureuse est toute récente : née en 1850, elle meurt en 1925 et est béatifiée déjà, par une rare exception, en 52. Vie à sensation, comme on les « fait » aujourd’hui : fondatrice, oui, puisque sa fondation compte dès maintenant près de 3000 religieuses, mais contrecarrée, spécialement « par les ministres de Dieu et des épouses du Seigneur » (préface), démise après 5 ans et laissée dans l’ombre ensuite pendant 32 ans. Surtout, présentation moderne : dramatique et inattendue, cette vie passe sous vos yeux en une série de séquences, où vous sentez palpiter ses émotions, ses problèmes, où à tout instant vous entrez en dialogue avec les personnages, y compris le principal, la Providence. La plume de l’auteur des «Prisons du ciel», de «En pleine vie, la Sainte Famille de la Dclivrandc », d’< Un million de Religieuses », s’est surpassée au contact de cette existence contrastée. « Andalouse et romaine*, contemplative et active, fondatrice très sensée et reléguée comme folle, la bienheureuse Rafaela enrichira tout lecteur, en lui découvrant, dans notre propre siècle, le mystère d’une conduite divine, qui demande foi aveugle, espérance inconfusible et abnégation radicale, mais à ce prix produit des merveilles. — R. Carpentier, SJ.

	L. Moereels, S.J. — Religieuzen na het Concilie. Zin en wezen van het godgewijde leven volgens Vaticanum H. Coll. Nieuwe Geluiden, 2e serie, n. 2. Tielt, Lannoo, 1966, 17 X 11, 159 p., 82 FB.

	Commentaire des chap. V et VI de Lumen Gentium, la Constitution sur l’Eglise, et du Décret Perfectae Caritatis sur le renouveau de la vie religieuse, ce petit livre très dense réussit à mettre en relief, à grouper et à ordonner cette abondante matière en chapitres suggestifs sans jamais se départir de l’objectivité la plus stricte dans l’interprétation des textes. Cela n’est pas si facile, car s’il est un texte qui fut débattu, corrigé et complété par retouches successives, c’est bien le chap. VI de Lumen Gentium. Analysant les textes avec soin, l’auteur dégage peu à peu le sens et la nature de la vie religieuse telle qu’elle rit depuis les siècles dans l’Eglise et s’est exprimée au Concile : baptême et profession, conseils évangéliques, élément spécifique (c’est sans doute le cœur de cet exposé nuancé et progressant avec prudence selon le développement inégal des textes), « forme de vie » de Jésus, amour exclusif pour le Christ, relation avec l’Eglise Peuple de Dieu, principes généraux de renouvellement, mesures d’adaptation, encouragement à la confiance. Ce qui distingue la vie religieuse de toute autre situation dans l’Eglise, c’est bien qu’elle est un « état de vie » consacré, ce qui n’a de sens que moyennant la reconnaissance officielle de l’Eglise. La vie religieuse est « l’état canonique » ou public, qui fait une « institution » de la réponse d’amour exclusif donnée à la demande : « Suis-moi*. En ce volume, on trouvera étudiées mille questions posées aujourd’hui à la vie religieuse non sans agressivité souvent, et qui sont ici traitées avec mesure et sagesse, dans le respect des enseignements et de la vie de l’Eglise. — R. Carpentier, S.J.

	
RECHERCHES PASTORALES

	Conferêntia National dos Bispos do BrasU. Piano de Pastoral de Conjunto, 1966-1970. Rio de Janeiro, 1966, 160 p.

	Il n’est pas impossible que des pays qui souffrent encore d’un retard considérable de la pastorale arrivent à se rénover dans une ligne conciliaire plus rapidement que des pays européens depuis longtemps mieux équipés mais où les obstacles aussi ont acquis un poids considérable. La Conférence nationale des évêques du Brésil a publié au début de cette année un Plan de pastorale d'ensemble qui permet bien des espoirs à ceux qui militent pour le renouveau d’une Eglise dont le progressif enlisement dans le juridisme et le sacramentalisme a trop longtemps écarté des vrais problèmes du continent. A longue échéance, l’enjeu est de taille, sans doute l’avenir chrétien ou non chrétien, catholique ou non catholique du continent considéré par beaucoup comme le grand réservoir actuel de la catholicité.

	Le péril est sérieux au Brésil de prendre les mots pour les réalités qu’ils signifient et de se contenter de brillants rapports. C’est sur ce point que nous allons insister en rendant compte de la présente œuvre collective, que l’épiscopat brésilien a collectivement assumée. On n’y a pas purement et simplement paraphrasé les documents conciliaires, ce qui ne serait déjà pas mal ; on a essayé de situer la réalité brésilienne à la lumière de ces textes, en tentant de montrer le chemin concret du renouveau. Nous pensons qu’on y est parvenu

	En premier lieu, les principes, rctranscrits pour le milieu brésilien, ne trahissent pas leur inspiration originale de réalisme évangélique. En deuxième lieu un effort énorme est en cours de réalisation pour monter des structures plus adéquates à la présence de l’Eglise dans le monde moderne. On a jusqu’à présent et généralement évité le triomphalisme et il faut espérer que les rouages que l’on dresse ne seront pas trop pesants pour la vie qui devra y circuler. Evidemment on n’improvise pas du jour au lendemain les théologiens qui manquent, aussi la perspective qui se veut d’influence rapide n’est pas fermée et prépare l’avenir plus lointain. On fait appel aux compétences, voire aux techniciens, ce contre quoi s’était longtemps prémunie une certaine habitude d’user de l’autorité.

	La signification générale du Plan étant connue, en voici la structure. La première partie sert d’introduction historique et donne une première justification globale du Plan et des objectifs qu’il adopte. Ces objectifs sont analysés dans la deuxième partie, où on les répartit en « six lignes de travail » qui définissent autant de secteurs d’action : 1) renforcement de la cohésion ecclésiale ; 2) promotion de l’action missionnaire ; 3) apostolat doctrinal dans l’Eglise ; 4) action liturgique ; 5) action œcuménique ; 6) présence du peuple de Dieu dans la construction du monde.

	Ces six voies servent à structurer les organes diocésains, régionaux et nationaux. Ainsi se crée un ensemble de relations verticales et horizontales qui n’avait jamais été mis au point dans le passé. A bon droit, on y accentue cependant l’échelon diocésain comme «unité fondamentale de l’action pastorale».

	La troisième partie exprime encore plus clairement la résolution de ne pas se contenter de synthèses verbales. Elle porte le titre général de «Plan national d’activités de la Conférence Nationale des Evêques du Brésil » et comporte la description de 55 projets, dits «d’activités spéciales», groupés en quatre programmes : 1) enquêtes et recherches ; 2) réflexion et élaboration théologico- pastorale ; 3) formation du personnel ; 4) montage des services d’assistance technique.

	En fin de publication : 1) des résumés des programmes projetés (désignation de chaque projet, organisme responsable, durée, nombre de participants, dates et délais, utilisation des fonds, observations) ; 2) des données statistiques sur l’Eglise au Brésil (7 019 habitants par prêtre ; 17 658 habitants par paroisse ; 228 prélats...) ; 3) les statuts de la Conférence Nationale des Evêques du Brésil (comprenant en particulier les statuts de ses organes : Assemblée générale. Commission centrale, Secrétariat général, Secrétariats nationaux, Commissions régionales, Secrétariats régionaux, Commissions épiscopales, Institutions dépendantes).

	Au total, un effort remarquable pour éviter les deux dangers qui menacent tout organisme couvrant une surface énorme (ici, 8 511965 Ion2) : une rigidité qui étouffe par confusion entre unité et uniformité ; un empirisme anarchique qui isole chaque région, chaque institut. L’accent a été placé sur la coordination de la diversité, sur l’appel aux initiatives s’intégrant dans un Plan d’ensemble. — François H. Lepargneur, O.P.

	J. Faupin. — La mission de France. Histoire et Institution. Paris-Tournai, Casterman, 1960, 21 X 15, 240 p., 90 FB.

	Même présenté à plusieurs années de distance de sa publication — ce dont on voudra bien nous excuser — cet ouvrage ne perd rien de son intérêt. En effet, toute sa première partie, historique, allant de la fondation en 1941 sous la motion du Cardinal Suhard à la Constitution apostolique de 1954, garde sa valeur de recherche laborieuse d’un statut canonique adapté. Mais c’est principalement dans la manière de concevoir celui-ci au bénéfice de tout l’épiscopat français — représenté par une Commission épiscopale — qu’apparaît une réalisation anticipée de cette collégialité du Corps des évêques que Vatican II devait mettre en pleine lumière. Le caractère strictement missionnaire de l’institution est bien lui aussi im signe avant-coureur des préoccupations du Concile. A qui s’intéresse au problème de l’apostolat sacerdotal missionnaire dans nos vieilles terres de chrétienté, ce livre montrera comment l’Eglise l’a résolu pour la France, dans une expérience récente, qui d’ailleurs se poursuit. — E. Bergh, S.J.

	J. Matte-Langlois. — Famille, vocation et séminaire. Coll. Problèmes de vie religieuse, 23. Paris, Ed. du Cerf, 1966, 23 X 14, 228 p.

	Comme le dit justement le R. P. G. Cruchon dans la préface, il fallait posséder un rare ensemble de qualités pour aborder dans une thèse de doctorat une matière aussi délicate que celle de l’équilibre affectif des séminaristes, en fonction de leurs relations avec leur famille. L’auteur s’est gardé d’une critique systématique de l’institution des séminaires. Il n’a pas voulu non plus aborder son problème sous l’angle de la clinique. Il a fait une enquête «objective» sur un groupe de séminaristes réunis en «camp de vacances» apostolique. Il a cherché, à partir de nombreuses questions, à étudier les corrélations qui pouvaient se rencontrer entre les attitudes de ces séminaristes envers leurs parents ou encore des parents entre eux ou avec leur fils et, d’autre part, les attitudes de ces séminaristes au séminaire. Les corrélations ont été établies par les méthodes de la pure statistique. Cependant il est apparu que les difficultés manifestées par la clinique affleurent aussi, discrètement, chez les normaux. L’auteur ne s’en est pas tenu à ce travail de pur psychologue. II a voulu rendre service à tous les prêtres et séminaristes et leur expliquer à partir des corrélations obtenues la signification de ces corrélations, la manière dont ils pourraient profiter de ces données pour redresser et orienter les affectivités perturbées. Ainsi son ouvrage pourra être utile à de nombreux directeurs spirituels et supérieurs de séminaire en les aidant à comprendre les difficultés de leurs dirigés et à les résoudre. — A. Thiry, S.J.

	La vocation et les vocations à la lumière de l’ecclésiologie de Vatican II. Bruxelles, Centre National des Vocations, 1966, 20 X 13, 148 p., 100 FB.

	Le premier congrès national belge des vocations s’est tenu en juillet 1965. Le présent volume en publie les actes. Après une introduction du Chan. Didier, le Chan. Giblet situe les vocations à l’intérieur de l’appel que Dieu adresse à tout son peuple. Le Chan. de Locht expose ensuite la complémentarité des vocations. mariage, veuvage, célibat (consacré ou imposé par les circonstances).

	Puis le Chan. Pirlot étudie les rapports entre la vocation et la liberté. Trois exposés nous disent alors ce qu’est la vocation religieuse masculine (R. P. Bouvy, SJ.) et féminine (Mère Marie-Claude, des Filles de Marie de Paridacns)' et la vocation sacerdotale (Chan. Blomme). Des résumés, des échanges de vues, une conclusion (R. Didier) et des orientations pastorales (P. Dantinne, O.P.) complètent ce bel ensemble. Ne pouvant tout relever, nous voudrions très spécialement attirer l’attention sur la conférence du Chan. Pirlot : on y trouve une mine d’indications précieuses que diacun pourra d’abord s’appliquer avec grand profit, mais dont bénéficieront aussi la direction spirituelle et la pastorale des vocations (dont toutes les attitudes, d’intervention comme de discrète abstention, doivent toujours être commandées par le désir d’aider une liberté à répondre à l’appel que Dieu lui adresse). A lire et à méditer. — L. Renwart, SJ.

	L’équipe sacerdotale. Une équipe de Fils de la Charité. Coll. Recherches pastorales. Série Interrogations et orientations, 19. Paris, Fleuras, 1966, 20 X 14, 216 p., 11,50 FF.

	On ne doit pas chercher dans cet ouvrage une élaboration théologique très fouillée sur le sacerdoce vécu en équipe. Mais on y apprendra à vibrer avec des prêtres qui communiquent tout simplement leur expérience. Sur le mode du témoignage — avec ce que cela implique de partiel, mais aussi de vital — ils décrivent les aspects spirituels, apostoliques et psychologiques du cheminement communautaire de leur vie. On aimera l’enthousiasme qui jaillit à chaque page, mais aussi l’humble réalisme qui ne voile pas les écueils, les échecs. On conseille cet ouvrage aux prêtres qui sentent ou ne sentent plus le besoin d’une rie sacerdotale communautaire et rayonnante. C’est un livre qui leur donnera du courage. — A. Lorent, SJ.

	La révision de vie sacerdotale. Un Institut s’interroge. Une équipe de

	Fils de la charité. Coll. Recherches pastorales. Série Interrogations et Orientations, 20. Paris, Fleuras, 1966, 20 X 14, 196 p., 11 FF.

	L’institut des Fils de la Charité s’interroge sur le sens de la révision de rie pour des prêtres vivant communautairement leur sacerdoce en milieu ouvrier. Le résumé d’une enquête auprès des équipes sacerdotales et une série de témoignages encadrent une réflexion théologique où la révision de vie est analysée en référence à sa source évangélique, à l’esprit de pauvreté qui la caractérise et à son aboutissement eucharistique. Il est heureux que l’aspect technique de la révision de vie ait ici cédé la plus grande place à son fondement spirituel. En cela, l’ouvrage répond au réel besoin de découvrir en profondeur l’Esprit qui travaille cette nouvelle expression de la foi de l’Eglise. — A. Lorent, SJ.

	A. Hut, O.M.I. — La pastorale du tourisme. Coll. Paroisse et liturgie, 75.

	Bruges, Bíblica, 1966, 21 X 14, 163 p., 114 FB.

	La collection de Paroisse et Liturgie consacre cette brochure à une révision de vie chrétienne des vacances modernes. Un dossier dense et complet a été rassemblé par le P. Hut, responsable des camps-missions en Belgique. Les prêtres et les laïcs y trouveront d’abord une description exacte de ce que sont en réalité les vacances de l’homme d’aujourd’hui. La sociologie, la statistique et les témoignages personnels étudient avec clarté tous les éléments de la question : motivations des vacances, sites, activités, dangers et valeurs. La brochure enchaîne sur la nécessité de préparer les vacances ; elle offre à tous ceux qui ont charge d’âmes un large choix de questionnaires adaptés à tous les milieux sociaux ainsi que des thèmes de méditation et de prédication. Les prêtres et les militants pourront s’en inspirer pour sensibiliser les paroisses et les autres communautés chrétiennes au problème des vacances. Enfin, la brochure se termine par quelques témoignages de prêtres et de laïcs qui ont vécu en chré-

	tiens la vie d’estivants ou de travailleurs saisonniers. Nous souhaitons que cette remarquable synthèse pastorale aboutisse à renforcer le dynamisme apostolique de tous les chrétiens soucieux des vacances de l’homme d’aujourd’hui. — J.-L. Litt, SJ.

	HISTOIRE DE LA PHILOSOPHIE

	Etudes et Textes

	W. K. C. Guthrie. — A History of Greek Philosophy. Vol. II : The Presocratic Tradition from Pannenides to Democritus. Cambridge, University Press, 1965, 23 X 16, xvii-554 p., 75 sh.

	En 1963 paraissait le premier volume, dont le lecteur trouvera le compte rendu dans cette revue (N.R.Th., 1963, 1090-1091). La critique de tous les pays se montra en général très favorable. Certains pourtant eussent voulu, au lieu d’une histoire suivant l’ordre chronologique des philosophes, une étude systématique par problèmes. Guthrie répond que, dans le cas de l’époque étudiée, les divers problèmes sont si intimement liés entre eux qu’on ne peut dissocier cette connexion vitale ; par ailleurs, il l’avoue, son intérêt va plus aux personnes qu’aux doctrines abstraites. Cependant, il va redoubler d’efforts pour qu’on puisse retrouver sans peine les thèmes philosophiques : table des matières étendue, index détaillé, sans parler du titre courant. Nous avons dit les qualités du premier volume ; on les retrouve ici, accentuées. Car le domaine est plus ardu et c’est un véritable test que d’avoir à exposer tels fragments de Parménide ou les arguments de Zénon. Le terrain est encombré d’opinions incompatibles. Mais le Professeur Guthrie a je ne sais quel art de fée : il se meut à l’aise dans ce steeple-chase. Tout devient lumineux, ou du moins tout s’ordonne. C’est un plaisir pour l’esprit de le suivre dans les méandres des interprétations. Là où d’autres seraient effrayés par leur charge érudite, lui la porte avec santé. Sans rien forcer, donnant à chaque opinion son dû, il inspire confiance et ce doit être la raison de son succès. Quant au contenu de ce volume : les Eléates (120 pages), Empédodc (145), Anaxagore (75), Archélaüs, Diogène d’Apollonie, les Atomis- tes (120). Il réserve au volume suivant les philosophes qui firent de l’homme l’objet principal de leur étude. — M. de Give, SJ.

	W. Jaeger. — A la naissance de la théologie. Essai sur les présocratiques.

	Coll. Cogitatio fidei, 19. Paris, Ed. du Cerf, 1966, 23 X 14, 269 p.

	L’ouvrage qui paraît maintenant en français n’est que la traduction du livre allemand Die Théologie der frühen griechischen Denkcr qui, en 1953, reproduisait avec quelques variantes The Thcology of the early Greek Philosophera, de 1947. Les lecteurs de cette revue ont pu lire le compte rendu de la traduction allemande (N.R.Th., 1955, p. 206-207) par le Père R. Loriaux. On ne peut mieux faire que d’y souscrire, en notant toutefois qu’un espoir d’alors ne put être réalisé. L’auteur avait annoncé son intention de continuer son étude à travers toute la philosophie grecque. D’autres travaux l’en empêchèrent. Il eut d’ailleurs une vie bien remplie. A qui voudrait mieux connaître son idéal, rappelons sa conférence Humanisme et Théologie (éd. du Cerf, 1956). Au début de l’édition française de Paidcia (Gallimard, 1964), André Devyver résume la carrière de W. Jaeger ; l’homme y apparaît dans toute sa noblesse. — M. de Give, SJ.

	H. Kesters. — Kérygmes de Socrate. Essai sur la formation du message socratique. Louvain, Nauwelaerts, 1965, 25 X 17, 176 p., 235 FB.

	Depuis 1931, l’auteur soutient une thèse stupéfiante : le XXVI® discours de Thémistius (IV* siècle de notre ère) ne ferait que reproduire l’œuvre d’un 

	
socratique, contemporain de Platon. Nous avons dit notre opinion à ce sujet {N.R.Th., 1963, p. 1091-92). Le P. de Strijcker a montré la faiblesse de cette construction : qu’on examine la chronologie platonicienne, l’absence des doctrines propres à Antisthene, les citations d’auteurs classiques, la langue, les coutumes et institutions, les textes relatifs à l’usage de la philosophie, tout nous situe en pleine époque romaine, au temps du vrai Thémistius, et les efforts de dépaysement s’avèrent impossibles. Robin, de son côté, relève avec vigueur les vices de méthode dans l’argumentation de M. Kesters et montre l’indigence de certaines « preuves ».

	Plus récemment, il est vrai, l’auteur a marqué un recul par rapport à Antisthè- ne, sans renoncer pourtant à sa théorie de fond, qu’il maintient avec une constance digne d’une meilleure cause. Mme M. Harl (Revue des Etudes grecques, 1962, p. 600-602) signale des thèmes et des expressions appartenant à l’époque postclassique et conclut : « Sa démonstration n’est pas contraignante, c’est le moins que l’on puisse dire. » MHo de Vogel, citée par Kérygmes (p. 158) reste également fidèle à l’opinion traditionnelle : « Cette unité est à mettre au compte de l’auteur sous le nom duquel il nous est transmis : Thémistius.»

	Tout ceci n’implique pas que le nouveau livre soit sans intérêt. Manifestement, peu de chercheurs auront tant retourné sous toutes ses faces le genre protrepti- que ou « kérygmatique » dans l’Antiquité. Mais nous avouerons que la présence en filigrane, comme une obsession, d’un saut de sept siècles en arrière, nous gâte le plaisir. — M. de Give, SJ.

	Aristotelis. — Tractatus de Anima graeee et latine. Edit. P. Siwek, S.J. Coll. Philosophica Lateranensis, 7. Rome, Desclée et Cie, 1965, 25 X 17, 374 p.

	Pour comprendre la genèse de cette œuvre et l’apprécier comme elle le mérite, on fera bien de recourir à un livre complémentaire, qui en fournit la base philologique : Le «De Anima» d’Aristote dans les manuscrits grecs (Coll. Studi c Tcsti, 241, Biblioteca Apostolica Vaticana, 1965). Le P. Siwek y explique comment il eut d’abord le désir de procurer aux étudiants de la Grégorienne un texte latin du De anima. Sans doute l’avait-il déjà publié, en trois fascicules, dès 1933 (Pontificia Universitas Gregoriana, Textus et documenta, Series philosophica, 8, 9 et 10). Les qualités pédagogiques de ce manuel étaient indéniables (N.R.Th., 1935, p. 545). Ce n’était pourtant que du provisoire.

	Le défaut principal des traductions latines existantes, c’est qu’elles ont été faites sur un texte grec qui n’est pas aujourd’hui considéré comme critique. De plus, certaines de ces traductions, faisant du mot à mot, sont à peine compréhensibles, tandis que celles qui ont « choisi la liberté » ressemblent à des paraphrases. Le traducteur ignorait souvent les commentateurs grecs d’Aristote et ne songeait pas à une évolution du système. Surtout les manuscrits grecs n’étaient pas facilement accessibles. Ayant pris pour base de sa traduction le texte établi par W. Biehl, le P. Siwek vit de plus en plus clairement que ce texte appelait des corrections et que des recherches sur les manuscrits restaient à faire. Il se livra dès lors à une vaste enquête (aussi sur les Parva Naturalia : N.R.Th., 1963, p. 1091), à laquelle il mit de longues années et toute sa probité de chercheur. Il étudia 65 manuscrits grecs du De anima, en reconstitua les familles, tâcha d’en établir la date et la valeur. Il put ainsi nous donner, à côté d’un texte grec décidément critique au sens le plus fort, une traduction latine aussi fidèle et lumineuse que possible. Le Tractatus de anima est précédé d’une introduction, où se retrouve l’essentiel du livre des Studi e Tcsti. Texte grec et texte latin sont d’une belle netteté typographique. Les notes explicatives à la fin couvrent 114 pages. Il suffit de les parcourir pour se rendre compte du progrès accompli par rapport au manuel de 1933. Un index et une bibliographie complètent le volume. — M. de Give, SJ.

	
		Van Steenberghen. — La philosophie au XIII* siècle. Coll. Philosophes médiévaux, IX. Louvain, Nauwelaerts, 1966, 25 X 16, 594 p., 400 FB.



	Je ne sais qui a le premier reconnu en l'intelligence trois fonctions, qui commandent trois sortes de tâches : analytique, synthétique et critique. En tout cas, si tel penseur particulier semble spécialement doué pour Tune d’elles, l’œuvre qui nous est mise entre les mains aujourd’hui, fruit du labeur de longues années, témoigne d’une égale maîtrise à dominer les trois fonctions. Analyse scrupuleuse d’abord, qui seule permet, pas à pas, d’établir des conclusions sérieuses, qu’il s’agisse de telle position théorique d’un auteur médiéval ou de son insertion exacte dans tel milieu. Synthèse de la doctrine d’un philosophe ou d’un théologien, mais aussi de l’atmosphère qui régnait dans tel centre universitaire ou à telle décade du XIIIe siècle ; synthèse enfin du siècle lui-même, tenant compte des grandes évolutions qu’on y discerne. Mais critique aussi, avec le courage lucide de souvent remettre au point des avis que l’on se passe sans contrôle, et la fermeté de dire «non» à des synthèses risquées et aux déformations d’optique, même et surtout quand elles émanent des historiens les plus connus. De tout ceci nous rendons grâces au maître de Louvain, dont l’éloge n’est plus à faire. N’est-ce pas à lui qu’est due, en bonne partie, la renommée de l’Institut pour sa tradition scientifique dans l’étude du moyen âge ?

	Le livre qui paraît aujourd’hui fut longuement préparé. Déjà par les travaux de l’auteur sur Siger de Brabant et Aristote en Occident (voir N.R.Th., 1957, p. 205-206). C’est à lui qu’on demanda d’exposer le mouvement doctrinal de cette époque dans Y Histoire de l'Eglise de Fliche et Martin. Puis il y eut toutes les occasions que rencontre un professeur de communiquer ses trouvailles : cours, conférences, congrès, polémiques, comptes rendus... C’est dire que les idées ici développées ne pourront, pour l’essentiel, paraître neuves. Mais il est certain que leur présentation beaucoup plus ample et détaillée, sans cesse remise à la page, se nourrissant de tout ce qui s’écrit et se dit, fait de l’ouvrage actuel un exposé plus mûr, plus riche, plus satisfaisant que tout ce qu’on a vu jusqu’ici sur le sujet. Au point de vue historique et du développement des doctrines, surtout quant à leurs intentions et à leurs contacts mutuels, on reconnaîtra qu’on est ici devant le livre sur la philosophie du XIIIe siècle.

	Ce ne fut pas sans peine, ni sans bousculer d’autres constructions : celle du P. Mandonnet au début de notre siècle, celle de Gilson... Notre auteur, avec la loyauté qu’on lui connaît, explique chaque fois quels sont les arguments en faveur d’une théorie ; mais il a également la liberté de dire sans faiblesse ce qu’on en peut garder. Qu’il s’agisse du sens à donner à la philosophie de saint Bonavcnture, de l’interprétation de l’augustinisme ou du trop célèbre « aver- roïsme latin», ou encore des rapports entre foi et raison, le lecteur sera le plus souvent convaincu ; en tout cas, il apprendra beaucoup de faits souvent laissés dans l’ombre et apprendra à les apprécier. Et s’il lui arrive d’avoir une affection spéciale pour saint Bonaventure ou saint Thomas d’Aquin, il saisira, mieux que partout ailleurs, le sens véritable de leur vie et de leur recherche. C’est en la situant dans les remous agités de leur époque que se comprend l’œuvre des maîtres. — M. de Give, SJ.

	Bulletin de philosophie médiévale. 6e année -1964. Louvain, Secrétariat de la S.I.E.P.M., 1965, 24 X 16, 203 p., $ 6.

	Le lecteur voudra bien se reporter à nos commentaires précédents, louant ce Bulletin et ses réalisations (N.R.Th., 1966, p. 324, avec références aux comptes rendus antérieurs). Le titre du Bulletin a changé, indiquant mieux toute sa portée et l’envergure de ses informations ; il ne se limite nullement à des communications pour les membres de la Société. La rubrique sur la philosophie juive, comme toutes les chroniques spéciales, ne paraît que tous les deux ans. Ce fascicule contient la fin du Catalogue des Commentaires sur le De anima et le rapport des réunions du bureau de la S.I.E.P.M. lors du Congrès de La Mendola. Les autres rubriques suivent leur cours, comme prévu, et rendront bien des services. — M. de Give, SJ.

	F. Brunner. — Platonisme et aristotélisme. La critique d’Ibn Gabirol par saint Thomas d’Aquin. Coll. Chaire Cardinal Mercier, 1963, 2. Louvain, Nauwelaerts, 1965, 20 X 13, 92 p., 110 FB.

	Cet ouvrage est la reprise de trois conférences prononcées à la Chaire Cardinal Mercier de l’Université de Louvain en 1963. Il examine le conflit de doctrine qui oppose saint Thomas d’Aquin à Avicebron ou Ihn Gabirol. Le débat porte sur trois points : l’universalité de la matière, la pluralité des formes et la passivité des corps. L’auteur cherche d’abord très justement à expliciter les présupposés philosophiques en présence. L’auteur cherche à mettre en lumière des sentiments platoniciens, mais il n’en croit pas moins à une profonde unité du platonisme et de l’aristotélisme qui les dresse l’un et l’autre contre beaucoup d’erreurs. — A. Thiry, SJ.

	A. Gounelle. — L’entretien de Pascal avec M. de Sacy. Etude et commentaire. Coll. Etudes d’histoire et de philosophie religieuses, 60. Paris, Presses Universitaires de France, 1966, 25 X 17, vni-151 p., 12 FF.

	Voilà une étude et un commentaire d’un célèbre texte qui, à coup sûr, retiendront l’attention des lecteurs et des innombrables admirateurs de Pascal. Pour toutes les questions d’histoire et de critique, l’auteur cherche seulement à faire le point. Ce qui lui est personnel, c’est une exégèse minutieuse de Y Entretien. Il s’agit, en effet, d’un des seuls textes où Pascal avoue faire de la théologie, et s’en explique. Il s’agit également de l’exposé le plus complet de son anthropologie. L’auteur, dans son exégèse, a choisi une méthode qui tâche de sauvegarder à la fois l’ensemble et le détail. Dans une première partie, il a groupé tout ce qui relève de la critique externe et de l’histoire. L’étude proprement dite du texte comprend d’abord une présentation du texte puis une exégèse détaillée. Les conclusions qui mériteraient d’être développées font apparaître dans Pascal un philosophe chrétien qui donne un statut théologique à la philosophie. — A. Thiry, SJ.

	Theophrast von Hohenheim genannt Paracelsus. — Sämtliche Werke.

	H. Theologische und Religionsphilosophische Schriften. Edit. K. Goldammer. Band II. Ethische, soziale und politische Schriften. Schriften über Ehe, Taufe, Busse und Beichte. Wiesbaden, Fr. Steiner, 1965, 25 X 18, lix-444 ,p., 68 DM.

	La publication de la seule Explication du Psautier de David de Théophraste de Hohenheim, alias Paracelse, a réclamé presque quatre tomes de la nouvelle édition critique complète de ses œuvres philosophiques et théologiques (cfr N.R.Th., 1956, 208 ; 1959, 261 ; 1960, 644 ; 1963, 1080). Mais cette ampleur est tout à fait exceptionnelle. L’œuvre de Théophraste se morcelle plutôt en une quantité de petits traités dont le tome ici présenté donne bien l’image puisque à lui seul il n’en livre pas moins de 21. Et d’autres suivront encore.

	Existe-t-il un lien logique entre tous ces traités ? Oui et non, semble-t-il. Ils ne répondent pas, en tout cas, à un plan systématiquement établi par leur auteur. Mais ils expriment, les uns, ses vues sur l’œuvre divine telle qu’elle apparaît dans la nature, ses secrets, scs prodiges, ce qu’on pourrait appeler une philosophie, et même une théosophie de la nature ; les autres, ses vues sur les conditions morales, théoriques et pratiques, nécessaires au chrétien pour commencer à réaliser dès ici-bas la vita beata de l’au-delà, ce qu’on pourrait appeler une philosophie et une théologie de la vie. Il y a là une sorte d’unité interne et vivante, reflet de la personnalité du savant réagissant aux problèmes scientifiques et religieux de son temps et qui font de son œuvre une des plus personnelles et des plus intéressantes à scruter. Cette double préoccupation, dont Théophraste lui-même paraît avoir eu parfois conscience, a, en tout cas, permis à ses éditeurs de classifier scs nombreux écrits.

	Les écrits groupés dans le présent volume, tous authentiques, s’occupent des questions morales, théoriques et pratiques, relatives à la réalisation de la vita bcata. Une première série, la plus nombreuse, traite de l’emploi des richesses, de la libéralité, des occupations professionnelles, des temps de travail et de repos, des obligations et droits de ceux qui possèdent l’autorité, etc. Une deuxième groupe cinq petits traités sur la virginité et le mariage. Enfin, une troisième est surtout centrée sur des questions plus théologiques ou ascétiques, comme le baptême, la pénitence et le jeûne. Tous ces traités ont été composés en allemand, plusieurs furent ensuite traduits en latin. Le plus grand nombre est édité ici pour la première fois. Trois avaient déjà paru dans le volume publié en 1923 par Matthiessen dans la même série, mais que le présent déclasse. L’intérêt des traités philosophiques et religieux de Théophraste n’est pas seulement d’ordre scientifique ou littéraire. Il est surtout d’ordre culturel. En eux se reflètent, • comme nous l’avons dit, les préoccupations et les problèmes du temps, en l’occurrence une époque exceptionnelle où s’effectua une véritable remise en question de toutes les idées reçues et traditionnelles. — Ch. Martin, S.J.

	Kant. — Gesammelte Schriften. Band XXIV. Vierte Abteilung. Vorlesungen. Band I. Vorlesungen über Logik. Erste Hälfte. Berlin, W. de Gruyter, 1966, 23 X 15, 496 p., 83 DM broche ; 98 DM relié.

	Avec ce vingt-quatrième volume des Kanl’s gesammelte Schriften, que publie l’Académie de Berlin, s’ouvre une nouvelle section, la quatrième, dont l’objet sera de rassembler, publier et commenter les cours ou Vorlesungen du Maître de Königsberg, tels qu’ils ont pu être conservés, c’est-à-dire par le truchement des notes prises par ses auditeurs. Une telle section a été, pendant longtemps, tenue pour inutile, ou du moins peu utile, par beaucoup, les cours principaux ayant déjà été édités, disait-on, dans les Gesammelte Werke (vol. VII et IX), et, au surplus, l’enseignement du professeur se faisant, sous forme de lectures et commentaires de manuels, manière de procéder peu propice, estimait-on, à la proposition d’idées personnelles. En fait, comme l’édition l’établira, les Vorlesungen de Kant lui ont fourni l’occasion de faire part à ses élèves de bon nombre de ses positions, de ses problèmes et des essais de solution qu’il leur apportait. Elles sont donc un moyen non négligeable pour entrer dans la pensée du philosophe et suivre son évolution.

	La quatrième section comptera cinq volumes de Vorlesungen (volumes 24 à 28) : sur la Logique, la Géographie physique, l’Anthropologie, la Philosophie morale et, enfin, la Métaphysique. Un sixième volume (vol. 29) formera Supplément. Il contiendra l’Encyclopédie, la Mathématique, et la Physique ainsi que des Nachträge à l’œuvre entière, en particulier la correspondance. Le volume 24, consacré aux Vorlesungen sur la Logique, est divisé en deux demi-volumes, dont le premier vient de paraître. Les Introductions et commentaires étant tous groupés dans le second demi-volume, celui-ci ne donne que des textes de Vorlesungen, trois en tout, à savoir les Notes de Herder (p. 1-6) ; celles de Blomberg (p. 7 à 301) : Collegium- des Herrn Professors Kant über Meyers = dussug aus der Vernunft-Lehre nachgeschricben von H.U.v. Blomberg, et enfin celles de Philippi (p. 303-496) : Vorlesungen des Herm Professors Kant über die Logik, Philippi. Königsberg im May 1772. Pour être fixé plus clairement sur ces textes, on attendra donc que le second demi-volume ait paru. Celui-ci achèvera la publication des autres Vorlesungen sur la Logique ainsi que leur commentaire d’ensemble. — Ch. Martin, S.J.

	J. Chevalier. — Histoire de la pensée. IV : La pensée moderne de Hegel à Bergson. Edit. L. Husson. Paris, Flammarion, 1966, 21 X 15, 756 p., 36 FF.

	On attendait avec impatience le quatrième volume de la magistrale « Histoire de la Pensée» de Jacques Chevalier. Hélas, le Jeudi Saint 19 avril 1962, l’auteur s’éteignait, laissant quantité de notes, mais sans avoir pu achever son œuvre.

	
C’est pourquoi nous devons une grande reconnaissance à M. L. Husson qui a consacré son labeur et sa fidélité à l’édition de cet ouvrage. Il n’était évidemment pas question de reproduire un brouillon ad litteram, mais le livre qui nous est aujourd’hui offert représente substantiellement le travail de J. Chevalier. On y étudie successivement Hegel, Kierkegaard, Schopenhauer, Nietzsche, l’homme marxiste, Maine de Biran, quelques philosophes du 19* siècle français. Les pages consacrées à Bergson sont tout entières du Dr. L. Husson. Rien n’avait été rédigé sur Husserl, et l’éditeur n’a pas cru devoir combler cette lacune mais, en revanche, il a composé quelques pages sur les trois grandes psychanalyses. Grâce à M. L. Husson, ce quatrième volume couronne ainsi fidèlement une œuvre grandiose qui ravit tous ceux qui l’abordent tant par la richesse de sa documentation que par la sûreté de ses analyses. — H. Jacobs, S.J.

	ENCYCLOPEDIES ET DICTIONNAIRES

	Reallexikon für Antike und Christentum. Lief. 44-48 : Erz(Forts.)-Exitus illustrium virorum. Mit Titelbogen zu Band VI. Stuttgart, A. Hiersemann, 1965-1966, 28 X 20, col. 481-1276, p. i-vm, 100 DM.

	Jahrbuch für Antike und Christentum. Jahrgang 6 (1963) et 7 (1964).

	Munster, Aschendorff, 1964 et 1966, 28 X 20, 194 et 184 p., 26 et 16 repr., 22 et 11 h.-t., 30 DM cartonné ; 33 DM relié pour chaque volume.

	Depuis notre dernier Bulletin (N.R.Th., 1965, 90 ss) nous avons reçu cinq fascicules du RAC, dont quatre parus en 1965 et un en 1966. Avec celui-ci la lettre E est achevée, ainsi que le sixième volume. Celui-ci ne contient, dans ses 1280 colonnes, qu’une quarantaine d’articles. Il avait débuté par Erfüllung, il se termine sur Exitus. Ces divers éléments permettent au lecteur de se faire une idée du progrès de l’entreprise, de sa vitalité très réelle, mais aussi de la lenteur systématique que lui impose l’accumulation presque invraisemblable du matériel qu’elle doit assimiler. Quoi qu’il en soit de ce dernier problème, assez crucial, trois qualités hors-pair caractérisent le RAC : nouveauté et originalité totales de scs articles (il n’a pas de précurseur !), immensité de la documentation concentrée et classée, et enfin, car cela aussi est à souligner, abondance et excellence du choix dans la bibliographie.

	Il ne peut être question de résumer tous les articles des cinq fascicules aujourd’hui présentés. Leur brève énumération montrera à elle seule la variété des sujets traités, mais aussi un peu l’arbitraire qui règne nécessairement dans leur choix, à cette étape de la nouvelle science comparative des civilisations païennes et chrétienne, dont le RAC s’efforce de concentrer les résultats : Erz (fer), Erziehung, Eschatologie, Esel (âne), Esra, Essig (vinaigre), Ethik, Etymologie, Eudokia (impératrice, t 460), Eucrgetcs (titre marquant la bienfaisance, souvent donné aux héros, monarques, etc.), Eugenius (empereur, t 392), Euhcme- rismus (doctrine philosophique), Eule (hibou), Eulogia (louange et rite), Euna- pios (philosophe païen), Eunomios (hérétique, chef du parti des cunomicns), 'Euphemismus (expression adoucie de réalités dures ou moins nobles), Europa (géographie et mythologie), Eusebia (révérence respectueuse), Eusebius von Caesareia, Evagrius Ponticus, Evangelium, Evocatio (l’appel, sens militaire, sens sacral), Exedra (siège), Exegese, Exemplum, Exitus illustrium virorum. On le voit, les possibilités de contact entre les cultures païennes et chrétienne sont innombrables mais à peine effleurées.

	Deux Nachträge au RAC (parus dans le Jahrbuch, aux tomes 6 et 7) nous rappellent à la fois combien les directeurs du RAC sont pleinement conscients du problème rappelé ci-dessus et combien aussi ils sont soucieux de le résoudre graduellement. Ces Nachträge soulignent aussi l’étroite parenté des deux publications. Elles sont destinées à s’épauler l’une l’autre. Le premier est Ascia (forme et but de l’outil, sa représentation figurée sur les tombes, comment l’in- terprétcr ? Ce ne peut être un symbole religieux. Son explication est à trouver dans la formule épigraphique sub ascia dedicavit. La présence d’une ascia sur la tombe attire l’attention sur la permanence de la sépulture et le droit exclusif du propriétaire à en user, en somme, sorte de préfiguration de notre « concession à perpétuité »). Le second est Anredefonnen (donne le catalogue succinct des expressions par lesquelles se traduisent la salutation, l’interpellation, etc., dans les écrits littéraires tant païens que chrétiens y compris les textes liturgiques. On notera en particulier que l’influence biblique fait préférer chez les chrétiens le KÙpte au Sécntora des païens).

	Les volumes 6 et 7 du Jahrbuch contiennent de nombreuses autres contributions, en particulier : sur l’histoire du signe de la croix par Fr.-Jos. Dolger (f) (Beitrâge 11 à 21), d’où ressort particulièrement la valeur protectrice, apotro- païque, salvifique et médicinale du rite. A noter aussi les deux nouvelles contributions de Klauser à l’histoire de la formation de l’art chrétien. L’une confirme l’origine païenne du motif de l’Orante et du Pasteur portant l’agneau, par l’analyse d’un sarcophage, premier témoin du genre. La seconde interprète la figuration, en connexion avec l’Orante et le Pasteur, de l’épisode de l’Odyssée où Ulysse est mis en garde contre l’appel séducteur et mortifère du chant des Sirènes (Rejet des interprétations de Courcelle et Cumont, accord pour le fond avec celle de Marrou mais en mettant l’accent essentiellement sur le côté éthique et moralisateur du symbole). Nouvelle étude aussi de Thraede sur l’origine et l’histoire de la poésie chrétienne latine : analyse du topos de la modestie littéraire affectée de l’écrivain, en deux de ses manifestations littéraires : la trepidatio, ou crainte ressentie devant la difficulté du sujet, ou encore l’excellence du lecteur, de l’auditeur, etc., et le rejet de toute loquacitas ou verbiage par quoi il se déconsidérerait. Parmi les autres articles signalons surtout celui de Dihle sur la tradition relative à la christianisation de l’Inde par l’apôtre S. Thomas. Dihle met en relief qu’il a existé une tradition antérieure à la tradition syro- mésopotamienne des Actes de l’Apôtre S. Thomas, celle représentée par la Passio Bartholomaci (IV*/V* siècle). Celle-ci s’est développée dans des milieux gréco-romains de l’époque impériale et a été d’abord favorisée par la fréquence des relations entre l’Egypte et le Sud de l’Inde à l’époque. Quand ces relations se sont relâchées la tradition syro-mésopotamienne de S. Thomas a pris le dessus et s’est étendue jusqu’aux communautés chrétiennes du sud de l’Inde où elle a finalement supplanté totalement la tradition bartholoméenne primitive. A signaler enfin, que le Jahrbuch contient encore plusieurs articles sur des Pères de l’Eglise (Clément d’Alexandrie, Jérôme, Minucius Félix, Prudence) et une importante étude topographique et archéologique sur Edesse, du IVe au VI* siècle. — Ch. Martin, SJ.

	Die Religion in Geschichte und Gegenwart. Registerband. Edit. W. Werbeck. 3° édit., Tubingue, J. C. B. Mohr, 1965, 27 X 19, vin p., 1112 col., 60 DM broché ; 67 DM relié.

	Quand nous annoncions en 1963 (cfr N.R.Th., 1963, 207) Fachèveinent de la RGG, nous laissions entendre qu’un Registerband devait encore prochainement venir clôturer l’ouvrage. En 1965 c’était chose faite, le volume se présentait à nos yeux sous la forme d’un in-4° de bonne épaisseur, comptant plus de 1.100 colonnes de texte. Considéré dans son ensemble, ce Registerband ressemble dans ses principes à tous les autres. Il contient la liste des collaborateurs, l’index alphabétique des matières et enfin des corrigenda. Une heureuse innovation caractérise toutefois la liste des collaborateurs. Cette liste qui, assez généralement dans les encyclopédies, ne fait que mentionner, d’une façon aride et sèche, les noms des collaborateurs, avec au maximum la mention de leur ville de séjour et des articles dus à leur compétence, se gonfle, cette fois, en une minuscule mais véritable bio-bibliographie de chacun. A chacun, en effet, sont consacrés au moins quelques lignes décrivant son curriculum vitae et la bibliographie, plus ou moins abondante selon le cas, de ses œuvres. Comme le nombre des collaborateurs de la RGG a atteint, sinon dépassé, le millier, cet Index prend l’apparence d’un véritable répertoire complémentaire de l’encyclopédie, 272 colonnes en tout ; 

	
et Ton sera d’autant plus enclin à l’apprécier que, pour les théologiens allemands ou étrangers contemporains, il n’existe guère d’ouvrage de ce genre.

	Pour le reste, tous les articles de la RGG ont été dépouillés et leur contenu mis sur fiches. Il en est sorti un Index alphabétique des mots-clefs (en grasse) et des sujets (personnes et choses) traités dans les articles. Cet Index permettra l’utilisation ntaxhna de l’encyclopédie. Quelques pages de corrigenda clôturent enfin ce Registerband. Le volume est indispensable, cela va sans dire, aux possesseurs et usagers de l’encyclopédie. — Ch. Martin, SJ.

	Fr. Zambrano, S.J. — Diccionario Bio-Bibliográfico de la Compañía de Jesús en Mexico. Tome V et VI : Siglo XVII (1600-1699). 2 vols, Mexico, Ed. Jus, 1965-1966, 23 X 17, 800 et 797 p.

	Depuis notre dernier rapport (cfr N.R.Th., 1965, 768) ont paru deux nouveaux volumes du Diccionario Bio-bibliografico de la Compañía de Jesús en Mexico du P. Zambrano, l’un en 1965, le second en 1966, portant à six le nombre des volumes publiés depuis 1961. Le rythme de parution du répertoire est donc rapide et plus que satisfaisant. Les deux nouveaux volumes sont consacrés comme les deux précédents aux notices documentaires, bio- et bibliographiques, des jésuites ayant vécu et travaillé au Mexique durant le XVIIo siècle (de 1600 à 1699). Environ 180 notices de ce genre y sont rassemblées (dans l’ordre alphabétique : depuis le P. Rodrigo del Castillo jusqu’au Père Pedro Flores). Mais le volume V présente une autre documentation tout aussi importante, si pas plus importante encore ! Celle relative aux collèges, résidences et autres maisons S.I. dépendant de l’ancienne Province du Mexique, ainsi que celle relative aux Congrégations mariales qui y florissaient et cela pour toute la durée de ce même XVIIo siècle. La documentation fournie dans ces deux sections atteint 350 pages (dont 300 pour les collèges et 50 pour les congrégations mariales). Elle livre des éléments bibliographiques essentiels pour la mise sur pied d’une histoire de la Compagnie de Jésus au Mexique, à cette époque. — Ch. Martin, SJ.

	NOTES BIBLIOGRAPHIQUES

	Spiritualité

	Y. M.-J. Congar, O.P. — Le vie del Dio vivo. Teología e vita spirituale. — Sacerdocio e laicato di fronte ai loro compiti di evangelizzazione et di civiltà. 2 vols, Brescia, Morcelliana, 1966, 22 X 15, 398 et 430 p., 3.200 et 4.000 lires. — Traduction en italien de deux recueils d’articles du P. Congar, Les voies du Dieu vivant (cfr N.R.Th., 1963, p. 771) et Sacerdoce et Idicat devant leurs tâches d'évangélisation et de civilisation (cfr N.R.Th., 1964, p. 814). — L.R.

	R. SchweitzER, S.M. — Les Psaumes prière de tous les temps. Thèmes et images du psautier. Coll. Perspectives catéchétiques, 4. Paris, Ligel, 1966, 21 X 14, 216 p. — Une publication qui rendra service à ceux qui désirent mieux comprendre les psaumes pour les prier ou les enseigner et qui ne disposent pas du temps nécessaire pour recourir aux études spécialisées. Après avoir rappelé les principales généralités concernant le livre des psaumes, l’auteur groupe sous forme de répertoire l’analyse des principaux thèmes ou mots qui constituent comme l’armature du psautier. — J.M.F.

	J. Galot, SJ. — La prière, intimité filiale. Coll. Muséum Lessianum, Section ascétique et mystique, 56. Paris-Bruges, Desclée de Brouwer, 1965, 19 X 12, 252 p., 132 FB. — Qu’est-ce que la prière ? Telle est la question à laquelle cet ouvrage répond. On n’y cherchera donc pas l’exposé d’une méthode mais d’une doctrine. L’auteur en effet montre très justement que la prière nous est enseignée par la vie et les paroles de Jésus comme l’attitude filiale envers son Père. A cette attitude le Christ a voulu associer la communauté chrétienne tout entière et chacun de ses membres en particulier afin qu’ils puissent eux aussi demeurer dans l’intimité du Père. Si l’auteur en détaille les multiples aspects, c’est pour mieux rendre compte de la richesse de cette prière. On regrettera sans doute que l’auteur, dans l’usage qu’il fait des textes scripturaires, en tire parfois plus qu’ils ne paraissent en dire. — J.M. F.

	J. Gaixjt, SJ. — L’Eglise et la femme. Gembloux, Duculot, 1965, 18 X 13, 208 p., 120 FB. — La place de la femme dans l’Eglise est un problème qui se pose avec plus d’acuité de nos jours. Aussi l’auteur s’est-il donné pour tâche d’approfondir la question. Un premier chapitre fait le bilan de la doctrine paulinienne, telle qu’elle ressort des différents textes de l’Apôtre. Dans un second, ce sont les caractéristiques de la coopération féminine avec l’homme et avec Dieu qui font l’objet de la recherche. Un troisième chapitre montre dans la femme la figure de l’Eglise, épouse et mère. Un quatrième et dernier chapitre étudie enfin la question, pleine d’actualité, des rapports entre la femme et le sacerdoce. Toute cette recherche est guidée par un principe : puisque Marie est la femme idéale et la chrétienne par excellence, c’est de sa contemplation que viendra surtout la lumière. Le rôle de Marie a merveilleusement été mis en lumière par Vatican II, aussi l’auteur recourt-il sans cesse à ces textes si éclairants. — L.R.

	Th. Merton. — Vie et sainteté. Paris, Ed. du Seuil, 1966, 18 X 13, 157 p. — Auteur spirituel apprécié, le P. Merton décrit très simplement ici ce qu’est la perfection demandée de tous les chrétiens. Son livre s’adresse principalement aux laïcs. — J.M.F.

	
		Champagne. — Afin que nous vivions ! Bruxelles, Ed. Vie Ouvrière, 1965, 18 X 13, 200 p., 120 FB. — De l’Evangile à nos vies quotidiennes, dans un style volontairement percutant, plein d’images et de formules imprévues, usant également de mots peu conventionnels. — J.M.F.



	
		Cardonnel, O.P. — Virai vers mon père. Coll. Frère du monde. Paris, Ed. de l’Epi, 1966, 19 X 14, 96 p., 6,15 FF. — Quelques sermons sur la Parabole de l’enfant prodigue, un style vivant, accessible à tous, un thème essentiel : la découverte du vrai Père qui est Dieu et des vrais fils que nous devenons par sa grâce. — J.M.F.



	
		Lôhr, O.S.B. — Il y eut un soir — il y eut un matin. Coll. Eglise et Spiritualités. Paris, Ed. Saint-Paul, 1966, 19 X 12, 500 p., 33 FF. — Cette traduction de l’ouvrage de la Mère Lôhr, moniale bénédictine de Herstelle, retiendra l’attention des lecteurs de langue française ; elle leur offre en effet un commentaire très approfondi tant du point de vue théologique, que spirituel et littéraire, des hymnes fériales du Bréviaire Romain. L’analyse de ces prières manifeste les multiples aspects de la foi, éclaire vivement le sens religieux et théologique des réalités comme la Nuit et le Jour, pénètre par la signification même de l’hymne le sens du sacrifice spirituel. La traduction des hymnes proposée par A. Gucme, mâle, un peu rude, rend avec bonheur la richesse du texte latin. L’impression soignée complète la beauté de cet ouvrage. — J.M.F.



	H. Le Boursicaud, C.ss.R. — C’est lui... le Seigneur. Toulouse, Prière et Vie, 1965, 20 X 14, 240 p., 9,50 FF. — Les pauvres existent. Ils sont même la plus grande part de l’humanité. L’Eglise, coupée d’eux, n’arrive ni à les évangéliser, ni à les aider efficacement. Tel est bien le drame de notre époque. Dans un vibrant plaidoyer, l’auteur, qui est loin d’être un théoricien en chambre, nous met en présence, à travers témoignages vécus et citations, du mystère du pauvre : l’identité fondamentale entre le pauvre et le Christ. Puisse son appel être entendu. — L.R.

	E. Engel, SJ. — Prends et lis. La Bonne Nouvelle pour ceux qui pleurent. Bruxelles, Oeuvre des tracts, 1965, 15 X 11, 128 p. — Adressé aux malades et à tous ceux qui souffrent, voici un heureux choix de passages de l’Ecriture et de textes empruntés aux meilleurs auteurs. — L.R.

	

		M. Chevignard, O.P. — Réconciliés avec Dieu. Coll. L’Evangile au XXe siècle, 11. Paris, Ed. du Cerf, 1965, 18 X 12, 256 p., 9,60 FF. — Les réflexions présentées dans ce livre ont été rédigées en étroite collaboration avec des laïcs pour les aider à prendre conscience de la source divine qui coule en eux et les inciter à rendre témoignage à Dieu et au Christ dans le monde d’aujourd’hui. — J.M.F.



	Psychologie

	
		Rogers et G. M. Kinget. — Psychothérapie et relations humaines. Théorie et pratique de la thérapie non-directive. I. Exposé général. II. La pratique. Coll. Studia psychologica. 2 vols, 2e édit., Louvain, Nauwelaerts, 1965, 24 X 16, 336 et 260 p., 290 et 290 FB. — La réédition rapide de ce travail important que nous avons recensé ici même (voir N.R.Th., 1964, p. 1127) témoigne du succès qu’il rencontre à juste titre. Le texte a été révisé et corrigé. — A.T.



	
		de Perette — Liberté et relations humaines ou ^inspiration non directive. Paris, Ed. de l’Epi, 1966, 19 X 14, 304 p., 21,60 FF. — Particulièrement intéressé au perfectionnement des cadres et, par là, aux diverses méthodes d’éducation, l’auteur nous livre ses réflexions personnelles en une série d’essais qui sont autant d’approches diverses de la perspective non-directive que C. Rodgers a présentée et développée aux Etats-Unis. L’ensemble de ces communications se groupe autour de deux pôles : la présentation de la méthode non-directive d’une part, et son application en matières pédagogiques d’autre part. Si la première partie est d’un réel intérêt général, la seconde concerne plus spécialement les éducateurs. — J.-M. F.



	M. Loosli-Usteri. — Manuel pratique du Test de Rorschach. Nouv. édit, Paris, Hermann, 1965, 24 X 17, 248 p., 10 fig., 24 FF. — Voici une nouvelle édition de ce Manuel dont nous avons dit jadis tout le bien que nous en pensions. Elle a été entièrement corrigée et elle est enrichie d’une notice biographique où sont évoquées l’œuvre et la personnalité de Marguerite Loosli-Usteri à qui l’on doit la description et la propagation du célèbre test. Pour la première fois, le texte est accompagné de la reproduction de 10 taches de base conçues par Rorschach. Leur inclusion dans ce volume donne toute sa maniabilité à cet excellent instrument d’étude psychologique. — A.T.

	Dr A. Jeanneau. — Initiation à la psychanalyse. Coll. Beauchesne, 10. Paris, Beauchesne, 1965, 17 X 11, 192 p., 9 FF. — Ce livre s’adresse à un large public auquel il voudrait « sans connaissances préalables ni simplification paresseuse faire comprendre la doctrine psychanalytique dans son originalité essentielle, avec tous ses prolongements mais aussi avec ses limites exactes » — A.T.

	
		Ringel. — Einführung in die Grundprobleme der Neurose. Inter besonderer Berücksichtigung ihrer Beziehung zur Seelsorge. Vienne, Herder, 1959, 19 X 12, 136 p., 32 S. — En un petit volume, ce livre condense, avec beaucoup de clarté, à l’usage surtout du directeur de conscience, une étude de la névrose, de ses symptômes, de sa thérapeutique, qui fera éviter nombre d’erreurs. Il s’appuie à chaque pas sur de multiples expériences. Des pages spécialement originales comparent les différentes méthodes psychothérapeutiques et éclaireront la direction en général. — R.C.



	
		del Lago, S.J. — Sicologia y gracia. Coll. Hombre nuevo, 8. Florida, Edic. Paulinas, 1965, 17 X 11, 133 p. — Ce petit livre entend répondre à la question souvent débattue aujourd’hui de savoir comment la grâce divine s’insère dans notre psychisme. A cette fin, il conjoint les données de la psychologie éclairée par une bonne anthropologie avec l’apport de la révélation chrétienne. Sans doute, scs dimensions ne lui permettent pas les longs développements, mais son orientation générale paraît heureuse. — A.T.



	Vie religieuse

	Ch. Augrain, P.S.S. — Témoins de l'esprit aux sources bibliques de la vie consacrée. Coll. Lumière de la foi, 19. Paris, Ed. du Cerf, 1966, 19 X 12, 174 p. — Le dessein de l’auteur est de manifester jusqu’à quelle profondeur la vie consacrée s’enracine dans l’histoire du Peuple de Dieu. Depuis les types les plus anciens d’ascètes jusqu’aux figures de saint Jean-Baptiste et de saint Paul, apparaissent les uns après les autres les aspects essentiels de la vie consacrée. C’est un livre que liront avec fruit tous ceux qui s’intéressent au rôle de l’expérience spirituelle et à celui de ses témoins. — J.M.F.

	Sœur M. Dolores, S.N.J.M. — Vie religieuse et efficacité personnelle. Mulhouse, Salvator ; Paris-Toumai, Casterman, 1966, 19 X 13, 192 p. — Si la grâce est toujours essentiellement un don gratuit de Dieu, elle s’insère dans une nature concrète plus ou moins propice à son épanouissement. Aussi bien les faits attestent que la maturité spirituelle ne se rencontre que liée à une certaine maturité humaine, tout en ne se réduisant pas à celle-ci. En écrivant son livre Sr Marian Dolores a dessein «d’éclairer tous ceux qu’intéresse la structure psychologique sous-jacente à la vie spirituelle de tous les religieux» (p. 7) afin de les aider à réaliser au maximum leur ouverture au don de Dieu Dans ce but elle montre les mécanismes psychiques qui risquent de compromettre la croissance dans le Christ et fait voir les attitudes d’âme, les comportements à développer pour devenir plus parfaitement «créatif» dans le Seigneur au sein d’une communauté véritablement une en Lui. — J.D.

	G. De Becker, SS.CC. — La vie religieuse et la spiritualité du Sacré-Cœur. Bruges, Beyaert, 1964, 23 X 14, 395 p., 285 FB. — L’auteur a beaucoup lu et s’est énormément informé voulant dégager le merveilleux idéal de la religieuse pour permettre de mieux le vivre. Son dessein est vaste : embrasser tous les aspects de la vie religieuse en tenant compte de l’Ecriture, de la tradition, de la théologie de saint Thomas sans pour autant ignorer les grands courants de la pensée contemporaine. L’axe selon lequel il le développe se situe dans la ligne de la théologie actuelle : la consécration religieuse prend son point de départ dans le baptême et trouve son plein épanouissement dans la spiritualité du Sacré-Cœur. — J.M.F.

	Mgr P. Philippe, O.P. — Rinnovamcnto e adattamento degli Isiituti Religiosi. Milan, Ancora, 1965, 20 X 14, 93 p., 450 lires. — On est heureux de trouver réunies ici diverses Conférences du Secrétaire de la S. Congrégation des Religieux. Elles traitent du renouveau des Communautés, de leur unité organique et notamment de l’unité foncière, dans la charité, de la vie de prière et de dévouement apostolique qu’on y mène. Le discours de S.S. Paul VI du 23 mai 1964 à divers Chapitres Généraux et le chapitre VI de la Constitution Lwnen gentium sur les Religieux enrichissent encore cette plaquette. — E.B.

	Problèmes du confesseur. Coll. Problèmes de la religieuse d’aujourd’hui. Paris, Ed. du Cerf, 1963, 23 X 14, 236 p. — Cet ouvrage reproduit les conférences du 4° congrès des prêtres chargés de religieuses, tenu à Versailles en 1961. Riche ensemble doctrinal et pratique qui est de nature à aider réellement les prêtres confesseurs et directeurs spirituels de communautés féminines. Orateurs et auditeurs se sont rencontrés alors dans le désir de coopérer efficacement au progrès de la vie spirituelle des religieuses, dont dépend pour une part très importante la fécondité de leur action dans l’Eglise. — E.B.

	OUVRAGES ENVOYES A LA REDACTION

	Achûtegui (de) P. S., SJ. et M. A. Bernad, SJ. — Religions Révolution in the Philippines. Vol. II. Ateneo de Manila, 1966, xv-502 p.

	Adolfs R., O.S.A. — L'Eglise ? P est autre chose ! Tournai, Casterman, 1966, 190 p.

	Altizer Th. J. J. — The Gospel of Christian Atheism. Philadelphie, The Westminster Press, ¡966, 157 p., $ 1.75 broché ; $ 3.00 relié.

	Altizer T. J. J. et W. Hamilton. — Radical Theology and the Death of God. Indianapolis, Bobbs-Merrill Cy, 1966, xm-202 p., $ 5.00.      .      .

	Antonini B. M., O.S.M. — Teologia del matrimonio nelle antiche liturgie occidentali. Vicenza, Ed. Patristiche, 1966, 96 p., 1.000 lires.

	Aristoteles Latinos. — I. 6-7. Categoriarum supplementa. Edit. L. Minio- Paluello. Bruges, Desclée de Brouwer, 1966, lxvii-132 p., 300 FB broché ; 370 FB relié.      .

	Augé (Dom) R. — Proverbis ; Dom A. M. Figueras. — Ecclesiastes ; Dom P. M. Tragan. — Cantic dels Canties. Monestir de Montserrat, 1966, 409 p.
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NOUVELLE

	REVUE THEOLOGIQUE

	Le message de Jésus et l’histoire du salut

	De tous les théologiens protestants d’un passé récent, il n’en est aucun qui, autant que M. le Professeur Oscar Cullmann, ait vu s’imposer à lui, comme thème privilégié de sa réflexion, l’histoire chrétienne du salut, centre de la foi biblique. Déjà dans le Christ et le temps69, il en avait esquissé les grandes lignes, telles qu’il les voyait dessinées dans le Nouveau Testament. Dans son nouvel ouvrage, Heil dis Geschichte-, il revient au même sujet, dans l’intention d’en exposer le contenu tout entier et de répondre à ces questions : comment est née l’histoire du salut ? Quelle en est la portée ? Quelle relation entretient-elle avec l’eschatologie70 ?

	Mais l’histoire du salut n’a pas la faveur de beaucoup de théologiens protestants, qui refusent de voir en elle l’objet assigné par l’Ecriture à la foi chrétienne. C’est notamment le cas de Bultmann et de son école71. Avec ceux-ci, Cullmann dialogue, en somme, tout au long de son ouvrage. C’est ce dialogue qu’on se propose de reproduire partiellement ici : on confrontera Cullmann et Bultmann sur la seule question de savoir si Jésus, le Jésus de l’histoire, a annoncé une histoire du salut et s’est inséré lui-même en elle. Et dans une seconde partie, après avoir reconnu la validité de la réponse — positive — de Cullmann, on se permettra de formuler quelques remarques critiques.

	
		— Jésus et l’histoire vétéro-testamentaire du salut 0



	Les premières négations de Bultmann, auxquelles Cullmann va se heurter, concernent la question du rapport de Jésus à l’histoire du salut, telle qu’on la trouve dans l’Ancien Testament.

	L’école bultmannienne et Bultmann lui-même admettent, sans aucun doute, l’existence d’une continuité entre le kérygme prêché par Jésus et le kérygme de la communauté primitive, ou même, d’une manière plus précise, entre la fonction que Jésus lui-même s’est reconnue et celle que lui ont conférée les chrétiens de l’âge apostolique. Quelle est, selon eux, cette continuité ? Nous pouvons omettre ici l’exposé de leur pensée sur ce point (sauf pour remarquer qu’il n’y a plus accord des disciples avec le maître) c. Mais ce que nous voulons noter, c’est que tous s’unissent dans un même refus : la continuité n’est pas fondée en ce que l’on appelait naguère la conscience messianique ; le kérygme apostolique fait de Jésus le Messie ; Jésus, quant à lui, non seulement ne s’est pas déclaré tel, mais, plus généralement, il n’a pas conçu sa tâche en s’inspirant d’aucun de ces titres par lesquels l’Ancien Testament et le judaïsme désignaient le rôle du Sauveur à venir ; il ne s’est considéré ni comme le serviteur souffrant ni comme le Fils de l’homme72. C’est déjà dire que Jésus n’a pas donné à son action et à l’événement divin qu’il prétendait être une interprétation qui l’eût mis en rapport avec l’histoire du salut telle qu’elle est ébauchée dans l’Ancien Testament ; il ne s’est pas inséré en cette histoire, et il n’a pas pensé qu’il en était l’accomplissement ni le moment décisif. C’est la communauté primitive qui, en conférant, dans son kérygme, à Jésus les titres susdits l’a introduit dans le déroulement de l’histoire sainte, pour qu’il en apparaisse comme le centre et le sommet. Le Jésus historique a bien été le proclamateur du Règne de Dieu imminent, et il s’est connu comme tel ; mais jamais il ne s’est présenté lui-même comme le proclamé, l’annoncé : « Il faut attribuer au christianisme primitif cette foi qui fait de la personne du messager l’objet du message et affirmer : si le Proclamateur devient le Proclamé, ce sont les premiers chrétiens qui l’ont voulu ainsi s ».

	
Après cela, Bultmann et les bultmanniens reconnaissent, il est vrai, que Jésus avait posé les principes d’une «christologie indirecte0». Il s’était considéré comme le porteur de la parole divine ; sa prédication, il la tenait pour un message : la révélation faite à l’homme de son existence à la fois condamnée et grâciée, l’appel de Dieu même à la décision pour l’acceptation ou le refus. Ainsi sa personne, suprême messagère de Dieu, était à ses propres yeux décisive et chargée d’un rôle unique ; à la lumière de l’événement de Pâques, les disciples réfléchirent sur cette condition inouïe de Jésus ; ils dégagèrent la christologie qu’elle impliquait, ils confessèrent en lui le sauveur, voire le Fils de Dieu ; et les bultmanniens — sinon Bultmann — estiment qu’ils ne firent pas erreur en cela73 : la communauté primitive a constitué une christologie valable et objectivement fondée. Mais reste que cette explicitation a été leur fait. Jésus lui-même, conscient de sa fonction d’Annonciateur divin, n’avait pourtant pas conscience d’être l’Annoncé ni le Seigneur. Christ en soi, il ne l’était pas pour soi ; reste donc aussi qu’il ne s’était pas intégré à l’histoire biblique du salut.

	A ces négations bultmanniennes, Cullmann oppose son refus ; et avant de faire valoir contre elles des arguments empruntés aux sources chrétiennes, il s’attache à en montrer la faiblesse intrinsèque, du point de vue de la réflexion théologique. Dans cette manière de voir, estime-t-il, il y a rupture, invention de la part de la communauté primitive, écart immense entre VEvangelium Christi et VEvangelium de Christo La donnée centrale du kérygme apostolique est bien celle-ci, que les bultmanniens eux-mêmes ne contestent pas : Jésus, le Jésus historique dont le kérygme apostolique proclame qu’il a inauguré les temps nouveaux. Mais les bultmanniens peuvent-ils encore parler, sans se contredire, de continuité entre les deux termes (Jésus historique et Christ de la communauté) si le « Jésus incarné 74 » s’est borné à annoncer le Règne de Dieu sans annoncer sa propre personne et à appeler les disciples à la décision pour une nouvelle intelligence de l’existence humaine ? Il ne peut y avoir de parenté que si elle couvre ce sujet principal : Jésus et que, si de part et d’autre on a pensé : Jésus ne proclame pas seulement la proximité du Règne, déjà il l’accomplit en lui-même. Qu’il l’accomplisse, la communauté primitive le professe dans la foi ; mais si un lien rattache cette profession à Jésus, c’est à la condition que Jésus lui-même ait voulu être ce que l’Eglise dit de lui ; il faut qu’il ait eu conscience d’accomplir toute l’histoire d’Israël ; et notamment la continuité — qu’encore une fois les bult- manniens admettent en principe — postule que Jésus ait compris sa mort comme une mort expiatrice donnant son sens plénier à toute l’histoire antérieure75.

	Et certes, observe Cullmann, la continuité n’exclut pas le développement. Le caractère d’histoire de salut qu’offre la christologie du kérygme apostolique représente, par rapport à la christologie de Jésus, une élaboration ; les premiers chrétiens ont réinterprété les paroles du Maître ; et dans cette ré-interprétation, ils sont remontés, par delà le kérygme de Jésus, au kérygme de l’Ancien Testament ; à ce dernier, ils ont emprunté certains traits pour constituer leur propre christologie ; et à sa lumière, leur formulation christologique a bientôt dépassé celle de Jésus. Mais auraient-ils pu en agir ainsi, si Jésus lui-même n’avait pas prononcé le moindre mot sur sa personne ? Reconnaissons que Jésus ne s’est pas désigné comme Messie, comme «Christ». Si l’explication donnée par Cullmann dans sa Christologie du Nouveau Testament76 est exacte, ce sont les chrétiens de la première Eglise qui lui ont expressément conféré ce titre. Non que Jésus n’eût pu le revendiquer. Mais il craignait le malentendu politique et c’est pour empêcher la méprise qu’il a évité ce terme. Jésus mort, et ce danger disparu, les chrétiens purent attribuer le titre messianique à Jésus, d’ailleurs en accord avec d’autres titres — Fils de l’homme, Ebed Yahvé — que Jésus lui-même s’était appliqués. Tout cela fait qu’on peut parler de développement chez les premiers chrétiens. Mais développement n’est pas invention, ni metabasis eis allô genos, comme c’est le cas dans la conception bultmannienne77.

	Au surplus, accordons, poursuit Cullmann, que l’événement de Pâques a présidé à ce développement ; vécu et éprouvé par les disciples comme une réalité bouleversante, il ne pouvait pas ne pas les inviter à une nouvelle interprétation du kérygme de Jésus ; mais ici encore nous dirons de cette nouvelle interprétation qu’elle ne fut pas, de leur part, une création, mais bien plutôt sune remise en mémoire de cela même que Jésus avait dit ; un « ressouvenir » au sens johannique du terme. A la lumière de Pâques, « les disciples se rappellent une révélation dont le sens leur avait échappé naguère par la faute de leur esprit obtus, mais que maintenant le Saint-Esprit vient rendre vivante 10 ». Sans doute, ce fut une grande hardiesse que de proclamer Jésus centre de toute l’histoire du salut ouverte dans l’Ancien Testa

	
ment ; mais cette hardiesse, Jésus lui-même la leur avait inspirée ; c’est lui le premier « qui a osé se placer au centre, non seulement « de façon indirecte », en prêchant le Royaume de Dieu, mais consciemment, dans son enseignement et par sa vie78». Encore un fois, nous devons l’accorder, si nous voulons garder un sens à l’idée de continuité.

	Mais Cullmann peut-il faire valoir des preuves scripturaires en faveur de son option ? La principale, à ses yeux, est le motif de la condamnation de Jésus : les Romains l’ont envoyé à la mort, comme zélote et parce qu’il avait prétendu au trône royal ; assurément, ils se méprenaient sur la nature de la royauté revendiquée par Jésus, mais cette méprise sur le sens n’enlève rien à la certitude du fait que Jésus s’était placé lui-même au centre de son message : non seulement, il s’était présenté comme Annonciateur du Règne de Dieu, mais explicitement comme l’Annoncé : faute de quoi, on ne comprendrait pas que les Romains l’eussent crucifié79.

	Pour le reste, Cullmann admet que le débat entre Bultmann et lui- même sur le rôle que s’était attribué Jésus ne peut être tranché par des preuves bibliques absolument péremptoires80. Pourtant, certains arguments ne manquent pas de poids. Il faut garder sous les yeux deux faits incontestables : 1) au centre de la nouvelle interprétation du kérygme de Jésus par la communauté primitive, il y a cette affirmation considérable : Jésus de Nazareth — dont la vie terrestre est connue des premiers témoins — accomplit toute l’histoire d’Israël et apporte le salut au monde ; 2) or, pour fonder cette réinterprétation, les premiers chrétiens ne se réclament pas directement du kérygme vétéro-testamentaire, mais bien du kérygme du Jésus historique, de sa vie et de sa prédication ; c’est immédiatement à l’histoire même de Jésus qu’ils en appellent : d’où leur intérêt primordial pour la vie de Jésus ; d’où, la rédaction des Evangiles. Cela étant, la question est posée aux bultmanniens : la communauté primitive (dont les fondateurs avaient été les auditeurs de l’enseignement de Jésus, auditeurs d’ailleurs momentanément « inintelligents ») aurait-elle osé recourir immédiatement à Jésus, pour légitimer sa réinterprétation, si tout ce qu’il y avait de radicalement neuf et de révolutionnaire en celle-ci avait été complètement absent du message de Jésus ou ne s’y était trouvé que sous la forme bultmannienne tout à fait indirecte de « l’appel à la décision » pour la nouvelle intelligence de l’existence ? Et certes — faut-il le redire — bien des traits de la vie et de l’enseignement de Jésus, relus par la communauté à la lumière de la résurrection, reçoivent, de cette relecture, une signification nouvelle : c’est en cela, précisément, que consiste la nouvelle interprétation. Mais l’affirmation centrale selon laquelle le Règne de Dieu ne dépend pas seulement de la prédication de Jésus, mais principalement de son activité et de sa mort, cette affirmation ne peut pas avoir été simplement la création de la communauté postpascale : comment ne pas en convenir, si l’on reste attentif au fait que les disciples rattachaient directement leur message à celui de Jésus, dont ils se souvenaient à titre de témoins oculaires et auriculaires ? En proposant leur propre kérygme, les disciples ne s’en présentaient pas moins comme les garants de la vie et des paroles de Jésus lui-même. A cela s’ajoute qu’ils renvoient ainsi au kérygme de Jésus, non pas à une époque tardive, mais immédiatement après Pâques. «Je pourrais m’imaginer que des hommes venus bien plus tard se fissent illusion, prenant pour identiques deux kérygmes dissemblables et les rattachant l’un à l’autre malgré leur centre différemment situé81». Mais il est, sinon impossible, du moins bien malaise de se figurer des hommes contemporains du Jésus terrestre effectuant, tout de suite après sa mort, une telle identification, sans qu’elle eût été inscrite, de par elle-même, dans les faits passés.

	L’Ecriture nous invite donc à penser que c’est le Jésus historique lui-même qui, se concevant comme l’Annoncé et se disant tel, s’est inséré consciemment dans l’histoire vétéro-testamentaire du salut. Et il a su qu il faisait partie de cette histoire non pas seulement au titre de proclamateur, mais comme l’envoyé de Dieu chargé d’en accomplir, en sa personne, la phase décisive. Les événements de Pâques ont bien pu constituer, pour les disciples, une nouvelle révélation : mais elle consista en ceci, qu’elle fit accéder à la certitude ce qui, avant Pâques, n’avait été pour eux qu’un obscur pressentiment82.

	
		— Le kérygme apostolique et l’histoire à venir du salut



	Le kérygme de la communauté primitive, en conformité avec le kérygme de Jésus lui-même, voit en Jésus l’exécuteur du plan divin : selon les premiers chrétiens, Jésus « accomplit » en soi toutes les promesses passées ; sa mort et sa résurrection constituent l’événement absolument décisif de l’histoire sainte. C’est ce que l’on vient de voir. Mais nous devons maintenant porter notre attention sur cette circonstance paradoxale : pour « accomplir » ainsi l’histoire du salut, ne pensons pas que, selon le kérygme apostolique, Jésus soit censé 1’«achever», comme si, après lui, il n’y avait plus, pour le salut, histoire effective83. Les vues du christianisme primitif sont bien 

	plutôt celles-ci84 : l’événement de la mort et de la résurrection de Jésus, tout décisif qu’il soit, demande pourtant aux chrétiens de regarder vers un avenir, d’être ouvert à une espérance, de vivre dans l’attente d’autres événements, vraiment derniers, qui doivent se produire eux aussi dans notre temps linéaire, et qui donc composent encore, en l’achevant, l’histoire du salut. Reprenant une image dont il avait déjà fait largement usage dans Christ et le temps, Cullmann dira : par la résurrection du Christ, la bataille décisive a déjà été gagnée ; pourtant la guerre n’est pas finie, et « l’armistice tarde encore » pendant un temps dont on ignore la durée85. Et que nous vaudra cet armistice ? Le futur temporel vers lequel les chrétiens ont à regarder apportera avec lui la résurrection des corps transformés par l’Esprit et le renouvellement de la création tout entière, même inanimée 86. En attendant, comment se conçoit, dans le kérygme apostolique, le temps présent du chrétien ? Lui aussi demeure, aux yeux de Cullmann, un temps linéaire, une histoire qui se déploie, dans une durée indéterminée, selon le plan horizontal de tous les phénomènes historiques profanes ; mais sur cette ligne horizontale, est descendue la réalité verticale du Christ ressuscité et de son Esprit ; il s’ensuit que le temps intermédiaire du chrétien est caractérisé par une tension entre le « déjà là» et le « pas encore» : le déjà là, c’est, précisément, la présence du Christ triomphant par son Esprit ; présence qui d’une part accomplit le passé, l’histoire vétéro-testamentaire, au même titre où l’accomplissait la mort et la résurrection du Christ, et qui, d’autre part, anticipe l’avenir, la résurrection finale, en même temps qu’elle le garantit20 : «Grâce à lui (l’Esprit), nos corps sont déjà délivrés ; en présence du Christ, il arrive que l’Esprit s’empare même des corps — ce sont alors les guérisons miraculeuses que nous rapporte le Nouveau Testament 87 ». « Le Saint-Esprit, Esprit des temps finals, est déjà à l’œuvre pour renouveler toutes choses », renouvellement actuel qui s’effectue et dans la Cène, constitutive de l’Eglise, véritable actualisation de Jésus88, et dans la mission, dans la prédication de l’Evangile au monde entier avant que vienne la fin 89. Mais tout cela n’est là qu’anticipation, et non achèvement : et c’est pourquoi ce « pas 

	
encore » suscite une tension dans la vie chrétienne ; le chrétien demeure en attente et en espérance de biens derniers dont il ignore l’heure, (espérance du «pas encore» qui a son fondement dans le «déjà»), « tension » d’ailleurs « détendue » (tranquille et sereine, certaine de son objet ?), «parce que le déjà pèse plus lourd», parce que «le point décisif est atteint, voire dépassé après la résurrection du Christ90 ».

	Tel est le contenu du kérygme de la communauté primitive quant au présent et quant à l’eschatologie, dont on voit par là même qu’ils sont l’un et l’autre temporels, et à ce titre, composent une histoire, ou pour mieux dire prolongent l’histoire vétéro-testamentaire du salut.

	
		— Jésus et l’histoire à venir du salut



	Qu’il en soit ainsi, que telles soient les vues de la communauté apostolique relatives au temps intermédiaire et au temps final : c’est vrai si nous interrogeons à leur sujet l’évangile de Luc et les Actes des Apôtres : tous les historiens des origines chrétiennes en conviennent. Mais qu’en a-t-il été de Jésus ? Ici, Bultmann et ses disciples renouvellent leurs négations : selon eux, nous l’avons vu, Jésus ne s’est pas inséré dans l’histoire vétéro-testamentaire du salut ; maintenant, Bultmann et ses disciples vont nous dire que, pas davantage, il n’a eu conscience d’ouvrir l’histoire néo-testamentaire, telle que nous venons de la trouver dans le kérygme de la communauté primitive.

	Sans doute, Jésus a attendu l’événement final pour un proche avenir. Mais cette futurition temporelle n’est pas essentielle à l’eschatologie à laquelle il était vraiment attaché91. Ce que Jésus entend communiquer avant tout, c’est l’intelligence véritable de notre existence à la fois pécheresse et graciée ; il nous l’offre comme le message de Dieu même et partant comme une interpellation absolue nous provoquant à la décision, à l’acceptation dans la foi, ou au refus dans l’incrédulité ; à son tour, cette décision ne concerne pas nos lendemains, mais bien l’heure présente, qui est ainsi l’heure dernière, puisqu’elle est notre décision devant Dieu. Il est vrai, Jésus, non sans commettre en cela une erreur, a enveloppé son message sous les formes d’une prédiction de l’événement final temporel qui était aux portes ; mais précisément ce n’était là que revêtement superficiel, et l’erreur de Jésus n’était guère que marginale ; dans son fond, son eschatologie est exclusivement existentiale, nullement temporelle. Mais comment expliquer, dès lors, que le kérygme de la communauté primitive fit apparaître bientôt comme essentielle à la foi la confession d’une histoire divine de salut, encore à venir, et d’un événement final, d’ailleurs reculé par elle à l’extrémité d’une durée indéterminée ? Les premiers chrétiens constatèrent que la parousie, prédite pour bientôt par Jésus, manquait au rendez-vous ; cela leur posa un problème troublant ; ils le résolurent par l’invention de l’histoire du salut : la fin viendrait sans doute, mais non pas avant un long délai pendant lequel se déploierait le temps de l’Esprit, de l’Eglise, et de la mission. Solution fâcheuse et fautive : car il s’en suivait que ce qu’il y avait eu de substantiel dans le kérygme du Jésus historique — l’appel à la décision dans l’instant, indépendant de toute futurition temporelle — devenait accidentel, et même disparaissait simplement. Elle ne fut d’ailleurs que le fait de quelques-uns, dont la pensée est consignée dans l’évangile de Luc et dans les Actes des Apôtres 92. Paul et l’évangile johan- nique la refusèrent ; ils surmontèrent autrement la difficulté que posait le retard de la parousie ; ils démythologisèrent le kérygme tel qu’ils le trouvaient dans la communauté et ainsi, chez eux, l’attente futuriste illusoire et le faux espoir d’une fin imminente furent éliminés au profit du noyau existential du kérygme du Jésus historique : l’interpellation, dans l’instant, pour la décision. Dans cette interprétation paulinienne et johannique, le Jésus de l’histoire cesse d’avoir, pour la foi et pour la théologie, une autre importance que celle d’avoir été l’Annonciateur du message de Dieu ; certes, le kérygme de la communauté et la foi qu’il appelle ne serait pas possible si Jésus n’avait pas existé ; il faut admettre que Jésus ait effectivement « annoncé », pour se savoir, dans la foi, interpellé par Dieu même ; mais, au-delà de cette reconnaissance du fait Jésus, nulle requête de la reconstitution de son histoire93. A quoi l’on peut ajouter que, si la foi n’a plus que faire de la confession d’une histoire de salut, elle constitue, néanmoins, l’histoire, la « Geschichte » authentique : car il n’y a rien de plus « historique », de plus véritablement humain que la décision existentielle de la liberté en faveur de l’événement divin de la révélation.

	
Contre ces interprétations bultmanniennes Cullmann, une fois de plus, va s’inscrire en faux. Omettant ici son étude sur Paul et sur l’évangile johannique, nous nous bornerons à exposer dans ses grands traits sa pensée sur le Jésus de l’histoire. Et sa thèse est celle-ci : la prédication de Jésus contenait en germe l’histoire à venir du salut, telle qu’on la trouve dans toute la littérature néo-testamentaire (non pas seulement en Luc et dans les Actes des apôtres, mais chez Paul et dans l’évangile johannique) et telle que nous l’avons retracée plus haut.

	Au commencement de notre exposé, nous devons faire figurer, semble-t-il, la pensée de Cullmann sur l’annonce par Jésus de la fin prochaine des temps et de l’avènement en gloire du Royaume. Selon Cullmann, Jésus a cru en la venue de la fin, non pas, il est vrai, dans un avenir immédiat, mais du moins avant la mort de tous ses contemporains. Nous l’avons vu : le Nouveau Testament acceptera l’idée d’un temps intermédiaire d’une longueur indéterminée. Cette idée, Cullmann nous dit que Jésus l’a ignorée ; il a même positivement affirmé son contraire94. Voilà une sorte de prémisse dont Cullmann sait bien qu’elle va aggraver singulièrement sa tâche : nous ne pouvons plus nous attendre à pouvoir montrer la présence, dans la prédication de Jésus, d’une histoire future et d’une eschatologie développée, telle que nous la trouvons dans le kérygme apostolique ; la persuasion qu’avait Jésus d’une fin proche lui interdisait une telle optique. Faut-il alors renoncer à la thèse ? Non point ; dans la prédication de Jésus, on trouve du moins les racines et les germes de l’histoire du salut à venir95 ; nonobstant l’annonce de la fin prochaine, Jésus, on le montrera, a consciemment posé les principes de l’eschatologie néo-testamentaire, principes appelés à se développer organiquement pour aboutir à une histoire de salut complète, et dont on n’aura pas le droit de dissoudre la temporalité qu’ils affirment au profit d’un message purement existential.

	Dans une sorte de première partie, Cullmann va établir simultanément deux points : 1°) Jésus a bien pu dire que la fin était proche ; il n’en reste pas moins qu’entre sa mort et la fin, il a interposé un certain délai, un temps qui se prolongerait quelque peu 30 ; constatation qui sera déjà d’un grand poids ; à défaut de ce délai, si bref soit-il, dans la pensée de Jésus, il faudrait dire que l’Eglise primitive, en élaborant sa doctrine de l’histoire à venir du salut eût innové à tous égards par rapport à Jésus et eût cessé d’être en continuité avec lui ; elle eût modifié substantiellement le message ; 2°) le caractère le plus appuyé de l’histoire du salut et de l’eschatologie du kérygme apostolique est, on s’en souvient, celui de la tension entre l’accomplissement dans le présent et l’achèvement ■ dans le futur temporel. Or, cette tension, on le montrera, existe déjà dans la pensée de Jésus : ses paroles, incontestablement authentiques, sur le présent, sur le Royaume déjà là, renvoient toujours à l’avenir, au « pas encore », dans lequel le déjà d’aujourd’hui s’achèvera ; et inversement, son attente du « pas encore », de la fin encore à venir est fondée sur la certitude de la fin déjà anticipée dans le présent.

	Ces deux points, Cullmann les fonde sur une exégèse des textes dont nous ne pouvons guère ici que reproduire quelques traits. Il y a d’abord «les affirmations de Jésus par lesquelles il a clairement exprimé que le Royaume de Dieu était déjà là en sa personne96 ». Cullmann commente Mt 11, 3 suiv., Mc 3, 27 par. : Jésus dit que tout est déjà accompli, mais il relie cette certitude « à la conviction qu’un jour sera achevé tout ce qui n’est pas encore97 ». Ainsi ses déclarations au sujet du présent impliquent en même temps que tout n’est pas « encore » terminé 98. Pareillement, Le 10, 18: « J’ai vu Satan tomber du ciel comme un éclair » (à joindre à Le 11, 20) : Satan est déjà en déroute, mais il y a toujours des malades, et la mort ne cesse pas de régner : preuve d’un « pas encore » reculé dans l’avenir, mais dont la certitude est fondée sur la victoire déjà présente. Qu’on lise ensuite Mc 8, 38 par. ; Mt 10, 15 par. ; 11, 22 par. ; 12, 41 par. ; 19, 28 par. ; 24, 40 par. ; en outre Mt 7, 1 s. ; 23, 33 ; également la description de Mt 25, 31 ss. On arrive toujours à la même conclusion : «Jésus, bien entendu, n’a pas formulé dans une doctrine élaborée ce qu’il a ressenti au sujet de l’accomplissement et de l’achèvement. Il n’a pas érigé l’histoire du salut en système comme Luc l’a fait après lui. Mais nous trouvons tout de même chez Jésus, condition de toute son action et base de toutes ses paroles, cette vision d’un présent où le don fonde la promesse99» ; de cette vision, la temporalité fait partie ; elle n’est pas un trait que la démythologisation serait autorisée à supprimer ; sans elle, l’eschatologie de Jésus se disloque100. Et sans doute, date inconnue, venue soudaine de la fin — mais ces deux traits que Jésus met en évidence lorsqu’il annonce le Royaume de Dieu n’affaiblissent ni ne contredisent l’affirmation de la futurition temporelle101. Ainsi, on ne nie pas qu’il y ait, entre Jésus et les écrits tardifs du Nouveau Testament, Luc notamment, une différence, mais elle est seulement en ceci : Jésus annonce que la fin viendra subitement après un court laps de temps limite ; la génération postérieure proclame qu’elle arrivera brusquement dans un espace de temps d’une durée indéterminée qui pourrait bien s’allonger. Or cette différence ne touche pas à l’essentiel de la conception de l’histoire du salut : la prévision d’un temps court n’empêche pas Jésus de poser le principe de la tension caractéristique ; comme il sait que le passé s’accomplit en lui, ainsi également sait-il que le présent qu’il réalise anticipe une fin qui doit apporter l’achèvement après un délai temporel i3.

	Cependant, dans la seconde partie de sa thèse, Cullmann se fait une objection : L’annonce par Jésus de la venue de la fin pour sa génération n’est-elle pas l’indice en lui d’une certaine indifférence pour le temps intermédiaire ? Sans doute, il conçoit un délai temporel, mais ce délai, croit-il, est très bref ; et la question qui se pose est celle de savoir si cette brièveté ne lui enlève pas, aux yeux de Jésus, sa signification, sa portée ; le temps intermédiaire ne serait-il pas un «obscur entracte» auquel Jésus ne pourrait plus accorder aucune fonction essentielle, ni faire jouer un rôle quelconque dans une histoire de salut devenue sans contenu102.

	Faisant face à cette question, remarquons d’abord, dans une sorte de notation négative, que si Jésus prédit, en effet, la proximité de la fin, cette prédiction, à ses yeux, n’a qu’une importance secondaire dans son message. Replaçons les logia où il l’énonce dans le grand contexte eschatologique total : manifestement, ce que Jésus tient pour capital, c’est que Dieu réalise son plan dans le temps, qu’un dessein divin s’accomplit dans la temporalité; et ne donne-t-il pas à entendre que Dieu seul, dans sa toute-puissance, est habilité à fixer les dates ? Cela déjà fait reculer l’importance des déclarations sur la proximité et nous enlève le droit de voir en Jésus un illuminé {Schwärmer} 103 pour qui le temps qui reste encore n’aurait plus de valeur ; ce temps peut être bref, il n’en reste pas moins qu’il fait partie du plan de Dieu se déroulant en étapes successives. Considérons ensuite le motif qui inspire Jésus dans ses prédictions sur la proximité : ce qu’il affirme par-dessus tout, c’est qu’en sa personne l’avènement final du Règne est déjà présent par anticipation ; le pas décisif a été franchi ; sa venue constitue un bond immense dans la direction de la fin ; cela étant, on peut s’expliquer que Jésus ait cru cette fin proche ; mais c’est là un trait secondaire et dérivé ; l’accent est mis par Jésus sur son œuvre déjà accomplie, sur la victoire déjà remportée ; temps bref chez Jésus, temps allongé dans la communauté apostolique : la durée pouvait être modifiée, sans que diffère, chez l’un et chez l’autre, la seule conviction vraiment essentielle suivant laquelle le plan divin, 

	
qui se réalise dans le temps, a déjà trouvé en Jésus son centre et son sommet. Enfin, il y a l’éthique de Jésus : on peut montrer que si Jésus la concevait pour un temps restreint, de soi elle convenait aussi à une durée plus longue : que l’Eglise l’étende à des siècles, son contenu et son caractère demeurent les mêmes. « L’enseignement sapiential de Jésus n’a cessé d’étonner les observateurs puisqu’il contient des recommandations sans rapport direct avec un temps bref et une fin imminente 4C ». Nouvelle preuve de la portée simplement accessoire que prend, au regard de Jésus, l’annonce de la proximité.

	En bref, la précision donnée par Jésus : la fin viendra dans la génération présente, n’est que latérale dans sa pensée.

	Mais on peut ensuite montrer, dans une remarque positive, que Jésus conférait une fonction dans l’histoire du salut au temps bref qu’il annonçait, et qu’il lui donnait un sens. « Jésus doit y accomplir sa mission, c’est entendu. Mais il n’est pas le seul ; une tâche de première importance attend également ses contemporains. Aussi Jésus constitue-t-il le groupe des disciples, « peuple des saints », identifié par Daniel avec le Fils de l’homme. Pas de Messie sans communauté messianique ! Il est vrai que celle-ci n’est pas encore l’Eglise telle qu’elle se développera plus tard, et pourtant elle partage avec elle un caractère essentiel : elle n’occupe pas seulement une place dans l’histoire du salut ; elle y joue un rôle, et cette fonction est celle-là même que doit exercer l’Eglise. Si brève soit la durée que Jésus prévoit, cette génération qu’il s’imagine première et dernière sera tant qu’elle vivra « le sel de la terre» (Mt 5, 13). Comment donc désigner le restant du temps comme un « obscur entracte » ? Comment prétendre que Jésus n’a pas assigné à ce temps un rôle dans l’histoire du salut104 ?» Et encore: «Jésus a prévu et ordonne la proclamation de l’évangile ». Et il est certain que c’est là, à ses yeux, la signification du temps de la décision du point de vue de l’histoire du salut. En d’autres termes, c’est, selon lui, le temps de la mission, temps qui, du reste, ne commencera qu’après sa mort et pendant lequel il incombera au peuple de Dieu d’entrer dans la propre tâche de Jésus, temps, aussi, de persécution où les chrétiens connaîtront à leur tour la souffrance qui a été celle de leur Maître. Or « en constatant cela, nous découvrons le dénominateur commun qui relie le point de vue de Jésus et celui de l’Eglise ultérieure 105 ».

	Ainsi, nonobstant sa brièveté, le temps prévu est chargé de sens ; et par là Jésus pose consciemment les principes complets de l’histoire du salut que la communauté primitive déploiera plus tard dans une durée illimitée ; c’est une «greffe» qui permettra aux vues de Jésus

	« de s’épanouir dans la nouvelle perspective d’un temps prolongé40 ». Et l’on n’est pas autorisé à penser que Jésus a vu dans l’événement de son message la fin de l’histoire du salut.

	Pour finir, si nous joignons les vues de Jésus sur l’histoire passée du salut à celles que nous venons de découvrir chez lui sur l’histoire encore à venir, nous ne pourrons pas nous dérober à l’aveu que voici : dans l’esprit de Jésus, l’histoire du salut est bien plus qu’une forme extérieure, empruntée au judaïsme, et dont on croirait pouvoir dépouiller sa pensée sans la trahir : elle est profondément mêlée à la conscience qu’il a de lui-même. Il lui est essentiel de se voir comme celui qui accomplit le plan divin sur l’histoire des hommes et qui révèle la place qu’occupe chacune des étapes arrêtées par Dieu dans ce plan. Il agit en cela comme les prophètes. Mais son organisation des temps se distingue de la leur en ceci qu’il se déclare être lui-même le sommet (der Höhepunkt} de l’histoire du salut ; le sommet, mais non pas la fin, car il lui est non moins essentiel d’annoncer le temps de la mission avant la fin 106.

	
		Lumières et ombres



	On reconnaîtra le bien-fondé des thèses majeures de Cullmann ; la foi chrétienne porte sur un dessein divin de salut s’accomplissant, par étapes, dans l’histoire, dont le Christ est l’événement décisif, et dont, néanmoins, la consommation demeure objet d’attente et d’espérance temporelle ; et ce n’est pas la communauté primitive qui a donné à la foi ce contenu ; Jésus l’avait révélé dans son message. On ne pourrait être trop reconnaissant à M. Cullmann de s’être appliqué, dans un labeur exégétique et théologique admirable, à mettre ces vérités en vive lumière.

	Mais nous donne-t-il satisfaction à tous égards ? Il me paraît que ses vues appellent quelques amendements.

	Ma première remarque critique portera sur le caractère exclusivement temporel que Cullmann confère à l’eschatologie néo-testamentaire.

	Au cours de sa confrontation avec Bultmann et les bultmannicns, Cullmann marque son accord en un point : pour lui, comme pour eux, le message chrétien est une interprétation qui nous invite à la décision de la foi 107. Sans doute, il est propre à Cullmann de voir dans le message la révélation du plan divin de l’histoire du salut, et dans la décision l’acceptation de cette révélation ; c’est l’histoire divine qui interpelle ; mais elle ne le fait pas, sans nous offrir une nouvelle intelligence de nous-mêmes, que nous nous approprions dans la foi. Davantage : on peut penser qu’à ses yeux, la révélation n’est pleinement affirmée sinon dans son sens, du moins dans sa réalité, que dans la croyance : elle ne s’offre pas aux prises d’un savoir neutre, spéculatif, désengagé ; elle ne relève pas, dans sa valeur de message divin, de la simple investigation historique ; bien plutôt, termine-t-elle une démarche de notre vie spirituelle qui a sa spécificité irréductible et qui est, précisément, effectuée sous la motion de l’Esprit, la démarche de la foi : par là aussi, Cullmann rejoint les bultmanniens. Mais son accord ne va pas plus loin ; il ne va pas jusqu’à reconnaître une certaine oblitération de l’eschatologie et de la futurition temporelle dans le message qui nous est adressé ; or, il nous semble que Cullmann eût dû faire, à ce propos, une concession aux bultmanniens, concession exigée par les textes néo-testamentaires, et pour laquelle la théologie cull- mannienne de l’histoire du salut n’eût eu à sacrifier rien de substantiel.

	Que les sources chrétiennes effacent ou du moins atténuent, ici et là, l’eschatologie temporelle au profit d’une proximité d’un autre ordre, nous en avons un témoignage dans Phil. 4, 5 : « Le Seigneur est proche » ; le contexte n’est pas celui de l’eschatologie futuriste ; et l’on n’est pas invité à traduire : le Seigneur va venir demain, ou dans un jour quelconque du temps physique ; le schème de la proximité, à la fois spatiale et temporelle, sert d’appui à une tout autre visée, celle d’une approche invisible du Christ dans la prédication de la « bonne nouvelle » (Ph 4, 3) : le Seigneur est proche, il s’offre à ceux qui veulent croire et qui, en croyant, le font être là pour eux, de telle sorte qu’ils soient déjà comblés. Les textes Rm 13, 11 ; 2 Co 5, 2 me paraissent appeler la même interprétation.

	L’évangile johannique ne semble laisser aucun doute. Dans un commentaire récent de Jn 14, 6, « Je suis la voie, la vérité et la vie », on lit ces lignes : ce verset offre « un des nombreux cas d’anticipation des événements eschatologiques dans S. Jean. Le v. 7, qui est une explication du verset 6, parle également d’une réalité déjà présente, ûk’ dpri ; c’est donc en ce sens que le Christ pouvait se dire « le chemin » dans notre verset. Bref, si le v. 6 sert de transition entre la section directement eschatologique des vv. 2-6, et celle des w. 7-11 où il est uniquement question de réalités actuelles, c’est plutôt à la lumière de cette seconde section qu’il faudra l’interpréter, puisque dès notre v. 6 tout est actualisé : si Jésus dit qu’il est «le chemin» et que « nul ne va au Père que par lui », c’est en raison de ce qu’il est pour les croyants dès le moment présent plutôt qu’en un sens strictement eschatologique 108 ». Et plus loin : « La vie, c’est-à-dire la vie étemelle, -n’est donc plus un thème strictement eschatologique, du moins en ce sens qu’elle n’est plus réservée au siècle futur, comme dans le judaïsme ; nous avons là un des nombreux cas où une réalité eschatologique devient dans S. Jean * actuelle et intérieure ’109 ».

	Mais déjà dans les évangiles synoptiques, se fait jour cette même idée d’une proximité non purement temporelle du Règne ; les textes Le 17, 20-21 ; 10, 11 ; 9, 2 ; Mt 10, 7 ; Mc 1, 15 peuvent être compris, semble-t-il, commè une sorte d’anticipation de la pensée johannique, telle qu’on vient de nous la présenter : la parole de Dieu est proche de celui qui l’écoute, et s’il la reçoit dans la foi, il lui donne de s’actualiser en lui : la foi nous fait franchir tous les temps, tous les avenirs, ou, mieux encore, elle nous les fait dominer.

	En bref, c’est bien, selon les sources, l’histoire du salut qui interpelle l’homme, mais elle ne le fait pas sans lui offrir l’approche d’un événementiel qui n’est pas simplement futuriste ; et si l’homme y répond par l’adhésion, voici qu’il s’élève à un plan de réalité « historique» qui transcende celui de la simple temporalité linéaire et vulgaire M.

	Cullmann, il est vrai, ne méconnaît pas l’élément positif de notre remarque ; qu’on se reporte à ce qu’il nous disait plus haut sur la verticalité de la résurrection 110 ; qu’on lise ses pages sur l’actualisation de l’histoire du salut dans la prédication et dans le culte chrétien : non seulement la cène fait revivre une histoire passée, elle actualise l’avenir ; elle rend présent le Crucifié, le Ressuscité, et celui qui doit venir50 ; par là, sans aucun doute, sa pensée exprime bien l’aspect positif des textes johanniques ; mais il ne va pas jusqu’à remarquer, comme il le faudrait, que, ce faisant, elle assume implicitement une négation ; elle enlève son exclusivité à l’eschatologie temporelle et futuriste ; l’événementiel chrétien et du côté du Règne de Dieu qui vient à nous et du côté de l’homme qui le reçoit cesse d’être exprimable dans les seules catégories du temps physique étalé ; il lui faut, pour bien s’énoncer et se traduire, faire appel à la notion d’une « histoire », d’une «existence» qui, par son sommet spirituel, se déploie dans la dimension métempirique de la liberté.

	On aurait tort de penser que cette remarque est sans importance pour le comportement du chrétien. Elle l’aide à définir le terme obligé de son espérance. Certes, ne disons pas que l’espérance chrétienne doive cesser de se porter vers la consommation finale, au bout de

	
l'histoire ; convenons-en avec Cullmann, le « pas encore » vers lequel nous regardons est bien la glorification de l’humanité sauvée et de son univers créé ; et il semble certain que lorsque saint Paul nous demande de participer à la cène «jusqu’à ce qu’il vienne» (1 Co 11, 26), la venue qu’il désigne ainsi est celle du Sauveur apparaissant en gloire à la fin des temps ; mais il est non moins certain que le chrétien doit vivre sans cesse dans l’attente d’une Réalité dernière qui ne cesse jamais d’être aux portes : « Car il dit : au temps favorable, je t’ai exaucé ; au jour du salut, je t’ai secouru. Le voici maintenant le temps favorable, le voici maintenant le jour du salut » (2 Co 6, 2) : « pas encore» ou proximité où s’efface, répétons-le, le trait futuriste, pour permettre à l’éternité divine de nous rencontrer à chaque instant : il y a encore l’affirmation d’une imminence, mais cette imminence, on l’a bien dit, doit s’interpréter qualitativement, plutôt que quantitativement57 ; et si elle concerne chacun de nous dans sa vie chrétienne privée — c’est à tout moment que nous espérons la grâce et la visite divine, jusqu’à notre mort — elle interpelle également l’Eglise comme communauté, en attente constante d’une rénovation spirituelle qu’il ne faut pas reculer jusqu’à la fin des temps et par rapport à quoi toute mise à jour, tout « aggiornamento » des structures est équivoque, s’il n’en est pas le fruit et l’expression. C’est ce « pas encore » non futuriste dont nous regrettons de ne pas trouver la mention dans la théologie de Cullmann.

	Une autre insuffisance de sa thèse tient au fait qu’il prête à Jésus non pas seulement l’ignorance du temps de la fin, mais très positivement l’annonce d’un court délai. Il nous disait plus haut : Jésus a dû prévoir un temps qui se prolongerait quelque peu après sa mort ; faute de quoi, il n’aurait laissé aucun espace pour la mission, et donc, il n’aurait même pas posé les simples principes de l’histoire du salut à venir. En fait, Jésus a prévu ce temps ; seulement il l’a cru bref et il l’a annoncé positivement tel. Mais qu’à cela ne tienne : « l’étendue de cet espace temporel ne joue pas de rôle. Qu’il soit court ou long, voilà qui n’affecte pas l’ordre dans lequel Dieu fait succéder les périodes de l’histoire sacrée 58 ».

	On pourrait d’abord observer que ces derniers mots ne sont pas bien clairs : que désigne-t-on par la succession des périodes arrêtées par Dieu dans l’histoire à venir du salut ? Au bout de l’histoire, Cullmann situe la fin, elle-même signalée par la résurrection des morts et la transformation de l’univers. Mais précisément, ces événements ont lieu au bout de l’histoire, non dans l’histoire proprement dite, dans le temps intermédiaire. Dans l’histoire proprement dite, Cullmann
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	N. R. th. lxxxix, 1967, n° 2.      6 n’aperçoit justement qu’un seul événement, la mission, sans distinction d’étapes ou de périodes. Si donc le temps bref, que Jésus déclare devoir s’écouler après lui, prend à ses yeux un sens dans l’histoire du salut, c’est uniquement comme temps de la mission ; et de fait, Cullmann reconnaît qu’il en est bien ainsi : «... pour Jésus déjà l’intervalle temporel qu’il prévoit répond à une intention précise : Dieu prolonge le temps afin que les disciples propagent ce que Jésus a dit et fait111 ». Mais si ce temps est très court, comment Jésus peut-il penser qu’il suffira à remplir le rôle qu’il lui assigne : propagation de la bonne nouvelle non pas au profit du seul Israël, mais de ceux du dehors, des Gentils112, diffusion universelle d’un message que Jésus lui-même n’aurait pu faire entendre à beaucoup ? Peut-être Cullmann répondrait-il : Jésus, en effet, ne voit pas comment cela pourrait se faire ; mais il le croit ; comme il s’en remet à « Celui qui pouvait le sauver de la mort» (He 5, 7), ainsi fait-il confiance, pour le succès de la mission, à la toute-puissance du Père. On pourrait contester, à plusieurs titres, la validité de cette réponse113. Pourtant supposons, sans l’accorder, qu’elle soit valable : notre objection, pour n’être plus péremptoire, garderait une grande force : si Jésus a positivement annoncé un temps court, il resterait malaisé — sinon impossible — de comprendre qu’il ait pu lui donner le sens et la portée qu’on voudrait (sens de la mission universelle) dans le déroulement de l’histoire du salut.

	La prévision d’un temps court se heurte à une seconde difficulté : Cette erreur, car c’en est une, à supposer même qu’elle soit facilement compatible avec la conception d’une histoire à venir du salut (ce que nous venons de contester), n’en serait pas moins une erreur considérable ; et même sa gravité serait telle qu’elle justifierait, me semble-t-il, chez le chrétien, les plus grands doutes sur la personne de Jésus et sur sa prétention au rôle de suprême messager divin. Elle s’exprimerait, en effet, sous cette forme : « En vérité — Amen — je vous le dis : cette génération ne passera pas que tout cela ne soit arrivé » (Mc 13, 30 ; Mt 24, 34 ; Le 21, 32). On a fait remarquer que d’une manière générale VAmen, sur les lèvres de Jésus, prêtait, à ses yeux, une sorte de caution divine au dire que cet Amen commençait114. Dans l’Ancien Testament et dans l’usage juif, Amen termine régulièrement le discours, pour l’affermir, et il est prononcé non pas par celui qui vient de parler, mais par celui qui a été interpellé. Et ainsi en sera-t-il également dans l’usage chrétien après le Christ. Chez Jésus, au contraire, et chez lui seul, VAmen est sa formule d’introduction à la parole qu’il va dire. Comme s’il voulait donner à entendre : le mot que vous allez écouter est couvert par la garantie de Dieu et par la promesse divine de le tenir ; la vérité et la réalité de mes paroles est la vérité et la réalité de Dieu même. Ainsi, Jésus n’attend pas que ses auditeurs disent Amen de leur côté ; nul besoin chez lui d’une confirmation de leur part. Il est et se sait déjà la certitude souveraine et c’est du haut de celle-ci qu’il s’adresse aux siens, offrant en sa personne le fondement de la confiance absolue qu’il leur demande. Et qu’on ne dise pas qu’il renvoie peut-être ainsi à sa seule messianité ou que, thaumaturge, il se désigne simplement comme l’instrument de la toute-puissance divine ; il est plus naturel de penser qu’il s’identifie à celle-ci et qu’il en dispose à son gré et souverainement, même si par ailleurs il fait comprendre qu’il l’a reçue du Père (Jn 5, 26 ;

	
		3). On voit, dès lors, ce qui s’en suit pour le logion Mc 13, 30, dans lequel, selon Cullmann, Jésus affirmerait la proximité précise — pour la génération présente — de l’événement absolument final : en la faisant précéder de VAmen, Jésus eut couvert cette erreur de toute son autorité ; et elle aurait beau porter sur une circonstance qui, aux yeux de Cullmann, n’est pas substantielle du point de vue de l’histoire du salut : la brève durée du temps intermédiaire, il n’en resterait pas moins qu’en lui donnant toute force possible, Jésus lui eût conféré un caractère d’extrême gravité. Ne serions-nous pas autorisés à remettre en doute tout le témoignage et tous les Amen de Jésus?



	Aux yeux du croyant, un principe qui entraîne des conséquences aussi menaçantes pour sa foi ne peut être que fallacieux : il ne se •peut pas que Jésus ait mis tout son pouvoir dans l’affirmation erronée d’une fin proche C3. Mais il nous faut alors assigner aux logia litigieux une autre signification, qui soit historiquement plausible.

	Cullmann a mentionné, pour les repousser, diverses interprétations de ces logia qui s’efforçaient d’en écarter la prédiction de la fin proprement diteM. Mais il ne semble pas avoir porté toute l’attention souhaitable sur celle-là qui pose la question de savoir si les évangiles synoptiques n’entendaient pas la proximité au sens de la proximité simplement prophétique. On sait quelle est cette dernière. « Quiconque

	
		Sans doute Cullmann dirait-il qu’en parlant ainsi, j’obéis à des tendances apologétiques auxquelles, pour sa part, il se refuse de céder (voir Heil, p. 196, n. 3 ; Le salut, p. 218, n. 3). Mais c’est sa répugnance à l’apologétique qui me paraît injustifiée : l’apologétique est une tâche que la foi elle-même s’assigne et accomplit (fides quaerens intellectum) ; elle refuse de reconnaître comme intégrée à son contenu toute affirmation qui la mettrait en contradiction avec elle- même ; dans le cas présent, la foi en Jésus, suprême messager divin, repousse, par une exigence intrinsèque, la présence, dans la conscience de Jésus, d’une erreur qu’il aurait cautionnée par toute son autorité.
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s’est familiarisé avec les grandes prophéties messianiques n’a pas été sans remarquer que l’œil des voyants y embrasse fréquemment d’un seul regard l’horizon tout entier du devenir et de l’achèvement futur du royaume de Dieu. Tl y perçoit nettement certains points particuliers, d’autres seulement en clair-obscur, d’autres enfin comme dans une sorte de vague pressentiment ou de prévision confuse. Surtout il rassemble dans une même perspective les événements successifs dont les uns doivent servir aux autres de prélude ou de préparation, de type ou de symbole. Et dans la description qui en est faite — et qui emprunte assez ordinairement ses couleurs aux événements du présent ou à ceux d’un passé très familièrement connu — il est souvent malaisé de distinguer les traits qui appartiennent aux phases figuratives ou, au contraire, aux phases figurées, aux phases qui en préparent d’autres ou à celles qu’elles préparent ; les traits aussi qui appartiennent en propre à quelqu’une isolément et ceux qui se rapportent à plusieurs... Et cela d’autant plus que tout l’avenir y est ramassé d’ordinaire en un bref raccourci dont la réalisation semble presque toujours très proche et même imminente ». Et plus loin : « la vision prophétique atteint d’un même coup, plus ou moins distinctement ou confusément, l’avenir immédiat de la masse d’Israël d’une part et d’autre part d’un reste préservé et réservé, l’avenir plus lointain de la restauration postexilienne et de la période qui suivra, l’échéance plus lointaine encore du premier avènement messianique et de la nouvelle alliance, enfin l’achèvement des temps et l’état définitif du royaume de Dieu, toutes périodes, remarquions-nous, qui se relient et s’enchaînent comme la préparation et l’accomplissement ou comme la figure et l’objet figuré 115 ».

	Au souvenir de ce genre prophétique, la question, ce me semble, vient naturellement à l’esprit : les évangélistes synoptiques ne comprennent-ils pas le logion eschatologique de Jésus comme le judaïsme, comme eux-mêmes comprenaient les textes des vieux prophètes ? Oui, ils font dire à Jésus la fin est proche, et avec Cullmann nous admettrons que Jésus l’a dit en effet. Mais il est vraisemblable qu’ils entendent cette proximité comme l’entendit et continuait à l’entendre toute leur tradition prophétique et apocalyptique : ils projettent les événements futurs, même prochains, sur le plan d’avenir de la Fin dernière, ou ce qui revient au même ils situent cette Fin sur le plan des événements proches ; « ils rassemblent dans une même perspective les événements successifs » dont les premiers servent aux derniers de prélude, de préparation, de type ou de symbole ; ils affirment donc la proximité du dernier, mais cette proximité n’est pas nécessairement à leurs yeux une proximité précise, c’est la proximité prophétique de l’événement dernier contenu symboliquement dans l’événement particulier proche qui le prépare. Ainsi, ils ne prêtent pas à Jésus d’autre prédiction que celle d’une proximité indéterminée. Cette interprétation paraît encore plus plausible à la lecture du texte de Luc : Suivant Cullmann et suivant les bultmanniens eux-mêmes, Luc envisage déjà la possibilité d’un allongement indéterminé du délai. Néanmoins, il n’hésite pas à reproduire le logion, en lui gardant toute la force d’affirmation qu’il a chez Mc et chez Mt ; Le 21, 32 : « En vérité (Amen) je vous le dis, cette génération ne passera pas que tout ne soit arrivé ». Comment Luc pourrait-il, sans contradiction, entendre cette arrivée du tout, de la fin elle-même, autrement que sur le mode prophétique de la fin présente en figure, alors qu’il sait par ailleurs que la fin pourrait bien ne pas arriver sous sa forme précise ? Quand, selon lui, Jésus dit : tout arrivera, Jésus ne se trompe pas : car il entend que dans l’événement de la prise de Jérusalem, qui est bien la fin d’un monde, c’est la fin elle-même qui viendra, sinon en elle-même, du moins dans une figure qui la symbolise avec une force singulière et, en la symbolisant, la réalise de quelque manière.

	Resterait, il est vrai, la question de savoir si ce n’est pas par ignorance que Jésus a confondu les plans. On peut penser que c’est l’ignorance des prophètes touchant le jour de Yahvé et peut-être leur espérance de le voir proche en lui-même qui expliquerait ce rassemblement en une même perspective de tous les événements. Et, dira-t-on, c’est pareillement l’ignorance et l’espérance de Jésus qui lui aurait fait embrasser d’un seul regard les événements particuliers et l’avènement du dernier jour.

	Question d’autant plus fondée qu’il y a la parole : « Quant à la date de ce jour, et à l’heure, personne ne les connaît, ni les anges des cieux, ni le Fils, personne que le Père, seul » (Mt 24, 36). La « Bible de Jérusalem » fait ce commentaire : « En tant qu’homme, le Christ a reçu du Père la connaissance de tout ce qui intéressait sa mission, mais il a pu ignorer certains points du plan divin, ainsi qu’il l’affirme ici formellement ». Mais il nous paraît difficile d’admettre que, même si Jésus avait ignoré la date exacte de la fin proprement dite, il eût

	
pareillement ignoré rallongement du temps intermédiaire, bien au-delà de ceux de sa génération : on pourrait montrer, je pense, que la connaissance de cet allongement importait à sa mission ; seulement, il ne l’eût pas notifié à ses disciples. Pour quelles raisons ? Cullmann évoque quelque part l’inintelligence momentanée des disciples avant l’événement de Pentecôte ; et en effet, ils ont mérité de s’entendre dire le mot que l’évangile johannique met sur les lèvres de Jésus : « J’ai encore beaucoup de choses à vous dire, mais vous ne pouvez pas les porter maintenant» (Jn 16, 12). Jésus, quant à lui, eût été éclairé sur la durée allongée de l’histoire à venir, comme il l’eût été sur l’universalisme du Règne de Dieu. Mais .les disciples n’étaient pas encore prêts à en recevoir la révélation : l’image qu’ils se faisaient d’un Règne immédiatement et extérieurement triomphant (Ac 1, 6) les rendait provi soi rement incapables d’accepter une économie du salut toute différente. Jésus ne pouvait donc leur dire : la parousie n’est pas pour bientôt. Par ailleurs, il pouvait, lointainement, les préparer à en accepter le retard. A cette préparation, aurait contribué le recours à la prédiction de la fin par manière de proximité prophétique. Qu’ils y aient, en tout cas, été en quelque mesure préparés, nous en aurions la preuve en ce fait : lorsqu’on dût bien constater que la parousie ne se produisait pas, cette constatation n’entraîna aucune crise généralisée dans la communauté primitive.

	Toutefois, nous n’insisterons pas sur cette connaissance des temps par Jésus. Dans la discussion présente avec Cullmann, ce qui importe et suffit c’est d’avoir montré qu’à tout le moins, même si l’on pouvait parler d’ignorance, on ne pourrait parler d’erreur ; d’une erreur à laquelle Jésus eût donné tout le poids de son autorité. Il n’est pas prouvé que Jésus s’est trompé ; il n’a pas annoncé la proximité précise de la parousie pour la génération présente ; les évangiles synoptiques ne l’ont pas compris ainsi.

	C’est à cette condition que Cullmann peut fonder la thèse qui lui est chère : dans la pensée de Jésus, il y avait au moins les germes, les principes de l’histoire à venir du salut. Réjouissons-nous qu’il se soit appliqué à la faire valoir. Mais pour y réussir vraiment, il faudrait renoncer à affirmer que Jésus eût exclu un temps intermédiaire d’une durée indéfinie : pareille exclusion ni ne s’accorde aisément avec la volonté d’une mission universelle, ni n’est compatible, en raison de l’erreur qu’elle implique, avec la validité du témoignage de Jésus.

	Eegenhoven-Louvain

	L. MalEVEZ, S.J.

	95 Chaussée de Mont-Saint-Jean

	Structure et théologie des récits de la Passion dans les évangiles synoptiques

	Il ne peut être question en un simple article de commenter en détail les récits de la Passion. Notre intention n’est pas non plus de donner une présentation synthétique des événements. Nous nous proposons d’examiner la composition littéraire des récits des trois synoptiques, afin d’en discerner les lignes directrices. Une étude de ce genre offre un intérêt doctrinal et pastoral évident, car elle doit nous aider à nous replacer plus fidèlement dans les perspectives des auteurs inspirés116.

	I. — ORIENTATION GENERALE

	
		Souffrance et gloire



	Une observation d’ensemble mérite d’être soulignée au préalable : le récit de la Passion tient dans chaque évangile une place importante et, en un sens, disproportionnée. Nous y sommes habitués et nous ne nous en étonnons pas. La chose n’allait pourtant pas de soi. Il faut remarquer, en effet, que les évangiles ont été composés après la résurrection du Christ et par des gens qui, vivant dans la lumière de cet événement triomphal, avaient conscience d’être avant tout des «témoins de la résurrection » (Ac 1, 22 ; cfr 2, 32 ; 3, 15, etc. ; 2 Co 15, 14 ; Rm 10, 9). De ce fait, on ne s’attendrait pas à tant d’insistance sur les scènes douloureuses de la Passion. Ne devraient-elles pas être estompées et laisser la place aux aspects « positifs » de l’existence de Jésus ? Dans la vie publique, l’œuvre du thaumaturge, où s’annonçait déjà le triomphe sur la mort, son succès auprès des foules, son enseignement lumineux et rempli d’autorité, la façon dont il avait organisé ses disciples et, d’autre part, les apparitions du ressuscité et les pouvoirs confiés à l’Eglise : voilà, semble-t-il, ce qui devait apparaître comme important et définitif. Quant à la Passion, elle pouvait rentrer dans l’ombre, comme un intermède malheureux qui, grâce à Dieu, n’avait pas eu de conséquences durables.

	
C’est dans ce sens que, laissé à sa pente naturelle, serait allé le cœur humain, toujours empressé à fuir la rudesse de la réalité pour se réfugier en un monde idéal.

	En fait, la lumière de la Résurrection n’a pas favorisé cette façon de voir. Elle n’a pas abouti à une religion d’évasion. Elle n’a aucunement détourné les chrétiens des aspects meurtrissants de la vie de Jésus, mais les a conduits, au contraire, à valoriser toute l’existence de leur Sauveur et spécialement ses aspects les plus déconcertants : contradiction et souffrance.

	Entre la Passion et la Résurrection, l’intelligence humaine voit d’abord un contraste : la Passion est une défaite, la Résurrection une victoire qui répare cette défaite. La Passion humilie, la Résurrection glorifie. Mais la foi chrétienne n’en reste pas à ce contraste. La lumière de la Résurrection s’applique irrésistiblement à la Passion elle-même, de sorte que Passion et Résurrection forment une unité indissoluble. Au lieu d’une rupture, on perçoit alors entre elles un rapport étroit : fruit de la Passion, la gloire du ressuscité révèle la valeur de son sacrifice. Elle montre que la Passion, en réalité, n’était pas une défaite, mais un combat victorieux, accomplissement réel du dessein de Dieu. En, conséquence, les chrétiens ont considéré la Passion elle-même comme une lumière et un trésor. Loin d’en laisser les souvenirs s’estomper, ils s’y sont attachés et les ont approfondis. La longueur et la qualité des récits évangéliques en témoignent de manière irréfutable.

	Cette attention portée à la Passion caractérise la révélation du Christ et en atteste l’authenticité divine. Le message chrétien n’est pas une construction mythique qui permette d’oublier le réel. Il ne nous oriente pas vers des rêves inconsistants. Car Dieu n’escamote pas les réalités de l’existence, fussent-elles lourdes à porter. Il les valorise. Il ne nous aide pas à nous en évader. Il nous apprend à y adhérer plus pleinement, à les estimer, à leur donner une attention profonde et à en tirer parti. La lumière de la Résurrection révèle la valeur de la Passion et par là valorise notre vie réelle.

	
		Formation du récit



	Une seconde constatation vient renforcer et préciser la première. Elle porte sur l’allure du récit, qui tranche assez nettement sur celle du reste de l’évangile. Alors que la vie publique n’est représentée que par des épisodes facilement détachables les uns des autres, la Passion forme un ensemble cohérent, très fermement articulé. On est fondé à croire que cette partie de l’existence de Jésus a été l’objet très tôt d’une attention spéciale et qu’on l’a considérée comme un tout organique.

	Une comparaison des synoptiques avec S. Jean confirme ce point. On sait qu’en général, le 4e évangile diffère considérablement des synoptiques. Sur le ministère de Jésus, il fournit un grand nombre de données dont la tradition synoptique n’a pas conservé le souvenir ; il mentionne, par exemple, plusieurs séjours de Jésus à Jérusalem, ce qui transforme complètement le schéma de la vie publique. Mais lorsqu’on arrive à la Passion, les récits se rapprochent de façon remarquable ; ils s’accordent sur le choix des épisodes et sur l’ordonnance générale de la narration.

	Déjà sensible à partir de Jn 11, 47 (complot contre Jésus, onction à Béthanie, triomphe des Rameaux), l’accord se fait encore plus substantiel à partir de l’arrestation de Jésus à Gethsémani (Jn 18, 3). Il semble donc qu’un récit commençant à l’arrestation ait été formé très tôt dans la tradition de l’Eglise primitive, ou du moins un schéma qui en fixait les lignes essentielles.

	Ce premier schéma a été ensuite complété. On lui a adjoint en particulier les préambules que nous venons de mentionner (complot, onction, Rameaux) et qui éclairent le sens des événements. Dans les divers groupes apostoliques, la mise en œuvre de l’ensemble s’est faite de façon assez différente, selon les données particulières dont on disposait et les auditoires auxquels on s’adressait.

	Une analyse littéraire du récit de Marc amène l’exégèse moderne à distinguer dans sa trame deux composantes : d’une part, un récit de base, d’allure sobre, schématique, et écrit dans un grec assez pur, et, d’autre part, des compléments insérés dans ce récit, qui ont souvent une allure plus vivante et plus concrète (par ex. l’épisode du jeune homme qui s’enfuit : Mc 14, 51 s ; les noms des fils de Simon : 15, 21) et dont le grec est mêlé de nombreux sémitismes. On peut y reconnaître l’apport particulier d’un témoin.

	Si l’on rapproche ces données des attestations anciennes, on est conduit à penser que Marc, utilisant un récit de la Passion traditionnel dans l’Eglise de Rome, l’amplifia en s’inspirant de la prédication de Pierre. L’allure composite du récit, observable aussi dans les autres synoptiques, atteste que nous n’avons pas là une création littéraire purement individuelle, mais une proclamation ecclésiale (cfr Jn 21, 24). La Passion de Jésus est le trésor de l’Eglise et c’est l’Eglise qui nous le présente.

	
		Personnalité des auteurs



	Oeuvre commune, la tradition n’est pas pour autant le produit incontrôlable d’une collectivité inorganique ; elle se base sur le témoignage apostolique et est exprimée par des disciples pleinement autorisés.

	La fidélité de ceux-ci envers le message qu’ils transmettent ne les empêche nullement de faire œuvre personnelle. Les matériaux utilisés ne sont pas identiques. Luc, en particulier, apporte dans le récit de la Passion beaucoup de notations qui lui sont propres et qui, souvent, s’apparentent à la forme johannique de la tradition. Matthieu et Marc sont très proches l’un de l’autre ; chacun d’eux a cependant des éléments qui n’appartiennent qu’à lui.

	Mais la différence la plus sensible est celle des perspectives. Entendons-nous bien : aucun des récits n’est systématique ; aucun ne s’enferme dans une seule perspective à l’exclusion des autres. Chacun d’eux possède néanmoins ses insistances propres, et sa tonalité particulière.

	En schématisant, on peut caractériser les différents récits de la façon suivante :

	
		— Marc nous donne un récit kérygmatique. Il proclame la réalisation déconcertante du dessein de Dieu. Il expose les faits dans leur réalité objective. Son style est souvent celui de l’improvisation orale qui donne au récit plus de vivacité. C’est le récit d’un témoin. Marc n’a pas peur de nous heurter ; il le cherche plutôt. Il fait ressortir les contrastes, il souligne le paradoxe : la croix est scandaleuse, elle n’en révèle pas moins le Fils de Dieu. En Marc, le mystère de la Passion s’impose à nous et nous impressionne comme du dehors. L’aboutissement est un acte de foi, soumission au mystère (Mc 15, 39).

		— Matthieu, lui, nous donne un récit ecclésial et doctrinal, « récit d’une assemblée de croyants ». Cette orientation se manifeste dans le style même, qui vise à la clarté, évite les négligences de l’improvisation et se fait volontiers schématique, un style qui convient à la liturgie. Mais elle apparaît plus encore dans la présentation des faits : éclairés par la foi de l’Eglise, les événements deviennent intelligibles. Matthieu s’intéresse moins que Marc au détail concret, mais il ne manque pas une occasion d’insister sur l’accomplissement des Ecritures, sur la prescience de Jésus, sur son autorité souveraine ; il montre, d’autre part, l’égarement du peuple d’Israël à la suite de ses chefs ; Je Royaume de Dieu doit leur être enlevé pour être donné à une nation qui en produise les fruits (cfr 21, 43). Le récit aboutit à la formation d’une intelligence chrétienne du mystère, par participation à la foi de l’Eglise.      *

		— Luc manifeste en plusieurs endroits des préoccupations d’historien et d’écrivain : il cherche à mieux rendre compte du déroulement des faits et à composer un récit bien mené. Mais il ne vise nullement à la froide objectivité du narrateur impartial. Au contraire, son récit est le récit du disciple qui revit l’histoire de son maître. L’attachement personnel s’y exprime par l’affirmation répétée de l’innocence de Jésus, par l’omission de détails offensants ou cruels. Pour le disciple, la Passion est en même temps un appel : il faut suivre Jésus sur le chemin de la croix. Le récit est donc personnel et parénétique. Il suscite ou confirme l’engagement de chacun à la suite du Christ.



	Telles sont les caractéristiques que nous pourrons observer de plus près en examinant maintenant l’organisation des trois récits117. Omettant les préludes de la Passion (complot, onction à Béthanie, z dernier repas et agonie), nous prenons le récit à partir de l’arrestation, premier épisode de la Passion 'proprement dite. A chaque étape, notre examen commencera par l’évangile de Marc, qu’on est fondé à considérer comme antérieur à la rédaction actuelle des deux autres. Le schéma général se laisse établir sans grande difficulté : entre l’arrestation (14, 43-52) au début, et la mise au tombeau à la fin (15, 42-47), on distingue le procès juif (14,53 - 15,1), le procès romain (15, 2-20) et l’exécution par le supplice de la croix (15, 20-41). Ce schéma se retrouve dans tous les évangiles, mais l’organisation intérieure de chaque partie diffère de l’un à l’autre.

	
		— L’ARRESTATION DE JESUS



	Dès la scène de l’arrestation, l’orientation propre à chaque évangéliste se manifeste clairement.

	
		— Marc : le choc des faits



	Marc raconte les faits dans leur rude réalité. Le style est direct et même brusque par endroits : « survient Judas, un des douze, et avec lui une foule avec des glaives et des bâtons» (14, 43). Jésus est appréhendé ; un de ceux qui sont là dégaine son glaive et frappe. Une parole de Jésus fait ressortir l’anomalie de la situation : « Comme pour un brigand, vous êtes sortis avec des glaives et des bâtons ...» (14, 48). Jésus est abandonné de tous. Un jeune homme qui le suivait se fait prendre, mais s’échappe nu.

	
Pas d’explication, ou peu. Marc ne rapporte aucune parole de Jésus à Judas, ni au disciple qui s’est mis à frapper. La remarque adressée aux assaillants vise moins à expliquer les faits qu’à souligner ce que la scène a de paradoxal et de choquant. La clé du paradoxe est indiquée cependant, mais en une tournure elliptique (14, 49). On reste sur une impression déconcertante.

	
		— Matthieu ; les paroles qui éclairent



	Matthieu, au contraire, a le souci de bien s’expliquer. Son récit laisse tomber certains détails pris sur le vif (les derniers mots de Mc 14, 44 ; l’incident de Mc 14, 51 s.), mais il est mené d’une allure plus égale, plus digne, plus claire. Au lieu de « survient Judas », il met : «voici que Judas ... vint» (26, 47). Au lieu d’employer un simple pronom («s’approchant de lui» Mc 14, 45 ; «ils mirent la main sur lui» 14, 46), il désigne Jésus, avec plus de respect, par son nom (Mt 26, 49-51, quatre fois). Il évite les négligences de style, fréquentes chez Marc, qui dit par exemple : « elthôn euthus pro- selthôn» (Mc 14, 45). Il évite les ambiguïtés : en Mc 14, 47 l’expression « un de ceux qui étaient là » n’est pas assez précise ; est-ce un ami ou un ennemi ? Matthieu dit : « un des compagnons de Jésus » (26, 51) ; en Mc 14, 50 on pourrait croire que ce sont les ennemis qui s’enfuient, puisque c’est à eux que Jésus vient d’adresser ses observations ; Mt 26, 56 prend soin de noter qu’il s’agit des disciples.

	Mais surtout Matthieu éclaire les faits par des paroles. Jésus parle à Judas (26,50), à demi-mot, il est vrai, mais on peut saisir une allusion révélatrice au Ps 55 (vv. 13-14 et 21-22). Il parle au disciple qui a manié l’épée et il explique longuement la tactique divine (26, 52-54). Il parle à la foule.

	Si l’on veut un guide qui indique le sens théologique de cette scène, c’est à Matthieu qu’il faut recourir. Et ce qu’il nous dit prend une importance particulière, du fait qu’il s’agit ici du déclenchement de la Passion : les principes qui éclairent l’attitude de Jésus lors de son arrestation jettent leur lumière sur l’ensemble du mystère.

	Matthieu nous montre Jésus choisissant en pleine connaissance de cause et en toute liberté le chemin de l’humiliation, parce qu’il y reconnaît le chemin marqué dans le dessein de Dieu. Jésus refuse de s’opposer à la violence par la violence, car cette tactique, loin de sauver les hommes, les enferme dans un cercle infernal (26, 52). Il refuse de recourir à une intervention miraculeuse de la puissance divine ; il ne doute aucunement de pouvoir obtenir de son Père une intervention de ce genre (26, 53), mais il sait aussi que telle n’est pas la voie qui le mène au but. L’heure est venue où doivent s'accomplir les Ecritures. L’expression revient deux fois, d’abord dans la parole adressée au disciple (26, 54), puis en conclusion de la parole adressée «aux foules» (26, 56). En ce dernier endroit, la phrase de Mt n’est pas elliptique comme celle de Mc ; elle constitue une affirmation des plus nettes et prend même une allure scolaire : « Mais tout cela est arrivé afin que s’accomplissent les Ecritures des prophètes ».

	Le lecteur chrétien est ainsi renseigné dès le début sur la perspective du récit. Il ne s’agit pas d’un simple compte rendu. Lorsqu’elle regarde la Passion, l’Eglise primitive la contemple à travers l’Ecriture, qui lui en révèle le sens. Elle a conscience qu’il existe une correspondance parfaite entre le dessein de Dieu prophétisé dans l’Ancien Testament et les événements, déconcertants au premier abord, de la semaine sainte. Cette correspondance lui a été révélée par Jésus lui-même qui, dès avant l’accomplissement, s’en est montré conscient en paroles et en actes. Jésus a marqué la connexion entre ce qui allait arriver et le dessein de Dieu révélé dans l’Ecriture.

	Les disciples, eux, ne saisissaient pas alors cette connexion. Paroles et actes de Jésus les déroutaient complètement et ils réagissaient à contretemps, maniant l’épée au moment de l’arrestation, puis se tirant d’embarras par la fuite ou, plus tard, par le renîment. Il a fallu que toute la Passion s’accomplisse, il a fallu qu’elle aboutisse à la Résurrection, pour que la lumière enfin les envahisse. C’est lorsque l’événement s’achève que son accord avec l’Ecriture nous devient totalement perceptible. Mais cette perception une fois acquise, il nous faut nous souvenir de tout et nourrir ainsi notre foi. C’est à quoi Matthieu nous convie.

	
		— Luc ; la personne du Maître



	Plus attentif à marquer les étapes successives de la révélation, Luc, ici, ne se réfère pas aussi clairement aux Ecritures. La phase négative que Jésus doit traverser est désignée par lui comme « l’heure » des ennemis et «la puissance des ténèbres » (Le 22, 53). Ces expressions n’ont qu’un rapport implicite avec les prédictions des prophètes. Luc réserve pour le temps de la Résurrection la découverte de l’accomplissement : c’est le Christ ressuscité qui « ouvre l’esprit » de ses disciples « à l’intelligence des Ecritures » (24, 45 s. ; cfr 24, 25-27. 32 ; Jn 2, 22 ; 12, 16).

	L’ordonnance du récit révèle la main de l’historien. L’essai de résistance armée, que Marc et Matthieu racontent après la mention de l’arrestation, est placé par Luc avant celle-ci, ce qui donne un meilleur enchaînement des faits. Plus d’un détail manifeste aussi ' l’art de l’écrivain : c’est ainsi que Luc montre la foule avant de nommer Judas (22, 47) ; on aperçoit d’abord la foule et ensuite seulement on peut identifier l’homme qui lui sert de guide.

	Mais ce qui est le plus notable, c’est la façon dont Luc parle de Jésus. Luc ne peut se résoudre à dire que le traître embrassa Jésus ; il prend une formule indirecte : « il s’approcha de Jésus pour l’embrasser» (22, 47). Par contre, une parole de Jésus révèle sa clairvoyance et souligne en même temps ce que le procédé a d’odieux : « Judas, par un baiser tu trahis le Fils de l’homme ! » Ainsi chaque chrétien est mis en garde contre l’infidélité envers son Seigneur.

	Luc évite aussi d’insister sur le fait de l’arrestation. Il ne la mentionne qu’en passant, par un simple participe (22, 54). Sa dévotion atténue tout ce qui porte brutalement atteinte à la dignité humaine de Jésus. Il fera de même pour les scènes d’outrages ; lors de la première (22, 63-65), il ne parlera ni de soufflets, ni de crachats ; quant à la seconde, il. n’y fera que deux allusions voilées (23, 16. 22), sans mentionner explicitement ni la flagellation, ni le couronnement d’épines.

	Par contre, Luc s’attache à montrer la grandeur de Jésus, et surtout sa grandeur morale. Celle-ci apparaît déjà dans le mot adressé à Judas, si poignant dans sa sobriété. Elle se reflète dans la question posée par les disciples, question qui les montre conscients de l’autorité de leur maître : « Seigneur, allons-nous frapper du glaive ? » (22, 49). Elle se manifeste dans la réponse négative de Jésus et plus encore dans son geste : Jésus ne se contente pas de mettre fin, d’un mot, à l’emploi des armes, il répare positivement les dégâts causés, il guérit la blessure infligée à son adversaire. Plus encore que le pouvoir divin de faire des miracles, on admire ici un exemple stupéfiant de générosité (cfr Le 6, 27-36).

	
		— PROCES JUIF



	Après son arrestation, Jésus est remis aux autorités de son peuple : on le conduit chez le grand prêtre. Une procédure va s’engager. Les évangiles synoptiques ne prétendent évidemment pas nous en raconter tout le déroulement. Ils se désintéressent de quantité de détails et laissent plus d’une fois les historiens dans l’incertitude. Les éléments qu’ils ont choisis sont ceux qui, à la lumière de la résurrection, ont été compris par la tradition primitive comme plus importants et qui, pour ce motif, ont été insérés dans la catéchèse. Ces éléments nous sont présentés dans trois compositions différentes.

	
		Séances du procès



	
		Dans le procès, Marc distingue deux temps : l’instruction, qu’il raconte aussitôt (14, 53-64) et la séance du conseil, qui a lieu au 



	
petit matin (15, 1). L’expression qu’il utilise pour cette dernière (« ayant préparé un conseil ») lui donne un caractère plus formellement juridique. Marc, cependant, n’attend pas ce moment pour faire état des accusations portées contre Jésus. Dans son récit, elles sont rapportées dès l’instruction du procès, qui devient de ce fait la pièce maîtresse de l’ensemble.

	
		Matthieu adopte la même perspective, avec plus d’insistance encore, car, lors de l’instruction, il donne à la question du grand prêtre la forme d’une adjuration solennelle (26, 63).

		Luc, par contre, ne s’intéresse qu’à la comparution officielle, qui a lieu de jour (22, 66). Il ne dit rien de l’interrogatoire antérieur, dont la valeur juridique paraît contestable. Les préoccupations de l’historien rejoignent celles de l’écrivain, car cette omission améliore l’allure du récit, dont le mouvement n’est pas ralenti par des interruptions et des reprises (comparer Mt 26, 57. 59. 66 ; 27, 1).



	
		Ensemble de la composition



	Aucun des évangélistes ne se contente de rapporter les éléments du procès. Tous y ajoutent d’autres faits significatifs. Jésus, en effet, ne fut pas simplement soumis à une enquête ; il fut aussi malmené et couvert d’outrages.

	
		Marc : dignité messianique et mauvais traitements



	Marc présente l’ensemble en une composition fortement contrastée. Après avoir situé l’épisode et présenté les personnages (14, 53-54), il raconte d’abord l’instruction. L’orientation de celle-ci est fixée dès le début : on cherche à «faire mourir» Jésus (14, 55). Mais cette visée est contrariée par les faits : on ne trouve contre Jésus aucune charge valable. Des multiples dépositions qui sont faites, Marc retient seulement une parole concernant la destruction du Temple, tout en notant que, sur ce point comme sur les autres, les témoignages ne concordaient pas. Finalement, le grand prêtre interroge Jésus sur sa position dans le dessein de Dieu : est-il le Messie, le fils du Béni ? La réponse de Jésus constitue une déclaration solennelle de messianité transcendante. L’instruction semble donc aboutir au résultat inverse de celui qui était cherché : au lieu d’établir la culpabilité du prévenu, elle révèle sa suprême dignité. Mais, second paradoxe, la révélation de la personnalité de Jésus ne trouve aucun écho positif. Elle ne suscite pas le moindre hommage, elle ne rencontre pas la moindre adhésion. Sa seule conséquence est, au contraire, de déclencher toutes les réactions en sens opposé : on crie au blasphème, on déclare Jésus

	« passible de la peine de mort » ( 14, 64 ; c’est la conclusion de l’instruction, qui correspond au début 14, 55), on le malmène et on l’outrage (14, 65) ; le plus ardent de ses disciples le renie (14, 66-72) ; ses ennemis le ligotent comme un malfaiteur pour le livrer à Pilate (15, 1}-      ,      ,

	A en juger de l’extérieur, les faits opposent à la parole de Jésus le plus cruel des démentis. Par l’ordre qu’il adopte, Marc fait ressortir ce contraste paradoxal entre l’affirmation par Jésus de sa dignité et les traitements indignes qui en résultent aussitôt.

	
		Matthieu : le contraste éclairé par l’Ecriture (le prix du sang)



	Tout en retenant les mêmes éléments, la rédaction de Matthieu est, dans l’ensemble, plus schématique que celle de Marc. Matthieu évite les maladresses et les répétitions caractéristiques de l’improvisation orale (comparer Mt 26, 60-62 à Mc 14, 56-60). Le détail est chez lui mieux ordonné. Dans le triple renîment, par exemple, il s’entend à ménager une meilleure gradation. Il sait insister sur les points importants (adjuration du grand prêtre 26, 63 ; double accusation de blasphème 26, 65).

	Dans la déclaration solennelle de Jésus, Matthieu conserve une nuance que Marc a négligée. Au lieu d’être une affirmation directe : «Je le suis» (Mc 14, 62), la réponse de Jésus au grand prêtre se réfère à l’expression utilisée par ce dernier : « C’est toi qui l’as dit » (Mt 26, 64). Jésus souligne ainsi qu’il n’a pas pris lui-même l’initiative de proclamer sa propre dignité et il laisse percevoir ses réticences par rapport aux conceptions messianiques de ses accusateurs.

	La disposition générale du passage est semblable à celle de Marc et comporte donc le même contraste entre la parole de Jésus et le sort qui lui est fait. Mais avant de passer au procès romain, Matthieu ajoute la péricope sur le «prix du sang» (27, 3-10). Certains détails de ce récit laissent voir que la place choisie pour l’insertion ne se réclame pas de la chronologie (les grands prêtres et les anciens ne peuvent se trouver en même temps au Temple et au palais du procurateur ; l’achat du champ ne s’est pas fait instantanément). Cette place résulte d’une intention de composition. De fait, ce complément d’information transforme profondément la perspective du procès juif.

	Il lui donne sa propre conclusion. Une dernière fois, tous les responsables en sont réunis : Judas, les grands prêtres et les anciens. Le marché qu’ils ont conclu ensemble, quelques jours plus tôt (26, 15), est rappelé avec insistance. Le thème qui domine la péricope n’est pas « la mort de Judas », comme on le dit trop souvent, mais « les pièces d’argent », « prix du sang ». La mort de Judas n’est relatée que d’un mot, tandis que les pièces d’argent sont mentionnées à sept reprises (4 fois par le nom, 3 fois par un pronom) et le sang à trois reprises.

	
L’évocation des deniers maudits permet à Matthieu de nous livrer la clé du paradoxe que Marc laisse sans réponse. Il est clair, d’une part, que le procès est un procès inique. Les pièces d’argent l’attestent inexorablement. Judas en convient, qui avoue : «J’ai péché en livrant le sang innocent» et il jette le prix de sa trahison (27, 4-5). Les grands prêtres, qui d’abord ne veulent rien savoir, finissent par en convenir eux aussi : « C’est le prix du sang» (27, 6).

	Il apparaît, d’autre part, qu’à travers le complot de Judas et des autorités juives, c’est le dessein de Dieu qui s’accomplit, tel qu’il est prédit dans l’Ecriture. Les pièces d’argent, en effet, ont été mentionnées par les prophètes (27, 9-10). Elles montrent, par ailleurs, que le jugement de Dieu s’exerce : Judas ne profite pas de son gain infâme et les chefs juifs inscrivent eux-mêmes sur leur terre l’attestation de leur crime, stigmatisé « jusqu’à ce jour » par l’appellation «champ du sang» (27, 8). Les positions respectives de l’ancien Israël et de l’Eglise du Christ sont ainsi nettement définies, et nous retrouvons la double caractéristique de Mt, évangile doctrinal, évangile ecclésial.

	
		Luc : P attitude du disciple, le témoignage de Jésus



	Quant à Luc, il a adopté un ordre très différent : il raconte d’abord le reniement de Pierre et son repentir (22, 54-62), décrit ensuite les outrages infligés à Jésus par les gardes (22, 63-65) et rend compte enfin de l’interrogatoire matinal (22, 66-71) et de la remise du prisonnier à Pilate (23, 1).      *

	Cette composition correspond bien à la perspective « personnelle- parénétique » de Luc. Avant même que ne commence le procès, la première question qui se pose est celle de l’attitude du disciple pendant la comparution de son maître. La tendance naturelle porte à se désolidariser de Jésus prisonnier. On n’aime pas se déclarer disciple d’un maître qui s’abaisse jusque-là. Pierre dit qu’il ne le connaît pas (22, 57). Le récit de son reniement démasque la tentation qui s’insinue dans le cœur de chacun. Et le récit de son repentir, suscité par un regard du Seigneur qui se tourne vers lui (22, 61), révèle le secret de toute conversion généreuse. Dans sa délicatesse, Luc insiste moins que Mc et Mt sur la faute de Pierre. Il ne mentionne pas de jurement. D’autre part, l’ordre du récit modifie le rapport entre le reniement de Pierre et les moqueries des gardes. Dans Mc, le reniement suit les outrages des valets (14, 65) et met Pierre du même côté qu’eux. Dans Luc, le reniement précède, et le repentir intervient avant qu’on ne parle des mauvais traitements infligés à Jésus. Il y a de ce fait séparation : Pierre en larmes n’est pas du côté des insulteurs. Le lecteur chrétien non plus. C’est avec les sentiments du pécheur converti qu’il suit la Passion de son Sauveur.

	Lors de la comparution, Luc omet le défilé des témoins et l’accusation concernant la destruction du Temple. Il concentre l’attention sur la seule révélation de la personne de Jésus. Donnant à l’interrogation une forme collective, il évite de mettre Jésus en état d’infériorité devant un grand prêtre qui le somme de répondre. Jésus, d’ailleurs, manifeste d’abord par ses paroles sa connaissance des cœurs et son autorité (22, 67-68). La déclaration qui suit est formulée par Luc de manière plus simple, de façon à ne pas dérouter les lecteurs grecs. Luc, de plus, dédouble la question ; il distingue messianité et filiation divine, ce qui met dans son texte plus de clarté.

	La déclaration de filiation divine n’est pas qualifiée de'blasphème. Luc ne rapporte pas non plus de formule de condamnation. Il ne dira nulle part que Jésus a été condamné. Ici il se contente de noter qu’après les paroles de Jésus, les autorités juives estiment pouvoir se dispenser de tout autre témoignage et mènent Jésus devant Pilate. Telle est la manière dont Luc souligne l’importance décisive du témoignage de Jésus sur lui-même. On y reconnaît l’attachement du disciple.

	IV. — PROCES ROMAIN

	
		Entrée en matière



	
		La comparution de Jésus devant Pilate est racontée par Marc en quelques lignes. Ici plus qu’ailleurs, il est évident que l’évangéliste n’a pas la prétention de tout raconter. L’interrogatoire est schématique jusqu’à l’obscurité. Marc rapporte ex abrupto une question de Pilate, sans se préoccuper aucunement de la préparer : « Es-tu le roi des Juifs ? » (15, 2). Jésus répond : « C’est toi qui le dis ». Aucune explication ne sera donnée.

		Matthieu améliore la présentation. Il a soin de mettre le nom de Jésus en bonne position et de marquer le caractère officiel de la scène en désignant Pilate par son titre : « Or Jésus fut mis en présence du gouverneur... » (27, 11). Mais lui non plus ne prépare pas la question de Pilate.

		Luc, lui, la prépare. En bon historien, il commence par donner la parole aux accusateurs, qui énumèrent leurs griefs, parmi lesquels vient la prétention de Jésus à la royauté messianique (23, 2). La question de Pilate paraît alors naturelle.



	« Roi des Juifs » est, en effet, la transposition, -au plan politique, de la dignité du Messie. Transposition qui est une déformation grossière si on la compare à la déclaration de Jésus, mais qui conserve cependant un reflet de la réalité. S. Jean fera à ce sujet une mise au point (Jn 18, 33-38).

	
		Ensemble de la composition



	
		Marc ; les Juifs contre le roi des Juifs



	L’absence de toute préparation ne fait que mieux ressortir, chez Marc, la question de Pilate, Le procès romain est le procès du « roi des Juifs ». Le titre reviendra plus d’une fois sur les lèvres du gouverneur (15, 9. 12) ; les soldats romains le reprendront à leur tour (15, 18) et ils s’en inspireront pour leurs jeux cruels.

	Procès étrange, car ce sont des Juifs qui s’y acharnent contre le roi des Juifs et celui-ci ne répond rien (15, 3-5). Deux scènes se suivent. La première est l’interrogatoire. Après la question initiale, les grands prêtres accusent. Pilate essaie de s’informer. Jésus se tait. Pilate est déconcerté !

	La deuxième scèné n’est pas moins déroutante. Le « roi des Juifs » y est mis en comparaison avec un émeutier homicide. Lequel faut-il libérer ? lequel châtier ? Le procurateur romain propose de libérer le roi des Juifs (15, 9), qui n’a commis aucun crime (15, 14), mais la foule des Juifs, excitée par les grands prêtres, veut qu’on inflige à son roi le supplice romain, la croix (15, 13. 14), et Pilate, finalement, cède.

	Un épilogue s’ajoute alors, les soldats s’empressant d’illustrer le verdict par une mise en scène appropriée : le « roi des Juifs » reçoit un manteau de pourpre, une couronne, des hommages ; mais la couronne est d’épines et les hommages sont des moqueries accompagnées de coups. Une fois de plus, le dessein de Dieu se traduit dans les faits par une image inversée.

	
		Matthieu : le peuple d’Israël et le sang du Christ



	Dans le récit de l’interrogatoire, Matthieu n’introduit que quelques retouches de style, et de même dans la scène de dérisions, où il ménage une gradation plus logique (génuflexion et salut moqueur, crachats, coups ; comparer le désordre de Marc : salut, coups, crachats, génuflexion).

	L’apport particulier de Matthieu se place dans l’épisode de Barabbas. Il consiste en deux éléments : intervention de la femme de Pilate d’abord (27, 19), scène du lavement des mains ensuite (27, 24-25). Mais il ne s’agit pas de simples insertions. Matthieu reprend tout l’ensemble et nous présente une nouvelle composition, admirablement construite.

	
	1) Au début, les personnages en présence : le procurateur et la foule, et la question qu’ils doivent trancher: lequel relâcher ? Barabbas ou Jésus ? (27, 15-17).

	

	

2) Des deux côtés s’exercent des influences : docile à une prémonition reçue en songe, la femme de Pilate reconnaît en Jésus un «juste» et intervient en sa faveur auprès de son mari (27, 19) ; auprès de la foule juive, par contre, grands prêtres et anciens agissent en faveur de Barabbas et contre Jésus (27, 20).

	3) Vient alors le dialogue entre Pilate et la foule : Lequel délivrer ? — Barabbas — Que faire de Jésus ? — Le crucifier. — Pilate essaie une objection, mais la foule ne démord pas (27, 21-23).

	4) Une mise en scène exprime alors les positions prises. Pilate refuse de prendre la responsabilité de la mort de Jésus. Le peuple déclare assumer cette responsabilité (27, 24-25).

	5) La conclusion répond au début : Pilate leur relâche Barabbas et livre Jésus au supplice (27, 26).



	Dans l’alternance régulière de cette composition concentrique, l’intention doctrinale et ecclésiale apparaît clairement : il s’agit une fois de plus des rapports du Christ avec le peuple d’Israël. Alors que la femme du païen intercède pour « le juste », la fille de Sion exige à grands cris la mort de son Messie, de son Christ (au lieu de parler comme Marc du « roi des Juifs », Matthieu met ici par deux fois «Jésus que l’on appelle Christ» 27, 17. 22). La responsabilité que Pilate repousse, «tout le peuple» la prend sur lui (27, 25). Cette position prise par le peuple de l’ancienne alliance marque un tournant dans l’histoire du salut : désormais, pour entrer dans le Royaume de Dieu, chaque Israélite devra se convertir et s’agréger à la nouvelle alliance fondée dans le sang de Jésus (Mt 26, 28).

	
		Luc : P innocence de Jçsus



	Chez Luc, le procès romain prend une autre perspective et reçoit d’autres compléments. Nous avons déjà signalé la liste des chefs d’accusation, mise au début de l’interrogatoire (23, 2). Elle est reprise pour une précision trois versets plus loin (23, 5) et introduit une nouvelle péripétie, que l’historien a soin de raconter : le renvoi de Jésus à la juridiction d’Hérode. Mentionné dans un seul passage de Mt (14, 1-12) et deux de Mc, le tétrarque apparaît en 6 passages de Le. La rencontre présente pour Luc un autre intérêt : elle est l’occasion de stigmatiser une fausse manière de s’intéresser à Jésus, par curiosité et goût du divertissement, sans la moindre disposition à un engagement personnel. Pareille attitude n’obtient rien de Jésus. Elle se retourne alors en un rejet méprisant. C’est lors de la comparution devant Hérode que Luc parle de dérisions, brièvement d’ailleurs (23, 11). A la fin du procès, il s’abstiendra de décrire les cruautés romaines.

	Du fait de ces diverses modifications, le récit de Luc se divise en trois épisodes :

	
	1) comparution devant Pilate, qui renvoie à Hérodc (23, 2-7) ;



	Z) comparution devant Hérode, qui renvoie à Pilate (23, 8-12) ;

	
	3) convocation générale, où Pilate finit par céder aux Juifs (23, 13-25).



	Dans le dernier épisode, le personnage de Barabbas perd de son importance. Son nom, répété cinq fois en Mt, n’apparaît qu’une seule fois en Le (23, 18). Le 3e évangéliste éprouve de la répugnance à insister sur cette mise en parallèle de Jésus avec un meurtrier. Ayant dû l’évoquer, il se préoccupe de faire bien percevoir le contraste (23, 25).

	Son thème principal est, en effet, l’innocence de Jésus. Aussitôt après sa question initiale, Pilate déclare qu’il ne trouve contre l’accusé aucun motif de condamnation (23, 4). Cette prise de position surprend le lecteur, car rien ne l’explique dans ce qui précède ; pour en rendre compte, il faut recourir aux développements du 4e évangile (Jn 18, 33-38). Elle caractérise d’autant plus nettement la perspective de Luc.

	De fait, la déclaration d’innocence est reprise et amplifiée dans la suite: au v. 14, où Pilate s’appuie sur sa propre enquête; au v. 15, où il interprète dans le même sens le comportement d’Hérode. Pilate revient une quatrième fois sur le sujet lorsque les Juifs réclament la mort de Jésus (v. 22). Conséquent avec lui-même, le procurateur exprime plusieurs fois son intention de relâcher Jésus (v. 16, 20. 22). Mais les clameurs des Juifs s’y opposent et Pilate, de guerre lasse, finit par «livrer Jésus à leur volonté» (v. 25).

	Cette description de l’attitude de Pilate reflète sans doute le loyalisme de Luc envers Rome, mais elle constitue surtout à ses yeux l’occasion de souligner avec vigueur l’absence complète en Jésus de toute culpabilité. Le disciple fidèle ne se lasse pas d’insister sur ce point, qui fonde sa vénération pour le Christ souffrant. Luc sait aussi qu’il y a là une importante leçon pour les chrétiens. S’ils sont traînés devant les tribunaux, cela ne doit pas être par leur faute, mais, à l’exemple de leur maître, uniquement pour leur fidélité à accomplir la volonté de Dieu (cfr 7 Pi 4, 15-16).

	V. — LE CALVAIRE

	Condamné au supplice de la croix, Jésus est emmené au Calvaire et exécuté (Mc 15, 20 ; Mt 27, 31 ; Le 22, 26). Sa mort est l’événement capital de l’histoire du salut. La composition des évangiles nous invite ici à une considération plus attentive que jamais.

	
A. — Marc : des ténèbres jaillit finalement la lumière

	
	a) Le déroutement du récit



	Dans le récit de Marc, on peut distinguer six moments successifs : 1) réquisition de Simon de Cyrène (15, 21) ; 2) crucifîment (15, 22-27) ; 3) moqueries (15, 29-32) ; 4) ténèbres (15, 33-36) ; 5) mort de Jésus et répercussions (15, 37-39) ; 6) mention des saintes femmes (15, 40-41).

	
	1) L’encadrement du récit (épisode de Simon au début, mention des femmes à la fin) pourrait suggérer l’idée d’une certaine association aux souffrances de Jésus, mais les précisions apportées par Marc vont dans un autre sens : Marc donne des noms, ceux des fils de Simon, ceux de plusieurs femmes. Ces noms garantissent la réalité des faits ; ils renvoient à des témoins qu’on peut interroger. Marc proclame les événements du salut, événements déroutants mais qui se sont inscrits objectivement dans l’histoire humaine.

	2) La suite du récit ne va pas à l’aventure. Marc s’entend à bien disposer les détails significatifs que lui fournit la tradition évangélique. Ce n’est pas un hasard si le titre de « Roi des Juifs » (15, 26) est placé entre deux mentions du crucifîment (15, 25. 27). Ce titre, nous l’avons noté, caractérisait le procès romain (15, 2. 9. 12. 18) et le verbe « crucifier » a scandé le même procès (15, 13. 14. 15. 20). La position donnée à Jésus entre deux malfaiteurs (15, 27) peut aussi se rapprocher de sa mise en parallèle avec l’émeutier Barabbas (15, 6-15). Nous avons donc ici l’issue du procès romain. Le paradoxe qui se dessinait alors en paroles prend maintenant pleine consistance : Jésus est reconnu comme « roi des Juifs », mais dans un contexte qui contredit totalement cette dignité : dénuement complet ' (on lui a enlevé jusqu’à ses vêtements : 15, 24), humiliation suprême (pour assesseurs il a deux bandits), impuissance du supplicié qui doit mourir.

	3) La série des moqueries s’enchaîne sans difficulté à la scène du crucifîment. Elle n’en a pas moins une orientation très différente. Ce n’est pas au procès romain qu’elle se réfère, mais au procès juif, dont elle reprend presque tous les éléments. Un premier groupe d’insulteurs, les passants (15, 29), correspond au défilé des faux- témoins. Ils reprennent l’accusation portée alors (14, 58) : Jésus a prétendu détruire le Temple et le reconstruire en trois jours. Un deuxième groupe est celui des juges (« grands prêtres et scribes » 15, 31 ; cfr 14, 53) ; ils rappellent la question posée lors de l’instruction et la déclaration messianique de Jésus, « le Christ, le roi d’Israël » (15, 32 ; cfr 14, 61-62). La filiation divine, cependant, n’est pas mentionnée ici. Marc a réservé cet élément décisif pour le retournement final (15, 39).



	Le contexte est un contexte de dérision, les faits ne cadrant pas avec les prétentions attribuées à Jésus. Du point de vue humain, il faudrait que Jésus descende de sa croix (15, 30. 32). Pour fonder sa prétention à tout restaurer (en rebâtissant un nouveau Temple), il devrait maintenant échapper lui-même à la mort imminente. Pour -manifester ses pouvoirs de Messie, il devrait remporter maintenant la victoire sur ses adversaires. Alors on pourrait croire en lui (15, 32).

	L’évangéliste sait que cette manière de voir est fausse, mais il la laisse s’exprimer cruellement. Avec lui, nous subissons le choc de la réalité et nous nous enfonçons dans l’obscurité du mystère.

	
	4) Vient alors l’heure du jugement de Dieu. Elle ne se présente pas d’abord comme une heure de libération, mais comme une heure d’oppression extrême. Les ténèbres s’épaississent (cfr Jl 2, 1. 2. 10 ; Ha 3, 3. 11 ; Am 8, 9 ; etc.). Dans cette atmosphère accablante, le cri de Jésus, citation du Ps 22, semble donner raison aux insulteurs. Ce n’est pas le Temple de Jérusalem qui est délaissé par Dieu et voué à la destruction, mais Jésus, qui a parlé contre le Temple. L’humanité de Jésus subit une sorte d’exécration, au sens étymologique du terme, qui s’oppose à « consécration ». C’est le mystère du paroxysme de l’épreuve, qui conditionne la perfection du don. Cette exécration aboutit en fait, — la suite du psaume le suggère, la suite de l’évangile le montrera, — à la pleine révélation du Fils de Dieu. En acceptant jusqu’au bout la volonté du Père, Jésus se manifeste comme celui qui ne fait qu’un avec le Père dans l’amour. Don de Jésus au Père, don du Père à Jésus, don de Dieu aux hommes, tout s’accomplit en cet événement ténébreux. Dieu a « choisi d’habiter la nuée obscure» (cfr 1 R 8, 12 ; 2 Ch 6, 1). Pour l’instant, tout reste donc énigmatique et ceux qui assistent à la scène n’y comprennent rien. Une dernière possibilité de salut que, plus ou moins ironiquement, ils envisagent pour J ésus, ne se réalise pas : Elie, « désigné pour apaiser la colère» (Si 48, 10), n’intervient en aucune façon. Jésus doit boire la coupe jusqu’à la lie.

	5) Il expire. Il semble que tout soit fini au sens négatif du terme, c’est-à-dire que tout soit anéanti. En réalité, tout est fini au sens positif du terme : tout est' accompli.



	Deux signes aussitôt se produisent, qui attestent l’accomplissement. Le premier concerne le Temple, dont le voile se déchire (15, 38). Le second consiste en une profession de foi, que la mort de Jésus fait jaillir des lèvres du centurion : « Vraiment, cet homme était Fils de Dieu» (15, 39). Ces signes peuvent paraître peu de chose.

	Ils n’en ont pas moins la valeur décisive d’une conclusion. Ils fixent le sens de l’événement et cela, de manière inattendue, par un dernier renversement paradoxal.

	
	b) Révélation du Christ



	Pour saisir pleinement leur signification dans la pensée de l’évangéliste, il faut être attentif aux rapports que la composition du récit établit entre ces signes et certaines données des scènes précédentes. C’est l’ensemble, en effet, qui nous apporte la révélation du Christ. Sans la finale, les éléments antérieurs resteraient comme en suspens et on ne pourrait atteindre aucune certitude dans leur interprétation. Mais réciproquement, la finale a besoin d’eux ; sans eux, on ne pourrait comprendre sa véritable portée.

	1) La personne de Jésus

	Prenons d’abord le dernier signe, le plus « définitif », qui concerne la personne du Christ. La confession de foi du centurion qui, ayant vu de quelle façon Jésus est mort, le proclame Fils de Dieu (15, 39) répond, d’une part, aux moqueries des grands prêtres, qui exigeaient, pour croire, de voir Jésus descendre de la croix (15, 32), et elle vient appuyer, d’autre part, la déclaration solennelle, tournée par eux en dérision, où Jésus s’était affirmé Fils de Dieu et avait dit : « Vous verrez... » (14, 62).

	La déclaration Déjà perceptible au moment du procès, l’importance solennelle fondamentale de cette déclaration se trouve ainsi confirmée par l’issue finale. Il convient d’en considérer maintenant la portée doctrinale.

	En demandant à Jésus s’il est « le Christ, le fils du Béni », la question du grand prêtre se référait aux promesses messianiques. « Christ » et « Messie » sont deux synonymes ; quant à la filiation divine du Messie, elle était annoncée par l’oracle de Natan (2 5 7, 14) et proclamée dans le P s 2.

	A cette question, Jésus répond affirmativement. Mais aussitôt il ajoute des précisions qui fixent mieux le sens des termes. La question du grand prêtre était, certes, susceptible d’une réponse affirmative où l’orthodoxie juive n’aurait rien eu à critiquer. Mais Jésus s’est affirmé Messie Fils de Dieu en un sens qui a été jugé blasphématoire par le Sanhédrin (Mc 14, 64 ; Mt 26, 65 ; Jn 19, 7 ; 10, 33). Parce qu’elle unit dans une même phrase les expressions du Ps 110, qui concernent le Messie, et celles de Daniel, qui évoquent un Fils de l’homme, sa réponse prend, de fait, une plénitude inouïe, que ces expressions n’avaient pas séparément.

	Tradition messianique Le P s 110 se situe dans la ligne du messianisme davidique. Il invite le roi de Sion à siéger à droite de Dieu, mais rien ne dit dans le psaume qu’il s’agisse d’une session céleste. L’expression pouvait se comprendre d’une participation terrestre au pouvoir de Dieu : le roi établi à Sion (v. 2) occupait « le trône de la royauté de Yahweh sur Israël » (1 Ch 28, 5 ; cfr 1 Ch 29, 23 ; 2 Ch 9, 8). Certes, la tradition messianique tendait à rapprocher de plus en plus le Roi-Messie de Dieu lui-même et à lui donner des noms divins 118, mais aucun texte de l’Ancien Testament ne conférait au Messie une réelle égalité avec Dieu au plan céleste.

	Tradition apocalyptique Quant à la vision de Daniel, elle se situe dans la ligne des théophanies impressionnantes où se révèle la Gloire de Yahweh. On peut la rapprocher, en particulier, de la page d’Ezéchiel qui décrit l’apparition divine « comme une forme d’homme» tout en feu et en métal embrasé {Ez 1, 26-28). Comparée aux autres théophanies, la vision de Daniel présente plusieurs traits remarquables : 1) Ce n’est pas une manifestation glorieuse de Dieu sur terre, mais une scène qui se déroule au plan divin : « sur les nuées du ciel » (7, 13) ; 2) A ce plan apparaissent, non pas un seul personnage, mais deux : d’abord « l’Ancien des jours », c’est-à-dire Dieu lui-même, installé sur son trône comme dans les visions d’Isaïe et d’Ezéchiel (7, 9) ; ensuite, un être qui est «comme un fils d’homme» (7, 13) et qui s’avance jusqu’à l’Ancien ;

	
	3) Alors que dans les autres théophanies, on ne s’approche de Dieu qu’avec crainte et tremblement (cfr Ex 3, 6 ; /j 6, 5), rien de semblable n’est dit ici du Fils de l’homme ; il est, pour ainsi dire, de plain-pied avec Dieu. Il s’avance vers , lui et reçoit le pouvoir divin (7, 14).



	La prophétie, toutefois, reste confuse. Daniel ne dit pas qui est ce « comme un fils d’homme » : personne concrète ou abstraction ? homme ou être divin ? individu ou collectivité ? On voit au v. 18 qu’il représente « les saints du Très-Haut », mais de quelle façon les représente-t-il ? comme leur ange ? leur chef ? un symbole ? Par ailleurs, Daniel ne dit pas que ce personnage soit admis à partager le trône de Dieu.

	Jonction des traditions La déclaration de Jésus opère la jonction des deux textes en annonçant qu’on verra « le Fils de l’homme assis à droite de la Puissance et venant avec les nuées du ciel» {Mc 14, 62). Cette fusion des deux traditions consti

	
tue une révélation nouvelle. Elle exclut, en effet, le sens métaphorique tant pour l’une que pour l’autre.

	D’une part, le Fils de l’homme (Dn 7, 13) n’est plus une apparition mystérieuse, mais un homme véritable, le descendant de David en qui se réalisent les prophéties messianiques (Ps 110). D’autre part, la session à droite (Ps 110, 1) ne signifie plus simplement la dignité royale, image terrestre du pouvoir divin, mais ce pouvoir divin lui-même, puisqu’il s’exerce au plan céleste (Dn 7, 13). C’est ainsi qu’en réponse à la question du grand prêtre, Jésus s’affirme « Fils de Dieu » en un sens qui dépasse absolument les conceptions courantes et il annonce que sa filiation se manifestera par l’exercice de l’autorité proprement divine119. Voilà ce qui provoque l’accusation de blasphème, laquelle déclenche tout le reste : verdict du Sanhédrin, sévices, remise à Pilate et finalement la mort en croix.

	Tradition du Cette chaîne de conséquences paraît contredire, Juste souffrant nous l’avons noté, l’affirmation du Christ. Comment les outrages subis peuvent-ils s’accorder avec la position transcendante du Fils de Dieu ou même avec la dignité du Messie davidique, qui, selon les prophéties, doit être un vainqueur ? En réalité, l’opposition n’est qu’apparente. L’abaissement de Jésus constitue, en effet, la réalisation d’une troisième tradition prophétique, réalisation qui garantit, disons mieux : qui rend effective la jonction des deux autres. Cette troisième tradition est celle qui atteste la nécessité du sacrifice personnel et sa fécondité dans le cadre du dessein de Dieu. Elle a pour fondement l’histoire des hommes de Dieu : Isaac mené au sacrifice, Joseph vendu par ses frères et devenu leur sauveur, Moïse rejeté par ceux qu’il veut libérer, les prophètes persécutés, les justes souffrants dont la prière emplit les psaumes. Cette longue suite de figures bibliques aboutit à la prophétie du Serviteur de Yahweh qui, dans un abaissement déconcertant, donne sa vie en sacrifice (Is 53, 10) et obtient ainsi, avec la justification des multitudes (53, 11 s), une stupéfiante glorification (52, 13).

	Loin donc de contredire la prédiction solennelle de Jésus, le contexte d’humiliation et de souffrances qui l’accompagne est le moyen paradoxal choisi par Dieu pour en amener l’accomplissement. Pour que sa gloire de Fils de Dieu pénètre parfaitement sa nature humaine, il fallait que cette nature, héritée d’Adam, subît une refonte totale au creuset de la Passion et fût renouvelée de fond en comble par l’obéissance filiale de la croix. Mais rien de cela n’apparaît à première vue. C’est une image inversée, un négatif, que les événements donnent d’abord du mystère. La lumière ne se met à jaillir qu’au moment des plus noires ténèbres : lorsque Jésus est mort, la parole du centurion atteste sa filiation divine. Tel est le point le plus important du témoignage de Marc.

	2) L’œuvre du Christ

	En même temps que la personne du Christ, l’issue finale révèle son œuvre. C’est le sens de l’autre signe, qui est, lui aussi, soigneusement préparé. La déchirure du voile du Temple (15, 38) répond aux moqueries des passants (15, 29) et authentifie, de manière imprévue, la prédiction rapportée au procès concernant la destruction du Temple (14, 58).

	Dans ce cas comme dans le précédent, la triple correspondance éclaire l’intention de l’évangéliste. Lorsque, parmi les nombreux faux témoignages déposés devant le Sanhédrin (14, 56), Marc n’en retenait qu’un seul, ce n’était pas sans raison. Au-delà de la présentation tendancieuse {«je détruirai...»), il reconnaissait une véritable prophétie (cfr 13, 1 s.). Le sens de celle-ci n’apparaissait pas non plus au moment même. Mais les chrétiens l’ont ensuite perçu à la lumière de la croix et de la résurrection. Ce que S. Jean déclarera explicitement {Jn 2, 21 s.). S. Marc le suggère par le choix de ses termes et par les correspondances dans la composition du récit.

	La prédiction de la destruction du Temple n’est pas une menace vaine. Le signe de la déchirure du voile en garantit la véracité. Il montre en même temps que cette destruction est liée à la mort de Jésus. Entre le corps mortel de Jésus et le « sanctuaire fait de main d’homme » {Mc 14, 58) existait une mystérieuse solidarité. On ne pouvait frapper l’un sans atteindre l’autre. Parce que le Temple, souillé par le péché des hommes (cfr Mc 11, 17), était voué à la destruction, la nature humaine de Jésus a subi la mort. Et réciproquement, parce que le péché des hommes a abouti à la mort de Jésus, le Temple terrestre est désormais comme vidé de sa substance. Il ne pourra plus se maintenir et l’ancien ordre de choses, dont il était la clé de voûte, périra avec lui.

	Mais il n’y a pas simple abolition. La prédiction comporte une phase positive, qui s’enchaîne immédiatement à la phase négative de la destruction. L’ancien Temple doit être aussitôt remplacé par « un autre, non fait de main d’homme» (14, 58). Au Calvaire, la parole du centurion témoigne de cet enchaînement, car elle est en rapport avec l’édification du nouveau sanctuaire. Elle préfigure l’adhésion des païens à la foi et leur entrée dans le nouveau Temple, « maison de prière pour toutes les nations» (cfr Mc 11, 17, citant Is 56, 7).

	La prédiction, il est vrai, prévoyait un délai de trois jours, évoquant par là le mystère de la résurrection. Et certes, le Temple non fait de main d’homme n’est rien d’autre que le corps mystique du Christ ressuscité (cfr Jn 2, 19-22). Mais Marc nous fait comprendre ici que c’est la mort même de Jésus qui produit la résurrection. Acte de suprême obéissance filiale (cfr 14, 36), la mort de Jésus réalise l’union parfaite de son humanité avec Dieu et aboutit donc à la formation de l’homme nouveau, parfaitement consacré par l’invasion de la Gloire de Dieu (cfr Ex 40, 34 ; 1 R 8, 10 ; 2 M 2, 8) ; en d’autres termes, elle aboutit à la résurrection. C’est ainsi qu’elle fonde positivement le nouveau Temple, dans lequel on entre par la foi.

	Rapports avec les      Les rapports qui existent entre le thème du

	autres thèmes      Temple et les trois courants de tradition bibli

	que évoqués plus haut se laissent discerner sans difficulté. C’est avec le courant messianique qu’ils sont le plus étroits. Selon le récit biblique, l’oracle de Natan, qui est à l’origine de l’attente du Messie, a été proféré pour répondre à l’intention exprimée par David de bâtir une maison à Yahweh. Ce n’est pas David qui bâtira une maison pour Dieu, mais Dieu qui bâtira une maison pour David en lui « suscitant » un descendant. Et ce descendant, fils de David reconnu comme Fils de Dieu, bâtira le Temple de Dieu (2 S 7, 2-17). Dès lors, la relation établie entre le Fils de David et le Temple de Dieu ne cessa pas d’être consciente dans la tradition d’Israël. Temple et dynastie sont solidaires. La catastrophe nationale de 587, prédite par Jérémie (Jr 21, 11 - 22, 9 ; 26, 1-15), confirme de manière tragique cette communauté de destin et transforme profondément la perspective en introduisant dans le thème la phase négative de la destruction du Temple et de la destitution de la dynastie.

	Au-delà de la destruction, la promesse de Dieu conservait sa valeur. Jérémie l’attestait déjà (33, 14-22). Ezéchiel, à son tour, unit dans une même prophétie l’annonce du règne messianique et celle de l’établissement par Dieu de son sanctuaire (Ez 37, 25-28). Au retour de l’exil, c’est un descendant de David, Zorobabel, qui se met à rebâtir le Temple (Es 3 ; 5 ; Z a 4, 9) et lorsque le Chroniste repense l’histoire d’Israël, il la centre tout entière sur ce double foyer : lignée de David et Temple de Jérusalem.

	Le récit de la Passion constitue l’aboutissement de cette longue tradition. Il en met en œuvre tous les éléments en une synthèse étonnante. Le thème du Temple y est inséparable du thème messianique. La phase négative de la destruction du Temple et de l’humiliation du Messie y prépare paradoxalement la phase positive de la glorification du Messie et de la reconstruction du Temple. Dans le mystère de la Passion, le fils que Dieu a donné à David se manifeste comme Fils de Dieu et reconstruit la maison de Dieu. Glorification et reconstruction ne font même qu’un, car, nous l’avons dit, le nouveau Temple n’est autre que l’humanité glorifiée du Christ.

	Repris à cette profondeur inouïe, le thème du Temple rejoint la prophétie du Serviteur souffrant, la phase de destruction correspondant aux souffrances, la phase de reconstruction à la glorification du Serviteur et à la fécondité de son sacrifice®. Quant au rapport avec la prophétie de Daniel, il est facile à établir, plusieurs textes bibliques rattachant le Temple à la tradition des théophanies {Ex 40, 34 ; 1 R 8, 10 ; 2 M 2, 8).

	Nous achevons ainsi de voir que les quelques phrases de Marc situent au Calvaire même l’accomplissement du dessein de Dieu, le point de rencontre et de fusion des traditions bibliques. Parce qu’il réalise en même temps des prophéties qu’on aurait pu croire inconciliables et dépasse toute attente en une synthèse existentielle imprévisible, l’événement du Calvaire porte la marque divine. Il révèle la personne et l’œuvre du Fils de Dieu.

	
	c) La sépulture



	Il ne faudrait évidemment pas conclure que, la mort du Christ étant le choc d’où jaillit la lumière, on peut arrêter là le récit et faire abstraction de la résurrection. Ce serait se méprendre complètement sur l’intention de l’évangéliste. La mort du Christ n’est pas conçue par lui comme un point d’arrêt, mais comme un point de départ, et c’est précisément en cela que consiste sa valeur. Les deux signes qui manifestent sa fécondité la révèlent comme un élan victorieux vers la résurrection.

	La mention des femmes, que Marc ajoute alors (15, 40 s.), oriente le lecteur dans le même sens. Elle suggère déjà l’approche de la résurrection, car ce sont les mêmes noms qu’on retrouvera au début du récit de Pâques (16, 1).

	Le récit de la sépulture confirme le même enchaînement entre mort et résurrection. Ce récit atteste formellement la réalité de la mort, surtout chez Marc qui fait état d’une vérification et emploie un terme grec désignant la «dépouille mortelle» (15, 44 s.). Mais il confirme en même temps le retournement de la situation qui s’est amorcé : il ne contient plus aucune note d’infamie ; au contraire, un «honorable membre du conseil» (15, 43) prend soin de donner

	
		Dans la tradition juive, la liaison des thèmes est opérée de manière remarquable par le Targum de Jonathan. Traduisant Isaïe, le Targum identifie explicitement le Serviteur de Yahweh au Messie : « Voici que prospérera mon Serviteur le Messie...» (Js 52, 13 ; cfr 53, 10), il précise ensuite que le Serviteur- Messie « construira le Sanctuaire » et il applique au Sanctuaire les expressions qui, dans le texte original, concernent le Serviteur : «mis à mal à cause de nos péchés, livré à cause de nos iniquités » (53, 5).



	
à Jésus une sépulture digne de lui et ne craint pas de se compromettre. Auprès de Pilate, la parole n’est plus aux adversaires, mais à cet homme « qui attendait le royaume de Dieu ». En nous amenant au tombeau et en nommant à nouveau les deux Marie (15, 47), la finale nous prépare à la découverte du matin de Pâques.

	
		— Matthieu : fin de Père ancienne,
naissance de l’Eglise du Christ



	Il nous reste à examiner plus rapidement comment les deux autres synoptiques rendent compte des mêmes événements.

	La composition de Matthieu ne diffère pas sensiblement de celle de Marc. On y retrouve les mêmes correspondances internes. Comme chez Marc, le récit du crucifiement et de la mort de Jésus est encadre par la mention du Cyrénéen d’une part et par celle des saintes femmes d’autre part. Sur le Cyrénéen, Matthieu est plus sobre de détails ; sur les saintes femmes, sa phrase est mieux ordonnée. Comme chez Marc, le crucifiement est en rapport avec le procès romain ; on y retrouve 1e titre de «roi des Juifs» (27, 37). Encadrées par une double mention des deux larrons, les moqueries sont réparties de la même manière : passants, puis autorités juives, et elles reprennent les éléments du procès juif : parole sur le Temple et déclaration de messianité. Les heures de ténèbres sont décrites comme chez Marc et la mort de Jésus est de même suivie du déchirement du voile du Temple et de la confession de foi du centurion.

	Le schéma est donc le même et il présente le même contenu de révélation (cfr ci-dessus). Mais, grâce à quelques différences de détail, le texte de Matthieu se fait plus explicite que celui de Marc. Plus que Marc, Matthieu souligne l’accomplissement des Ecritures. La boisson amère, offerte à Jésus à son arrivée au Calvaire et que Marc désigne comme du « vin mêlé de myrrhe », fournit à Matthieu l’occasion d’évoquer le Ps 68, en remplaçant la myrrhe par du « fiel » (Ps 68, 22 LXX ; Mt 27, 34). Aux deux citations tirées du Ps 22 (partage des vêtements et cri de déréliction), Matthieu en ajoute une troisième : il se sert du psaume pour compléter la formulation des moqueries dirigées contre Jésus : « Il a eu confiance en Dieu ; qu’il le délivre maintenant, s’il s’intéresse à lui » (27, 43 ; cfr Ps 22, 9). L’addition, en finale, de cette phrase du psaume donne au lecteur chrétien la clé de ce qui précède. Elle indique, en effet, que les dérisions subies par le crucifié correspondent aux prédictions de l’Ecriture et elle donne du même coup l’assurance de sa libération prochaine, car le juste du psaume est effectivement délivré par Dieu (Ps 22, 23-32).

	Alors que Marc réserve pour l’illumination finale le titre de «Fils de Dieu », Matthieu le rappelle à plusieurs reprises au cours du récit (27, 40. 43. 54). La filiation divine de Jésus ést ainsi présentée comme la donnée fondamentale dont dépend tout le reste : mystère de la destruction et de la reconstruction du Temple, victoire du Messie crucifié, intervention de Dieu en sa faveur.

	Matthieu, enfin, a orchestré de façon grandiose les répercussions de la mort de Jésus, mettant en évidence la portée eschatologique de l’événement. A la déchirure du voile, il ajoute, pour mieux marquer la fin de l’ère ancienne, la mention d’un ébranlement cosmique (la terre qui tremble, les roches qui se fendent) et il marque aussitôt l’avènement de l’ère nouvelle en évoquant des résurrections. La confession de foi du centurion est mise en rapport avec ce bouleversement et elle est étendue à ses compagnons. De la sorte, sa signification prend plus de relief. Il ne s’agit pas d’une réaction lirhitée à un individu, mais du déclenchement, chez les païens, d’un mouvement de conversion destiné à prendre une grande ampleur.

	Lors du procès juif, la déclaration de Jésus comprenait chez Matthieu un « dès ce moment » qu’on ne lit pas dans Marc. Le sens de cette précision s’éclaire par le récit de la mort de Jésus. Matthieu y montre nettement que cette mort est l’événement décisif qui déclenche la réalisation des paroles de Jésus, sommet de toutes les annonces prophétiques : « dès ce moment » s’accomplit l’intronisation de Jésus comme Messie, sa filiation divine se manifeste et il obtient pour l’humanité, même païenne, l’accès à la communion avec Dieu dans un nouveau sanctuaire. Une fois de plus, l’orientation doctrinale et ecclésiale de Matthieu marque l’ensemble de son récit et lui permet d’atteindre à une plénitude admirable.

	Au récit de la sépulture, semblable, en plus schématique, à celui de Marc, Matthieu joint un épisode où cette double orientation trouve une dernière occasion de s’exprimer, l’épisode de la garde au tombeau (27, 62-66). Les protagonistes en sont « les grands prêtres et les pharisiens », qui représentent le peuple de l’ancienne alliance. Dans leur démarche, ils s’opposent aux «disciples» de Jésus. Thème ecclésial ! — Le point qui est en question est le centre même du message de l’Eglise : la foi en la résurrection. Deux expressions en sont données, la première rappelant la prédiction de Jésus (27, 63); la seconde anticipant le témoignage apostolique (27, 64). En rapportant ici cette tradition, dont la saveur apologétique se révèle bien dans le passage qui la complète ultérieurement (28, 11-15), Matthieu rend plus apparents les liens étroits qui unissent la Passion et la Résurrection : il exprime plus clairement la doctrine.

	
		— Luc : l’efficacité de la croix pour la conversion



	Contrairement à Matthieu, Luc s’écarte considérablement du schéma de Marc. C’est qu’il veut mettre en relief d’autres aspects des événements. Plus que jamais, Luc écrit ici « l’évangile du disciple ».

	L’encadrement du récit est déjà révélateur. Simon de Cyrène et les saintes femmes ne sont pas présentés comme des témoins susceptibles de garantir les faits, mais plutôt comme des exemples qui entraînent le chrétien à s’associer de plus près à la Passion de son Sauveur. Pour Simon, Luc évite de parler de réquisition ; il choisit un mot de sens plus général «charger de...», qui peut aussi bien être utilisé pour une mission de confiance que pour une peine. La suite de la phrase est la formule de l’engagement chrétien : « porter la croix derrière Jésus » (23, 26 ; cfr 9, 23 ; 14, 27). C’est ainsi que l’image de Simon constitue pour chaque disciple un rappel de sa vocation à suivre réellement le Christ. Quant aux saintes femmes, leurs noms n’étant pas mentionnés, l’attention n’est pas attirée sur leur identité, mais sur leur attitude. Elles font partie du groupe des amis qui «se tenaient là» et Luc précise qu’elles «voyaient...». Elles apparaissent comme des figures méditatives, dont la présence invite le lecteur à contempler lui aussi.

	Luc a d’ailleurs pris soin d’amplifier ces indications. Aussitôt après la mention de Simon, il montre une grande foule qui suit Jésus et des femmes qui se lamentent. Les paroles que leur adresse Jésus contiennent un appel à la vraie conversion : « Ne pleurez pas sur moi, pleurez sur vous... », appel accompagné d’une mise en garde devant les châtiments de Dieu : « Si l’on fait cela au bois vert, au bois sec qu’arrivera-t-il ?» (23, 27-31).

	Même amplification à la fin : « Toutes les foules présentes à ce spectacle, après avoir contemplé ce qui s’était passé, retournaient en se frappant la poitrine» (23, 48). Le dernier geste décrit correspond à l’attitude demandée par Jésus aux filles de Jérusalem. Le détail précédent a été préparé dans le cours du récit : au moment du cruci- fîment, Luc a noté que le peuple était là à contempler (23, 35).

	Au disciple qui le contemple, Jésus donne, sur le Calvaire, l’exemple du pardon des offenses : « Père, pardonne-leur, car ils ne savent ce qu’ils font » (23, 34). C’est l’accomplissement de son précepte d’amour des ennemis, sur lequel Luc a particulièrement insisté (6, 27-36 ; 17, 3). Le premier martyr, Etienne, s’engagera généreusement sur la même voie (Ac 760).

	Les moqueries sont disposées selon un ordre différent, qui ménage mie perspective nouvelle. On peut remarquer d’abord qu’il y a gradation descendante dans la dignité des personnages. En premier lieu

	viennent « les chefs » (23, 35), qui évoquent la déclaration du procès juif : « s’il est le Christ élu de Dieu ». Ensuite s’approchent « les soldats », qui utilisent l’appellation du procès romain : « si tu es le roi des Juifs... ». C’est à cet endroit que Luc place l’épisode du vinaigre, donné par les soldats, et qu’il mentionne l’inscription désignant « le roi des Juifs ». Vient enfin le tour des deux malfaiteurs. Que Jésus soit méprisé même par ses compagnons de supplice, c’est bien le comble de l’humiliation.

	Mais il se produit ici un retournement de la situation : un des malfaiteurs refuse de s’associer aux outrages proférés par l’autre, il confesse leur culpabilité à tous deux, reconnaît l’innocence de Jésus et exprime dans une humble demande une attitude de foi. Jésus répond à cette foi en annonçant que la demande sera exaucée le jour même : «Aujourd’hui, tu seras avec moi dans le Paradis» (23, 43).

	C’est de cette façon que Luc atteste l’efficacité du sacrifice de Jésus : la croix de Jésus transforme le monde en produisant la conversion des âmes et en leur ouvrant le paradis. Avec le bon larron, c’est chacun de nous qui est invité à considérer les souffrances de Jésus et à faire un examen de conscience : « nous, nous avons ce que nous avons mérité... mais lui n’a rien fait d’anormal». En même temps que le repentir, la croix de Jésus fait jaillir l’incroyable renouveau d’une confiance d’enfant : «Jésus, souviens-toi de moi quand tu seras entré dans ton royaume ». Et la réponse de Jésus montre que cette confiance est pleinement fondée : le crucifié ouvre toutes grandes les portes de la miséricorde (cfr Le 6, 36 ; 15 ; 18, 9-14) ; il réalise, mais à un tout autre plan, ce que le premier larron le défiait de faire : « Sauve-toi toi-même et nous aussi » (23, 39).

	Au moment de la mort, le récit de Luc comporte de nouveau des changements de disposition qui transforment le sens des détails. Le déchirement du voile du Temple est signalé en même temps que les ténèbres de la sixième heure. Les deux traits, qui, séparés, constituent chez Marc l’annonce (ténèbres), puis l’attestation (déchirement du voile) du jugement de Dieu, deviennent plutôt l’expression d’un deuil universel (23, 44 s.).

	En mourant, Jésus donne l’exemple du parfait abandon entre les mains de Dieu. Cette attitude, exprimée à l’aide d’un verset du Ps 31 (Le 23, 46), illustre de façon définitive les leçons transmises en Le 12. A la différence de Marc et de Matthieu, Luc ne répète pas sur le Calvaire que Jésus est le Fils de Dieu, mais il montre plus clairement qu’eux l’attitude filiale de Jésus, qui meurt en invoquant le nom du «Père» (23, 46 ; cfr 23, 34). C’est ainsi que Luc, jusqu’à la fin, insiste sur l’exemple donné par Jésus. L’exclamation du centurion constate alors que « cet homme était un juste » (23, 47).

	N. R. th. lxxxix, 1967, n° 2.

	
Les derniers versets, dont nous avons déjà parlé, vont dans le même sens que l’épisode du bon larron. Luc n’évoque pas le remplacement de l’ordre ancien par une ère nouvelle ; il ne donne pas dans son récit la même importance que Marc et Matthieu au thème du Temple et il montre peu d’intérêt pour les évocations eschatolo- giques. Mais il est attentif aux répercussions intérieures des événements et à tout ce qui touche aux relations personnelles avec le Christ. C’est pourquoi il termine en suggérant une attitude de contemplation et en insistant sur l’efficacité de la croix pour la conversion des cœurs (23, 48 s.).

	Lorsqu’il raconte ensuite l’ensevelissement, Luc insiste sur l’intégrité morale de Joseph d’Arimathie (23, 51) et sur le dévoûment des saintes femmes, qui aussitôt préparent des parfums (23, 56). Ce dernier trait prépare immédiatement le récit de la résurrection.

	CONCLUSION

	L’étude des récits de la Passion a confirmé, nous semble-t-il, les observations faites au début de cet article et leur a donné plus de consistance. Mettant en œuvre les matériaux que leur transmettait la tradition primitive, les trois synoptiques ont su, chacun à sa façon, en exploiter admirablement les richesses : Marc insiste davantage sur le choc des- faits, Matthieu montre le Christ dans la lumière de la foi et définit la situation de l’Eglise, Luc considère surtout le rapport personnel avec le Seigneur Jésus.

	Chez aucun d’eux, la Passion et la mort de Jésus ne sont présentées comme des événements négatifs. La mort en croix n’apparaît pas comme un échec, annulé bien vite par la victoire de la résurrection ; elle n’apparaît pas comme un épisode malheureux qu’on s’empresserait d’oublier. Elle constitue, au contraire, une réalisation positive, qui, en accomplissant les Ecritures, révèle la personne et achève l’œuvre de Jésus. L’attente messianique est comblée (P s 110), mais aussi l’espoir apocalyptique d’une manifestation décisive de Dieu (Dn 7). La souffrance des justes trouve son aboutissement parfait (Ps 22). En acceptant d’être le Serviteur humilié (Is 53), Jésus entre en effet dans sa gloire, gloire qui n’est pas celle d’un Messie terrestre, mais celle du Fils de Dieu. Du même coup, la condition religieuse des hommes se trouve transformée : le Temple matériel fait place à un organisme vivant, spirituel, où les croyants entrent véritablement en communion avec Dieu. C’est ainsi qu’éclairés par la lumière de la Résurrection, les évangélistes ont vu dans la mort même de Jésus l’acte qui transforme, notre monde en l’ouvrant à l’irruption de la gloire de Dieu. Ni Marc, ni Matthieu, ni Luc n’attendent la

	Résurrection pour attester l’instauration de l’ère nouvelle ; c’est à la mort de Jésus qu’ils en marquent le début. Marc le reconnaît à deux signes inattendus ; Matthieu le proclame en décrivant d’amples répercussions cosmiques ; Luc évoque les conversions.

	De cette vision de foi découle la conception de la vie chrétienne qui se retrouve dans tous les écrits du Nouveau Testament. Son espoir d’un bonheur céleste ne conduit pas le chrétien à fuir la réalité douloureuse et humiliée du monde présent ; le chrétien n’attend pas passivement une intervention de Dieu qui le sorte par enchantement de sa condition. La foi ne le fait pas décoller du réel. Le chrétien s’applique jour après jour à rejoindre dans la réalité humble et déconcertante l’intervention secrète mais décisive de Dieu. Il sait qu’il faut « passer par bien des tribulations pour entrer dans le Royaume de Dieu » (Ac 14, 22) ; il sait que la participation à la gloire du Christ implique la participation à ses souffrances (Rm 8, 17; 2 Co 4, 10 s. ; Ph 3, 10 s. ; 1 P 4, 13) et c’est pourquoi l’épreuve ne renverse pas sa confiance et sa fierté, mais leur assure un fondement plus ferme (Rm 5, 3 ; Ja 1, 2-4 ; He 12, 7 ; Ac 5, 41).

	Rome      Albert Vanhoye, SJ.

	Institut Biblique Pontifical

	25, Via délia Pilotta

	
Un peuple messianique

	Constitution de l’Eglise, chap. 2, n. 9

	Tous sont d’accord pour reconnaître avec une joyeuse complaisance dans le chapitre deuxième de la constitution Lumen Gentium l’une des pièces majeures de l’ecclésiologie conciliaire, mieux, la définition même du sujet de l’économie chrétienne. Tous sont d’accord, et, avec le mûrissement des textes dans l’Eglise en train de leur donner une intelligence concrète, cet accord prend une solidité lucide et capiteuse, dans une conscience collective décidément en éveil. Sans doute, entre plusieurs, ce chapitre est-il prophétique.

	On en sait l’origine, liée à l’opération stratégique qui, dès le premier mois du Concile, a décidé de son sort, dans une prise de conscience qui, selon l’inspiration de Jean XXIII vigoureusement exprimee dans son discours d’ouverture, a transformé le dossier juridico-dogmatique préparé en une intelligence évangélique du « mystère », en acte dans l’Eglise. Le dispositif, d’abord envisagé dans les schémas préétablis sur l’Eglise, fut bouleversé. Au lieu d’une séquence verticale, selon la voie autoritaire, qui passait du Christ au pontife souverain, du pontife aux évêques, des évêques aux prêtres, des prêtres aux diacres, et enfin au « troupeau » conduit par cette hiérarchie, le plan fut retourné : en émanation du Christ, le Corps des croyants, réalisant dans l’histoire son mystère (chap. I) ; ce Corps était alors décrit comme constituant un peuple : dénomination à la fois biblique, évangélique, sociologique et eschatologique, dont on détaillait les propriétés et les structures, quels qu’en soient les membres, clercs ou laïcs, voire même les incroyants non enregistrés juridiquement dans l’Eglise visible (chap. 2). Etait alors pris en considération, dedans ce «peuple», l’organisme des fonctions biologiques de ce Corps : non seulement au titre général de toute société où une autorité a la gérance du bien commun, mais, dans un caractère spécifique, au titre et en valeur d’un ensemble sacré de services, de « ministères », qui fondent et légitiment des « pouvoirs », émanant mystiquement et sacramentellement du Christ (chap. 3). Après quoi, la situation propre des croyants, qui n’ont point ces fonctions et ces grâces, était définie, dans le régime profane d’une existence personnelle, familiale, professionnelle, sociale, culturelle, dans le monde qu’ils avaient ainsi à sanctifier (chap. 4).

	« Peuple de Dieu » : cette expression prend déjà de par cette position une densité extraordinaire, dans la définition doctrinale, pasto- raie, œcuménique, missionnaire, d’une Eglise, dont le mystère se réalise normalement dans une visibilité sociologique et dans des structures hiérarchiques, au cours des étapes de son histoire terrestre. C’est toute l’ancienne alliance qui nourrit ainsi le mot. C’est toute l’expérience séculaire de l’Eglise, après l’avènement du Christ, que récapitule ce mot. C’est toute l’espérance — espérances personnelles, espérance collective plus encore — qui gonfle ce mot de son dynamisme eschatologique, déjà en acte dans le temps présent.

	Or, à deux reprises, ce peuple est dit «messianique» (n. 9). Epithète décorative, dans un vocabulaire de routine ? Non, c’est une qualification essentielle, à ce point inhérente qu’elle entre dans la définition de ce peuple et en commande les propriétés. Ce peuple est messianique. « Ce peuple messianique, bien qu’il ne comprenne pas en fait tous les hommes, et que plus d’une fois il apparaisse comme un petit troupeau, est cependant pour tout le genre humain un germe très puissant d’unité, d’espérance, de salut» (loc. cit.). Il est donc inséré dans l’histoire humaine par sa propre dimension historique, comme ferment de l’entreprise cosmique, par son espérance. Il ne faudrait pas que cela passe inaperçu dans cette mention trop sommaire.

	Le messianisme judéo-chrétien

	Un messie pressenti, annoncé, attendu : dès les premières pages, c’est l’ancienne alliance : avec l’appel d’Abraham, Dieu se choisit un peuple, dont les espérances, à travers tant d’épisodes et de relais, prennent enfin corps et expression, dans un événement qui passe toute attente, et, engagé désormais dans la suite de l’histoire, mène la famille humaine à l’accomplissement de la promesse. Le Messie est venu.

	Il n’y a pas à reprendre ici le dossier, scripturaire, historique, doctrinal, du messianisme comme élément constitutif de l’économie chrétienne. Là-dessus exégètes de l’Ancien Testament, exégètes du Nouveau, historiens de l’Eglise primitive — sinon les historiens de l’Eglise occidentale moderne — ont établi à souhait la vérité, l’intelligibilité, la portée, de cette position de principe. Depuis l’appel d’Abraham, engageant la « promesse », et déjà depuis les lueurs du protévan- gile, jusqu’à la résurrection, présentée dans le kérygme de l’Eglise primitive comme l’intronisation messianique (discours de Pierre, Act., chap. 2), et, évidemment, jusqu’à la terre nouvelle et aux cieux nouveaux de l’Apocalypse, la ligne est d’une continuité sans faille. Les prophètes, qui en sont les hérauts explicites et permanents, en ont déterminé, en ont proclamé le contenu terrestre et céleste. Leur lecture a tenu et tient en haleine le peuple de Dieu, dans sa hantise du jour du Seigneur.

	Cette continuité, cette unicité de l'annonce et de l’attente, en double ressort permanent du peuple de Dieu, impliquent de soi le blocage des perspectives, dont le discernement va être aussi délicat que nécessaire : par le fait même qu’il est promesse, le messianisme se développe dans le temps pour aboutir au-delà du temps ; il saisit la totalité des espérances, dont le dénouement céleste déborde les étapes terrestres sans aucunement les dissoudre. Le Messie lui-même, une fois venu, devra ménager ces ambiguïtés, et le Christ a récusé durement une réalisation terrestre de sa royauté ; et tout en demandant le «secret» jusqu’à la résurrection (Mc 9, 9-10), il a mené sa vie publique sous la tension messianique. « Es-tu celui qui doit venir, ou devons-nous en attendre un autre ?» (Mt 11, 3). «Je suis le Messie, moi qui te parle » (Jn 4, 26).

	La théologie occidentale s’est attachée, dans un permanent effort d’abstraction, de desserrer ce blocage des perspectives et des objets. Abstraction urgente, en vérité doctrinale et en conduite pastorale. On sait que ces « distinctions » sont constitutionnelles en ecclésiologie. Mais l’abstraction ne disloque pas, dans la continuité de l’histoire, la cohérence interne des objets, qui conservent, pour leur vérité aussi, le dynamisme de leur unité organique. Le messianisme reste le ressort du peuple de Dieu, ressort terrestre dans la mesure même où il est ressort eschatologique. Isaïe, Ezéchiel, les Psaumes alimentent continûment le peuple, et les pires conformismes ne peuvent atrophier la violence de leurs adjurations. La vertu de la Promesse soulève encore les protestations des sous-développés de Bandoeng, à l’étonnement des économistes classiques.

	Il ne faut pas donc prématurément dissoudre la lettre des textes, et en « spiritualiser » le contenu dans une allégorisation où en est aliénée la matière. Dialectique dont l’équilibre est fort instable, sous la coordination des deux pôles, dans le dépassement du processus créateur dans l’histoire temporelle, par la libération rédemptrice en histoire du salut.

	Le message de ce messianisme inclut expressément dans son contenu cette dialectique et ce dépassement. Il suffit ici d’en rappeler les trois biens suprêmes : libération, justice, paix, — valeurs, humaines et divines à la fois, de cette « ère nouvelle », à ce point nouvelle que son avènement inaugurera la fin des temps. La fin des temps : donc au-delà de l’histoire, et cependant présente déjà dans les temps et dans l’histoire. Car l’avènement du Christ s’accomplit aussi, dans la distension des temps, aujourd'hui. L’espérance sans cesse remise, en Israël, dans une réalisation encore et encore reportée, de déception en déception (avènement de la royauté de David, retour de la captivité, etc.), est aujourd’hui accomplie, sinon consommée.

	« Je sais, moi, le Dessein que fai sur vous : dessein de Paix, et non de malheur ; vous donner avenir et espérance * (Jr 29, 11). « Je ferai couler sur elle la Paix comme un fleuve'» (Is 66, 12). Il n’y a pas deux paix, une temporelle, qui n'a rien à voir avec le Royaume, et une « spirituelle », pour les initiés : la paix est indivisible, elle concerne tout l’homme et tout homme, en tous ses moyens.

	«77 (le Messie) exercera son autorité sur les nations et sera Varbitre de peuples nombreux, qui, de leurs épées, forgeront des socs et de leurs lances des faucilles. Les nations ne lèveront plus l’épée l’une contre l’autre, et Von ne s’exercera plus à la guerre » (Is 2, 4). Quelle dérision ! Vraiment, ce Messie n’est pas venu.

	Mais si. Il a inauguré son entreprise, à Nazareth, dans la synagogue, lorsqu’on lui présenta le livre d’Isaïe, et, que, déroulant le livre, il lut : « L’Esprit du Seigneur est sur moi ; il m’a envoyé porter la bonne nouvelle aux pauvres, annoncer aux captifs la délivrance, rendre aux opprimés la liberté... Aujourd’hui s’accomplit à vos oreilles ce passage de l’Ecriture » (Is 61, 1 ; Le 4, 18).

	Voici donc le test décisif : « Es-tu celui qui doit venir ? », demande le Précurseur. « Allez rapporter à Jean ce que vous voyez : les pauvres entendent la bonne nouvelle ». Les pauvres sont les clients privilégiés de l’Evangile, les grands personnages de cette histoire. C’est pour leur amour que se sont levés les prophètes. « Le désir des humbles sera exaucé, car le Seigneur leur aura tendu l’oreille, et c’est sur les esclaves et les servantes qu’il versera l’Esprit» (Jl 2). « Le Seigneur a élevé les humbles ; il a saturé de biens les affamés, tandis qu’il a renvoyé les riches les mains vides» (Magnificat).

	Il importe d’ajouter, en ce temps d’œcuménisme biblique, qui nous impose de réintroduire dans l’unité dernière de l’Eglise la présence d’Israël, une considération, plus exigeante et plus féconde qu’il peut paraître, sur l’accomplissement de la Promesse. Si le peuple juif n’a pas reconnu collectivement le Christ Fils de Dieu, il reste qu’un lien mystérieux et indéfectible demeure entre le peuple élu qui a reçu la Promesse et l’Eglise, peuple de la nouvelle alliance qui en a recueilli l’accomplissement \ Il est à craindre qu’une « christianisation » som-

	
		Je me plais à employer ici les expressions mêmes du pasteur Jean Bosc, à l’occasion de la publication d’une Bible « œcuménique », où, à côté des préfaces catholique, protestante, orthodoxe, est publiée une introduction juive due à la plume de M. A. Zaoui, directeur de l’Institut d’études hébraïques de Paris. Cfr Le Monde, 10 avril 1966.



	Au Concile, Mgr Elchinger, évêque coadjuteur de Strasbourg, dans une intervention qui était un témoignage personnel (29 sept. 1964), demande que nous sachions reconnaître le bienfait actuel d’une communion biblique avec les Juifs. « Ils ont une connaissance tellement vivante des personnages bibliques, que notre connaissance trop livresque en serait transformée. J’ai moi-même beaucoup appris en ce domaine par des conversations avec les rabbins» (Interview, La Croix, 1er oct. 1964).

	maire des textes et des thèmes de l’Ancien Testament ne dissolve l’accent judaïque de leur messianisme120. A lire le Moïse du Prof. Neher121, ou La pensée juive d’A. Chouraqui (1965), voire aussi les œuvres de la théologie (et de la mystique) juive en témoignage de foi au cours de l’histoire post-biblique des Juifs 122, on ressent, presque physiquement, la vibration du messianisme originel, dans son «attente» toujours haletante, dans son eschatologisme toujours valable. Non pas reconstitution archéologique pour des historiens, mais capital vivant que le chrétien ne doit pas laisser inerte, à l’intérieur de sa foi qui l’accomplit. Convergence qui ne va pas sans réserve, mais qui est source de lumière, sur le Messie lui-même dans l’histoire.

	Le messianisme universel

	Ce n’est donc pas par un accident — un fâcheux accident — que le temps vient s’inscrire dans le jeu des opérations messianiques et en distendre l’exécution. Puisque le messianisme se développe dans l’histoire, les lois de l’histoire vont devenir ses propres lois. L’histoire du salut, de la délivrance messianique, va trouver son « sujet » dans l’histoire, tout comme la foi, lumière venue d’en-haut, va s’énoncer, s’exercer, se construire, dans les tissus mentaux de l’homme, qui est son « sujet ». La libération d’Egypte, la conquête de Canaan, la captivité de Babylone, pour être le lieu du Dessein de Jahvé, n’en sont pas moins la trame terrestre de l’histoire des Hébreux, tout comme le départ d’Abraham s’inscrivit dans les migrations de la Chaldée vers les rives de la Méditerranée. « L’historique et l’eschatologique, le matériel et le spirituel, l’humain et le divin entrent dans un unique et multiforme thème sur lequel l’âme d’Israël a continuellement rêvé depuis les jours de l’Alliance123 ». Le messianisme n’est pas une densité hétérogène surimposée du dehors à l’humanisation historique du monde, tout comme la foi n’est pas une lumière posée sur une intelligence étrangère. De part et d’autre, la gratuité, sans se réduire, rencontre un « désir naturel » et consent à ses structures originelles. La montée humaine est comme une disponibilité à l’appel de Dieu et au bon plaisir de sa Promesse.

	Le messianisme a été et est toujours une composante des religions qui ont donné sens et valeur à la durée, à l’encontre de celles qui annulent le temps par un retour étemel cyclique. L’économie judéo- chrétienne est le plus éminent exemple d’une religion dont « la foi fondamentale est que l’histoire est portée par Dieu, épiphanie de Dieu ; elle est conçue comme une suite de situations où le croyant se tient devant son Dieu personnel, qui poursuit un dessein en vertu de sa puissance, de sa fidélité et de sa patience124 ». Dieu est impliqué dans le devenir historique d’Israël, et le sera doublement dans le total devenir humain avec le messianisme d’Incarnation.

	Mais cette conscience de l’histoire, d’une histoire activement menée dans une alliance de Dieu et de l’homme, ne laisse pas à l’écart les aspirations, les rêves de libération, de paix, de fraternité, que secrète l’homme dans ses besoins élémentaires, en affrontement avec une nature redoutable. Aliénation religieuse alors, qui vient contaminer le dessein gratuit d’une alliance libre de Dieu et de l’homme ; mais aussi, au prix d’un élargissement quelque peu abusif du terme « messianisme » 125, intégration dans l’espoir, voire dans l’eschatologie de la Promesse, des misérables conditions de l’existence terrestre. Les mythes de l’âge d’or, pour douteux qu’ils soient, croisent la trame des comportements messianiques.

	Des religions à mystère de l’Antiquité aux mouvements salvifiques contemporains d’émancipation des peuples colonisés, des millénarismes chrétiens aux socialismes utopiques, des paradis terrestres rationalistes aux eschatologies extravagantes, de la guerre des paysans aux émeutes prolétariennes, des nationalismes européens du XIXe siècle à l’émancipation des peuples de Bandoeng, des révolutions économiques aux «nouvelles Jérusalem», des Montanistes aux Adventistes du Septième jour, de Joachim de Flore à Thomas Münzer et aux obscurs précurseurs de Marx, cette cacophonie apparente, où les syncrétismes religieux sont mobilisés par des politiques chimériques, ne doit pas dissimuler l'originelle valeur religieuse de ces mouvements prophétiques et salvifiques. Dante, à la suite des théologiens médiévaux, inscrivait Virgile et la Sybille dans la lignée des prophètes. Aujourd’hui, le Concile du Vatican demande explicitement aux missionnaires de discerner avec respect, sous les déformations, une présence, anonyme encore, de la Divinité. « Depuis les temps les plus reculés jusqu’à aujourd’hui, on trouve dans les différents peuples une certaine sensibilité à cette force cachée qui est présente au cours des choses et aux événements de la vie humaine, parfois rtiême une reconnaissance de la Divinité suprême » (Déclaration sur les relations avec les religions non chrétiennes, n. 2). «Que les missionnaires connaissent donc... les coutumes des peuples, et approfondissent l’ordre moral, les préceptes religieux, ainsi que les idées intimes qu’ils ont conçues selon leurs traditions sacrées sur Dieu, le monde et l’homme » (Décret sur l’activité missionnaire, n. 26). Certes il est urgent de souligner la différence radicale entre la foi en une Parole de Dieu dans une histoire du salut, et la religion émanant des besoins élémentaires de l’homme : différence de valeur, qui commande des différences de structures mentales et sociales. Mais aussi leur connexion est essentielle, quitte à ce que la foi soit en permanente contestation des pulsions et des expressions de la religion. Les messianismes se situent précisément à la jonction des besoins animistes et des mouvements de l’histoire. Que donc les chrétiens, dans ces groupements humains, tout en se gardant des syncrétismes, « découvrent avec joie et respect les semences du Verbe qui s’y trouvent cachées » (Décret sur l’activité missionnaire, n. 11).

	Ce que nous avons à observer ici, c’est l’universel commun dénominateur de ces mouvements prophético-salvifiques : ils trouvent élan, consistance, efficacité, mais aussi une perverse contamination, dans les conjonctures économico-politiques dans lesquelles ils surgissent : l’attente du salut, l’espérance messianique d’une libération sont nourries de la détresse matérielle et morale de ces peuples, comme aussi cette attente et cette espérance leur procurent une conscience plus vive de leur dignité et de leur valeur propre, un sens plus aigu de leur unité, une capacité de vie nationale. Ainsi ouvrent-elles la voie et forment-elles des hommes aux mouvements politiques. Ambiguïté redoutable, qui n’implique pas nécessairement un camouflage de desseins politiques sous des couleurs religieuses, mais qui élimine la distinction entre le temporel et la religion. Elle introduisent, dans les comportements quotidiens comme dans les explosions violentes ou les vulgaires propagandes, les plus troubles confusions, en face desquelles les pouvoirs publics ne pourront éviter des réactions elles-mêmes ambiguës. Ainsi dans l’Afrique Noire aujourd’hui, comme au moyen âge occidental, à la Réforme, ou dans les émancipations nationales du XIXe siècle.

	Mais ces dénouements ne dissolvent pas le problème et les valeurs du prophétisme de salut et de ses espérances messianiques®. L’ap-

	
		«Peut-être leur valeur religieuse (de ces mouvements prophétiques et sal- pesantissement trop fréquent en un paradis terrestre, grossièrement temporel (mais l’oppression aussi est grossièrement temporelle !), ne doit pas nous amener à disjoindre totalement les aspirations spirituelles, plus ou moins correctement chrétiennes, des libérations terrestres, fort légitimes. Le christianisme purifie là les blocages du judaïsme, et, à travers lui, de tous les messianismes ; mais l’Eglise, tout en reportant à la fin des temps, au-delà de l’histoire, l’accomplissement du Royaume et de la rédemption, ne consent pas à une séparation sommaire, et revendique pour sa foi un rôle terrestre dans la conduite historique des hommes. La « révolution » de la montée des peuples nouveaux le manifeste une fois de plus, non seulement dans la prise de position doctrinale de l’Eglise ®, mais déjà dans les mouvements prophético-salvifiques suscités, souvent sous quelque lumière chrétienne, par des aspirations terrestres.



	On nous permettra de citer longuement le rapport présenté au Conseil œcuménique de New Delhi (1961) par M. M. Thomas, représentant de l’Eglise Orthodoxe syrienne de l’Inde.

	Concrètement, quelles sont les promesses du Christ contenues dans le ferment révolutionnaire actuel en Asie et en Afrique, auxquelles l’Eglise doit rendre témoignage ? Sous la providence créatrice de Dieu, ce ferment contient la promesse du Christ d’une vie humaine plus pleine et plus riche pour les hommes et la société. Dans la quête humaine de nouvelles formes de communauté, dans la découverte de la dignité et de la personnalité, et dans le sens nouveau de la justice sociale, de l’histoire et de la vocation historique, dans l’espoir de niveaux de vie plus élevés, grâce à l’industrialisation, il y a une croissante conscience de la profondeur de la liberté et de la dignité humaines.

	Il va sans dire que les promesses d’une vie humaine enrichie peuvent être trahies... Ne pas entretenir à ce sujet d’utopiques espérances...

	L’évangélisation et une humanisation authentique ne peuvent être séparées l’une de l’autre ; elles font partie l’une de l’autre comme la royauté et le royaume du Christ, comme le Christ et le monde-en-Christ.

	Mais la chose importante que l’Eglise doit saisir clairement, c’est que l’évolution rapide, qui a lieu en Afrique et en Asie, contient elle-même la promesse du Christ d’un épanouissement des hommes et de leur existence d’homme. Et le témoignage de l’Eglise en faveur de cette promesse implique sa participation aux tâches de l’édification de nouvelles structures de la vie politique, économique et sociale, favorables à une vie humaine vraiment responsable, de même qu’il implique sa participation à la recherche de nouvelles bases morales et culturelles 126.

	Un théologien latin ne reprendra pas ce beau texte sur les « pierres d’attente » du christianisme dans les transformations du monde nouveau, sans y introduire des distinctions et des précisions, qui en équi

	
libreront la vérité, sur les rapports de la nature et de la grâce, de la construction d’un monde humain et de l’avènement du royaume du Christ. Mais son inspiration, dans la ligne d’un « messianisme » dont nous avons laissé perdre les valeurs sous prétexte de les purifier dans un eschatologisme exclusif, est digne d’être reprise.

	Ce même discernement, dans la même estime, sous la même intelligence de la foi, et aussi contre les plus redoutables syncrétismes, doit s’exercer vis-à-vis de toutes les utopies qui ont travaillé et travaillent le monde contemporain, sous sa socialisation intensive. Elles aussi, au moment où elles embrayent sur les réalités économiques — où aussi elles secrétent des idéologies — sont alimentées en sous-sol, inconsciemment le plus souvent, par des mythes messianiques, qui ne sont pas que des sous-produits du mystère chrétien. En tout cas, l’historien et le sociologue sont d’accord, quelque avis qu’ils en aient, sur le fait, et ils ne manquent pas d’en observer les déterminismes intérieurs, à la frontière mobile et très active du profane et du sacré127. Je n’en relèverai qu’un des plus curieux : le dépérissement des eschatologies est l’exacte coordonnée de l’inertie des engagements temporels. Là-dessus, la théologie catholique, depuis plus d’un siècle, en fournit une sinistre illustration. La réaction du Concile, au chapitre 7 de la constitution de l’Eglise (Caractère eschatologique de l’Eglise pé- régrinante), rétablit non seulement l’équilibre, mais la vérité. Toute l’histoire de l’Eglise d’ailleurs rend témoignage, confirmant que le reproche d’aliénation religieuse est mérité précisément par l’échec d’un authentique eschatologisme. C’est que le messianisme est à deux dimensions : la future, en espérance de l’au-delà de l’histoire, la présente, dans l’engagement que l’histoire appelle et que l’espérance nourrit.

	Après quoi, c’est à la foi — à la foi vive — de saisir les incarnations de l’espérance messianique dans les conjonctures temporelles, dans les « événements », qui la provoquent, aujourd’hui, dans son être même. Il est trop sommaire — et trop facile — de rejeter avec un mépris « spirituel » les messianismes temporels, alors que deux hommes sur trois, en état de dénutrition permanente, n’ont pas les moyens élémentaires d’être des hommes, et que, chaque année, meurent de sous-alimentation 30.000.000 d’hommes.

	L’ère messianique

	Si l’économie judéo-chrétienne a trouvé son accomplissement dans un individu, en qui se personnalisent absolument les attributs messianiques, il n’en reste pas moins que, sans détriment pour la plénitude du Christ-Messie, mais à partir d’elle, c’est tout un peuple qui compose la surface humaine et historique de ces espérances et de ce destin eschatologique. Déjà c’était un peuple que, en Abraham, Dieu s’était choisi : l’élection implique l’alliance, laquelle est conclue avec un « peuple ». L’accomplissement de ce dessein, dans le Christ, qui devient tête du corps et roi du peuple, manifeste la densité de l’ancienne alliance, en même temps que cette ancienne alliance donne au peuple de Dieu qu’est l’Eglise un arrière-plan historique et sociologique (cfr Const. dogm., chap. 2, n. 9). Ce n’est pas une fois pour toutes, dans une opération close, que l’espérance messianique a été réalisée, mais, à partir du Messie-Christ, tout au long de l’histoire, qu’il récapitule en Homme-Dieu, mais qu’il laisse à son humaine durée. Une ère nouvelle est inaugurée. L’Eglise est un peuple messianique.

	De cette ère et de ce peuple la loi constitutive est évidemment la dialectique, dans l’histoire même, d’une expérience déjà réalisée dans l’avènement du Christ, et cependant tendue vers la récapitulation du second avènement. C’est parce que l’Eglise attend le second avènement, que le premier est en cours, vrai travail d’enfantement. « Déjà la fin des temps est arrivée pour nous, et la rénovation du monde a été irrévocablement décidée, et elle est d’une certaine façon réellement anticipée dans ce siècle» {Ibid., chap. 7, n. 48).

	Anticipée : c’est dire l’ambiguïté de cette rénovation, dans l’attente de la parousie. Mais enfin, elle est en cours ; car le Messie est venu et demeure. De ce fait, s’insère dans le tissu rationnel et continu des lois créatrices découvertes et exploitées par l’homme, une densité hétérogène : une initiative gratuite de la Divinité, — un appel, une vocation, donc un certain choix, — qui touchent un « peuple », sans rôle particulier dans le processus créateur, et qui va se révéler peu à peu être ouvert à tout homme, — ce peuple est l’objet et le détenteur d’une promesse, — qui se répercute de génération en génération, dans un « message » que proclament les prophètes, qui nourrit et exalte une espérance portant sur le destin collectif de l’humanité, et donc entraîne une espèce de mysticisme politique que canalisent mal les institutions, profanes ou sacrées. Bref, une série d’événements, totalement imprévus dans le cycle des prévisions techniques et économiques de l’essor créateur.

	Du coup, dans cette économie créatrice, s’introduit une «histoire», où les rapports de l’homme et de la nature sont à la fois accomplis et dépassés. Car la consommation de la promesse messianique, tout en relayant les déterminismes du progrès, va les transfigurer substantiellement. La création était une genèse, à partir des « idées » divines ; le messianisme comporte un plan de salut, discerné, proclamé, mené par des prophètes, dont le charisme n’émane pas de la nature en travail, ni d’une réflexion sur le cosmos, fût-elle la haute et aristocratique contemplation d’un sage.

	Quel est le contenu, le « message » de ce messianisme ? Viendra un nouvel état des choses, tout différent de l’ordre actuel, une « ère nouvelle», à ce point nouvelle que son avènement sera la fin des temps. Dieu aura établi son règne, dans une amitié avec une humanité heureuse. La paix et la justice s’embrasseront {P s. 24), dans une communauté sans frontière ; le loup et l’agneau paîtront ensemble ; les glaives deviendront des socs de charrue (Isaïe) ; le désir des humbles sera exaucé, car le Seigneur leur aura tendu l’oreille, et c’est sur les esclaves et les servantes qu’il versera l’Esprit (Joël) ; il fera asseoir le faible auprès des princes et rendra féconde la stérile heureuse en ses enfants (Ps. 113).

	En pareille perspective, les implications réciproques des deux trames : construction du monde dans la création, économie messianique dans une incarnation libératrice, si difficiles soient-elles à établir dans des architectures conceptuelles, trouvent comme instinctivement, dans un engagement effectif, leur jointure. Car, qu’on partage ou qu’on récuse la foi, c’est un fait que la Promesse nourrit, à l’intérieur des comptabilités économiques, des motifs, des légitimations, qui sont des valeurs sans prix au bénéfice des recherches, des inventions, des innovations requises pour la construction de l’humanité. Et, d’autre part, si l’économie est une science où l’homme entre en ligne de compte, elle ne remplira sa totale tâche qu’en intégrant cette vertu mystérieuse par laquelle l’homme, l’homme collectif surtout, à l’échelle de l’espèce, trouve le moyen de conférer aux valeurs de son esprit une existence temporelle, en même temps qu’à l’économie ses mesures psychologiques, intellectuelles, politiques. Est écartée radicalement la disjonction ruineuse, sur laquelle buttent toutes les casuistiques, entre économique et spirituel, entre temporel et eschatologique, entre nature et histoire.

	Que si ce messianisme s’accomplit par et dans un homme-Dieu, et donc par une récapitulation universelle des réalités humaines, alors il confère un sens non seulement à l’histoire dont ce Dieu est devenu un personnage, mais à l’histoire économique elle-même, à la mesure où, dans cette religion de l’incarnation, pareil messianisme inclut dans sa prétention la matière, et donc fait entrer dans la vertu de la Promesse le travail, ses conditions, ses requêtes, son progrès, sa civilisation. La re-création fait aboutir la création : avant son échec, elle s’accomplissait dans l’homme divinisé ; malgré le péché de l’homme, elle inclut encore dans sa nature des pierres d’attente par lesquelles, sous les gratuités divines, est retenue la continuité du Royaume messianique et de la construction du monde

	Cette construction du monde dans une création continuée vient sous-tendre et conditionner l’espérance messianique, en même temps que l’espérance messianique vient redoubler de ses urgences les lois internes d’une économie cosmique. La transcendance des fins du Royaume de Dieu, dans un au-delà de tout déroulement du temps, ne réduit nullement les exigences de son immanence terrestre. Que tous les hommes aient du pain, du pain à manger et du pain de quoi devenir des hommes, cela n’est pas qu’une grossière espérance, dans ce monde enfin humanisable du XXe siècle. L’urgence des détresses humaines nous impose évangéliquement de mesurer la profondeur des mutations révolutionnaires inscrites dans les béatitudes. Ainsi parla au Concile l’archevêque de Medellin (Colombie), qui ne peut dissocier l’évangélisation de son peuple misérable, de la nécessité d’une réforme agraire.

	Le Messie est venu. Non pas seulement héraut transcendant d’un monde futur, mais peuple qui mène l’histoire à son second avènement.

	C’est dans les implications nécessaires et délicates de ces deux économies que la foi va exercer son discernement et observer les signes des temps, lieux historiques de l’impact de l’économie du salut sur les réalités terrestres de l’humanisation du monde, « matière du Royaume des deux» (Const. past., n. 38).

	Signes des temps : l’expression est désormais entrée dans une théologie de l’Eglise qui veut définir les lois de sa présence dans le monde et dans l’histoire. « Pour mener à bien cette tâche, l’Eglise a le devoir, à tout moment, de scruter les signes des temps, et de les interpréter à la lumière de l’Evangile... » (Const. past., n. 4). Sans reprendre ici l’analyse sociologique et théologique de l’expression, ni l’histoire de son insertion à la base du schéma XIII, il suffit de noter sa signification adéquate pour une lecture prophétique des événements de l’ère messianique, telle que nous venons de la définir.

	
		«Constitué Seigneur par sa résurrection, le Christ, à qui tout pouvoir a été donné, au ciel et sur la terre, agit désormais dans le cœur des hommes par la puissance de son Esprit ; il n’y suscite pas seulement le désir du siècle à venir, mais par là meme anime aussi, purifie, fortifie ces aspirations généreuses qui poussent la famille humaine à améliorer ses conditions de vie et à soumettre à cette fin la terre entière... Car ces valeurs de dignité, de communion fraternelle et de liberté, tous ces fruits excellents de notre nature et de notre industrie, que nous aurons propagés sur terre selon le commandement du Seigneur et dans son Esprit, nous les retrouverons plus tard... ». Constitution pastorale, n. 38-39.



	
Car si le messianisme n’est pas qu’une extrapolation eschatologique annoncée par des signes apocalyptiques, mais déjà, de par cette eschatologie, une réalité présente dans l’histoire, c’est dans l’histoire de ce temps — Ecdesia in mundo hujus temporis — que déjà les signes des temps seront les critères des discernements opportuns, à la jonction de la transcendance et de l’immanence du Royaume.

	Ainsi donc aujourd’hui, observons-en, entre plusieurs, un cas éminent, en vérité évangélique, à l’heure où les hommes sont contraints, pour la plus élémentaire survie économique du monde, d’être étroitement, durement solidaires, de devenir des « frères », c’est-à-dire de réaliser la loi suprême — la seule loi — de l’Evangile. L’intraitable déterminisme des évolutions économiques impose aux hommes d’établir des rapports fraternels. La socialisation, la mondialisation du travail, des produits, des besoins, des plus-values, composent des solidarités économiques de plus en plus étendues, de plus en plus profondes, que ne peuvent agréer ni satisfaire les théories individualistes de l’association spontanée et de l’équilibre général des libertés. Les formes collectives de production commandent les formes redistributives de répartition, non seulement pour les peuples, mais de continent à continent. Le travail est désormais un lieu privilégié de relations humaines. Il devient une terre où, à travers les pires déchirements, les hommes sont entraînés à vivre en communauté. Quelle occasion historique pour la fraternité promise, que cette civilisation, véritable « praeparatio evangelica », comme le disaient de l’ordre romain (tellement moins humain pourtant...) les Pères de l’Eglise.

	Certes, arrivât-il qu’elles se réalisent, ces communautés de travail, avec un prolétariat libéré, ne constitueraient pas le gracieux Royaume de Dieu, dont la promesse, avons-nous dit, dépasse tout projet humain. Toujours est-il que, à cette heure de l’histoire, le chrétien se révèle tout disponible à l’intelligence d’une pareille évolution. Par ailleurs, la fraternité devient, dans le respect même des lois de la production et du marché, une valeur économique, dans la science des rapports que les hommes nouent entre eux, par la recherche des moyens propres à satisfaire en commun leurs besoins. Le progrès technique et économique donne enfin, dans la construction du monde, matière, possibilité, mesure universelle, à la fraternité évangélique. Le petit monde artisanal de la Palestine du Christ et sa primitive économie de subsistance étaient un bien moindre support pour l’espérance messianique. Par secousses périodiques, au rythme des révolutions, que ce soit par la libération de l’esclavage, puis par l’abolition du servage, aujourd’hui par le dépassement des classes et la liquidation du prolétariat, celui des nations après celui des individus, les chrétiens ont mieux mesuré les dimensions du messianisme et de l’incarnation.

	Le discernement de ces signes que faisait sommairement Jean XXIII dans Pacem in terris se trouve étoffé dans l’introduction de la Constitution pastorale (n. 4-10), qui décrit ainsi le champ de la présence évangélique de l’Eglise; Notons seulement l’un de leurs traits communs, que ne peut manquer d’observer l’historien, et qui vient à point manifester les conditions historiques de l’efficacité du « peuple messianique » dans le développement des civilisations 128.

	L’historien constate en effet — et aussi le chrétien, non sans étonnement — que, dans sa relation au monde, l’Eglise est lente à reconnaître dans les « événements », dans les trames humaines des civilisations, ces disponibilités, ambiguës mais réelles, au message de l’Evangile, ces appels implicites à la grâce, cette « matière » du Royaume des cieux. Assez souvent même, elle ne voit pas sans crainte ces mutations de la condition humaine, qui mettent en cause l’ordre établi et les traditions sociologiques où elle avait trouvé sa sécurité. Elle dénonce les erreurs et les méfaits de ces « révolutions », dans lesquelles des idéologies contestables sont les promotrices d’un progrès compromettant. Ainsi la socialisation, dans laquelle nous discernions l’un des plus manifestes « signes des temps » pour l’Evangile, a été pendant longtemps suspecte et les chefs de l’Eglise en ont dénoncé les risques, ne consentant qu’avec réticence aux valeurs possibles, au fait lui-même, où ils soupçonnaient un effet du socialisme. Le mot même était encore suspect à plusieurs, lorsque le Concile l’adopta. Ainsi en fut-il, et plus encore, pour la liberté : bien éminent certes, théoriquement, mais réalité sociale, politique, religieuse corruptrice dans un « libéralisme » qui l’érigeait en règle absolue. Il a fallu les laborieuses discussions de Vatican II pour dénouer les blocages de Mirari vos et du Syllabus. Et de même l’Eglise qui proclame aujourd’hui que la femme aussi est une personne, au titre de la suprême dignité de l’amour, est-elle restée longtemps immergée dans la commune opinion de toutes les civilisations, qui traitait durement la femme, et ne lui reconnaissait valeur que dans sa fécondité au service de l’espèce.

	Pourquoi ces retards, ce décalage presque permanent, d’une « prise de conscience » qui devrait être le sursaut de l’Evangile devant les espérances et les détresses des hommes ?

	Il faut observer d’abord — et c’est la réponse technique, peut-on dire — que le discernement entre les mouvements de l’histoire et les idéologies qui les inspirent et souvent les suscitent, est une opération délicate, contrecarrée par les pesanteurs de tous les conservatismes sociologiques (cfr Pacem in terris, n. 159-160). Mais, plus radicalement, dans la perspective de notre analyse présente du peuple messianique dans l’histoire, il apparaît que l’Eglise ne prend conscience des virtualités, des exigences de son Evangile, bonne nouvelle messianique annoncée au monde, que sous le choc des mutations du monde. C’est en rencontrant le monde que l’Eglise prend conscience d’elle- même, et non pas dans une déduction abstraite des principes dits étemels. « Au Concile, l’Eglise se cherche elle-même ; elle tente, avec une grande confiance et un grand effort, de mieux se définir, de comprendre elle-même ce qu’elle est. Car après vingt siècles d’histoire, l’Eglise semble comme submergée par la civilisation profane, comme absente du monde actuel... Et tandis qu’elle cherche ainsi à se définir et à se qualifier, l’Eglise cherche le monde, tente de venir en contact avec le monde. Elle raccroche le dialogue... » (Card. Montini, janv. 1963). Pareille dépendance du monde implique ce décalage que nous observons. L’Eglise « reçoit de l’histoire et de l’évolution du genre humain » : ce n’est pas là un accident fâcheux, mais un trait constitutionnel de l’Eglise, de l’Eglise dans le monde. Le Concile l’énonça avec fermeté et avec magnanimité, malgré l’opposition de plusieurs (Const. past., n. 44). Aussi bien, ce n’est pas à l’Eglise à construire le monde, qui invente ses valeurs et les conditions de son progrès. L’économie messianique est d’un autre ordre que la création continuée, avons-nous dit.

	C’est de quoi fonder, en principe autant que dans l’histoire, les comportements du peuple messianique devant les mutations de la condition humaine, devant l’accès des peuples nouveaux à l’existence politique, devant l’essor toujours ambigu des civilisations. Ce n’est point laisser l’Eglise à la traîne ; et les prophètes, lisant les « signes des temps », devront secouer les torpeurs, personnelles et collectives. Mais c’est mesurer les conditions dans lesquelles le message évangélique trouve son lieu humain, aux points de convergence de la construction du monde et de l’avènement du Royaume.

	Le texte du Concile

	« Peuple messianique » : peut-on donner tant de densité, biblique, historique, théologique, pastorale, à cette mention sommaire {Const. dogm., n. 9) ? La genèse du texte, dans ses contextes homogènes, à travers les deux constitutions, nous y invite. ’

	Tout d’abord, c’est la position même du chapitre sur « le Peuple de Dieu » qui d’avance confère sa valeur à la qualification de messianique. Comme nous l’avons rappelé, ce chapitre est né de la refonte complète du projet primitif (première session, 1962), lorsque, sur la proposition du cardinal Suenens, et selon la demande de nombreux Pères (cfr rapport, schéma distribué en juillet 1964, p. 55 et 136), on élabora un texte nouveau (ce chapitre 2) où les matériaux anciens eux-mêmes prenaient une nouvelle consistance. Ainsi reprit-on ici quelques passages du chapitre prévu sur les laïcs (première rédaction, chap. 3, n. 24), où était défini le sacerdoce du peuple fidèle. Or ce « sacerdoce universel » était présenté à l'intérieur de la trilogie sacerdotal, royal, prophétique, qui, attributs du Christ, sont participés par le peuple chrétien. Ayant à définir ce peuple, on recourut donc à ces catégories bibliques, non pour une application rigide, mais dans leur sens profond : culte, témoignage, service (cfr rapport, p. 130) 129.

	C’est à ce moment que, dans l’élaboration du nouveau chapitre 2, en octobre 1963, un amendement fut proposé, qui tendait à présenter ce sacerdoce comme une des trois fonctions caractéristiques du Messie même, participées par le peuple chrétien. Si le peuple de Dieu est sacerdotal, royal, prophétique, c’est qu’il est messianique, en accomplissement de l’Alliance, selon l’attente des nations, dans le Royaume de Dieu enfin advenu. Ainsi fut introduite à deux reprises, dans la rédaction du premier paragraphe (n. 9), la qualification de messianique 130.

	Les considérants (inédits) de l’amendement éclairent le fondement et la portée de ce rôle messianique englobant la triple fonction sacerdotale, royale, prophétique, et procurent une lecture pénétrante de ce paragraphe :

	— Les textes des prophètes de l’A .T. trouvent là leur sens propre, nourrissant ainsi efficacement la pensée et l’action des fidèles (cfr rapport, p. 41 : « Insistitur in novitate foederis definitivi cum Populo Dei in Christo, post praeparationem Veteris Testament!»).

	— Le messianisme est une composante essentielle du Royaume de Dieu, qui est venu et qui vient. Le Christ est Messie.

	— Est fondée profondément dans l’économie du salut la vertu d’espérance, non seulement comme vertu privée de chacun, mais comme puissance collective de la Communauté des croyants, dans le monde en poursuite de la béatitude éternelle (cfr rapport, p. 41 : « Plures Patres, nempe E. 937 (60 episcopi), E. 505, E. 568 (30 episcopi), E. 583, E. 641, E. 968, E. 972, E. 1000 (60 episcopi), et alii, postulaverunt ut aliquid diceretur de consummatione eschatologica Ecclesiae. Quod factum est hic et pluribus aliis locis ». Et on renvoie au futur chapitre 7. Puis, plus loin, p. 42 : « lidem postulaverunt ut dicatui etiam de Ecclesia ad finem peregrinante per historiam, usque ad universalem diffusionem. Quod licet jam indicatum sit, his explicitius enuntiatur». De fait, il sera répété dans la rédaction définitive : «... (Ecclesia) ad universas regiones extendenda, in historiam hominum intrat, ipsa supra tempora et fines populorum existens»).

	— Ainsi n’est pas abandonnée aux messianismes temporels, à leur séduction scabreuse, une vérité impliquée dans la construction du Royaume de Dieu. Et est fondé dans le Christ l’exercice de l’amour fraternel dans les multiples entreprises du monde et de la civilisation. Le messianisme entre dans la définition des rapports de l’Eglise et du monde. Le rôle des laïcs est éclairé. (Est amorcé ici le schéma XIII, alors en lointaine préparation. Cfr, en particulier, chap. 3, n. 34, 38J.

	— L’Eglise est manifestée comme un « signe » parmi les nations, selon la prophétie de Jean-Baptiste, selon la prédication des Apôtres, selon la doctrine des Pères, selon Pacem in terris (cfr n. 9 in fine : «... Ecclesia... ut sit universis et singulis sacramentum visibile hujus salutiferae unitatis »).

	On ne manquera pas de noter quelle dimension universelle, dans le temps et dans l’espace, est donnée à l’espérance messianique, au Peuple de Dieu, dans la toute première phrase du texte : « In omni quidem tempore et in omni gente Deo acceptus est quicumque timet eum et operatur justitiam. Cfr Ac 10, 35 ». Ainsi était donnée satisfaction à la requête d’un évêque, « ut aliquid dicatur de illis innumeris hominibus qui ante adventum Christi, vel etiam post ejus adventum in gentilitate vixerunt, attamen Deo secundum conscientiae dictamen oboedientes, ad civitatem Dei aedificandam suo modo contulerunt » (cfr rapport, p. 41) 1C.

	Ce qui ressort de cette élaboration, c’est l’insistance sur l’historicité de l’Eglise, dans une économie où le temps entre comme la loi de son existence et de son témoignage. « In historia hominum intrat », est-il dit. Formule qui sera ultérieurement employée pour l’incarnation : «Verbum Dei ... perfectus homo in historiam mundi intravit» (Const. past., n. 38) ; « Ecclesia non ignorat quantum ex humani generis humani historia et evolutione acceperit » {Ibid., n. 44). Cette dimension implique de soi la perspective eschatologique, qui confère son dynamisme à cette histoire. Ce sens de la tension eschatologique fut constamment manifesté dans la réflexion et la délibération des

	
		Ce n’est pas seulement ce chapitre sur le Peuple de Dieu qui prend ainsi son intensité, mais aussi évidemment le chapitre sur les laïcs, dans leur triple fonction sacerdotale, royale, prophétique. Mais la sous-commission des laïcs, travaillant de son côté, n’a pas fait état, sur ce point, du travail de la souscommission du chap. 2.



	Pères du Concile (cfr rapport ci-dessus cité, avec le grand nombre des interventions). Il aboutira non seulement au chapitre VII de la Constitution dogmatique, lui aussi imprévu dans les schémas préconciliaires, mais à la mise en place du schéma XIII comme Constitution pastorale.

	Ainsi peut-on dire que le chapitre De Populo Del (et le chapitre sur les laïcs) trouve son champ dans la Constitution pastorale, en même temps que la Constitution pastorale trouve son sol doctrinal, son « projet », dans le chapitre De Populo Dei. C’est pourquoi, d’un bout à l’autre de la première partie de cette Constitution où sont analysées les conditions internes de l’existence de l’Eglise dans le monde et dans l’histoire, nous voyons jouer la dialectique de l’ère messianique, selon laquelle la rénovation du monde, qu’il ne faut présumer qu’à la fin des temps — contre les illusions de tous les messianismes terrestres et contre le triomphalisme d’une Eglise installée en Chrétienté —, est cependant « anticipée dans ce siècle » (Const. dogm., chap. 7, n. 48). La récapitulation dans le Christ sera accomplie à son second avènement ; mais elle est déjà en cours, depuis le premier avènement, « dans les douleurs de l’enfantement ». Que de fois ce texte de Rm 8, 21-22 est entré dans le tissu de nombreux chapitres du Concile ! Enfantement : il y a donc continuité. La figure de ce monde passe ; mais aussi « les valeurs de dignité, de communion fraternelle et de liberté, tous ces fruits excellents de notre nature et de notre industrie, que nous aurons propagés sur terre..., nous les retrouverons plus tard, purifiés, illuminés, transfigurés» (Const, past., n. 39) 131.

	Cependant, au cours de la rédaction de cette Constitution pastorale, l’expression « messianique » ne se trouve pas reprise. Tout est centré directement sur le Verbe incarné, « homme parfait entré dans l’histoire du monde », et accomplissant dans son Eglise la récapitulation de toutes valeurs humaines. Un passage cependant voit affleurer la puissance récapitulatrice de l’espérance messianique universelle, « au point de convergence des désirs de l’histoire et de la civilisation, au centre de l'humanité, dans la joie de tous les cœurs, dans la plénitude de toutes les aspirations » (n. 45). On ne pouvait donner expression plus ferme et plus chaleureuse. En fait, c'est, à la lettre, la citation d’une allocution de Paul VI (3 fév. 1965), dont voici le texte original : « Gesù è al vertice delle aspirazioni umane, è il termine delle nostre speranze e delle nostre preghiere, è il punto focale dei desideri della storia e della civiltà, è cioè il Messia, il centro dell'umanità, colui che dà un senso agli avvenimenti umani, colui che dà un valore alle azioni umane, colui che forma la gioia e la pienezza dei desideri di tutti i cuori ».

	« Il punto focale dei desideri della storia e della civiltà, cioè il Messia » : il est permis, pour bien lire le texte conciliaire, de lui restituer le mot tombé : « Jésus est le Messie ». C’est pourquoi le peuple de Dieu est messianique.
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Faut-il re-baptiser ?

	Enquête historique et interrogations théologiques

	Deux instances pastorales reposent aujourd’hui vigoureusement cette question : le mouvement œcuménique et le mouvement caté- chuménal.

	Le premier en a fait l’une des pierres de touche de la sincérité et de la bonne volonté du dialogue de Rome avec les autres Eglises ou Communautés, comme il n’a cessé de le rappeler par ses plus éminentes personnalités, puisque c’est à plusieurs reprises que le Dr Visser ’t Hooft et le Pasteur Boegner ont mis en jeu leur autorité sur cette question. Et, effectivement, la moindre faiblesse des représentants qualifiés de l’Eglise à cet égard tourne à l’incident et est ressentie à la fois comme une humiliation et un sacrilège, malgré la précaution canonique, qui n’apaise personne, du baptême dit « sous condition ».

	De même, la résurgence bienfaisante du catéchuménat complique pastoralement le problème. En effet, si l’adulte baptisé dans la Réforme doit être re-baptisé, fût-ce sous condition, en vue de son intégration dans l’Eglise Catholique, quel est son statut ecclésial ? Est-il un baptizandus ou un eucharistiable ? Doit-il suivre le cheminement catéchuménal liturgique des étapes et des scrutins ? Lui donnera-t-on le moins s’il possède déjà hypothétiquement le plus ? A cette série de questions, il faut ajouter les difficultés subjectives de ce « catéchumène » qui entend bien considérer son enracinement dans la communauté de son baptême comme une préparation providentielle à son entrée dans la Communion catholique, envisagée psychologiquement plus comme un dépassement et une plénitude que comme un abandon.

	Dans des conflits de ce genre, l’Eglise connaît deux recours : la pensée réflexive (et c’est la démarche de la théologie) et les souvenirs de son agir pastoral. Par cette seconde démarche, historique, la réflexion se trouve provoquée par la pratique de l’Eglise : sic fecit Ecclesia. Nous voudrions donc renouveler la manipulation théologique des principes reçus par l’exploration de la vie concrète de l’Eglise, saisie dans toute son épaisseur historique. Notre sondage, pour le premier millénaire, affecte Rome, l’Afrique et l’Orient. Quod ubique, quod semper.

	Notre propos est double :

	— nous voudrions alerter les érudits, afin qu’ils se penchent sur ces textes dont certains sont difficiles. Quand l’enjeu est si grave, ni l’édition critique ni l’analyse philologique ni les recoupements de documents ne sont un luxe, s’ils peuvent modifier l’interprétation d’un extrait privilégié.

	— nous voudrions aussi soumettre ces faits à la réflexion théologique. S’il appartient à l’historien d’« instruire l’affaire », c’est aux théologiens qu’il appartient de plaider x.

	Qu’il soit bien entendu cependant qu’il ne s’agit ici que d’une recherche. Suivant le conseil de Jean XXTTI dans son discours d’ouverture de la session du Concile, nous entendons explorer « la doctrine authentique, celle-ci étant d’ailleurs étudiée suivant les méthodes de recherche et la présentation dont use la pensée moderne»-.

	
		— La correspondance de Denys d’Alexandrie



	Sous la plume d’Eusèbe de CéSarée, l’Histoire de l’Eglise au milieu du IIIe siècle se confond avec les dix-sept ans de pontificat de l’évêque Denys sur le siège d’Alexandrie dont les actes, épîtres et documents sont soigneusement classés et alignés un à un. C’est dans ce cadre que nous avons connaissance de sa lettre au Pape de Rome. Il raconte l’histoire d’un vieillard qui avait des scrupules sur la validité de son baptême parce qu’il ne reconnaissait pas, dans le baptême conféré par Denys aux néophytes, les rites et les paroles de son propre baptême reçu dans l’hérésie. L’évêque d’Alexandrie le rassure en évoquant sa longue pratique de l’Eucharistie et lui ordonne, sans plus de précaution, de communier :

	Ce vieillard disait que maintenant son âme était tout à fait pénétrée de componction, et qu’il n’avait même pas le courage de lever les yeux vers Dieu, après avoir commencé par ces paroles et ces rites sacrilèges ; que par suite, il demandait à recevoir cette purification, cet accueil, cette grâce très purs. C’est ce que je n’ai pas osé faire, en lui disant que la communion qu’il avait eue pendant un très long temps (avec l’Eglise) était suffisante pour cela. Il avait en effet entendu l’Eucharistie, il avait répondu l’Amen, il s’était tenu debout devant la table (Sainte) et avait tendu les mains pour recevoir cette sainte nourriture, il l’avait reçue et

	
		Si nous sommes lus par des frères séparés de la communion catholique, puisque leur situation est toujours sous-jacente à la réflexion entreprise ici, ils voudront bien excuser les termes offensants que les références historiques risqueraient de suggérer mais que le caractère scientifique de cette enquête ne pouvait altérer.

		Documents conciliaires, t. 6, Paris, Ed. du Centurion, 1966, p. 64, n. 2.



	avait longtemps participé au corps et au sang de Notre Seigneur ; je n’aurais plus osé le renouveler depuis le point de départ (= en le rebaptisant). Je lui ordonnai de prendre courage et d’aller, avec une foi ferme et une bonne espérance, à la participation des choses saintes132.

	Nous ne connaissons ce document que par rHistoire Ecclésiastique d’Eusèbe (VII, ix, 4), qui ne cache pas sa sympathie pour cet évêque. Mais la réputation que les historiens ont faite à Denys ne va pas sans poser quelques problèmes. Le Père Lebreton, à la suite de Feltoe, l’a dépeint comme un ami de la paix à n’importe quel prix, fût-ce celui de la plus large tolérance133. Déjà saint Athanase s’était plaint de son subordinatianisme et son homonyme, le pape Denys, avait dû lui demander des comptes sur sa doctrine trinitaire134. Saint Basile l’avait blâmé — pour des raisons d’ordre trinitaire également — d’avoir admis le baptême des montanistes (Epist. II, 188 ; P.G., 32, 668) 135, tandis que saint Jérôme déplore chez le même Denys une position dogmatique absolument inverse (De viris illust. LXIX ; P.L., 23, 677) 136, puisqu’il en fait un disciple de saint Cyprien dans l’affaire novatienne... Que vaut alors le témoignage d’Eusèbe ? Denys ne serait-il pas le pendant, dans l’autre camp, de l’intransigeance de Tertullien, la rigueur de ce dernier et le laxisme de celui-là constituant, à propos de la même question, deux erreurs symétriques ?

	Profitons du désaccord de saint Basile et de saint Jérôme pour rouvrir le procès, non de Denys, dont l’orthodoxie nous importe assez peu ici, mais de son témoignage tel qu’il est relaté par Eusèbe, puisque nous cherchons, pour notre problème, non les intentions des personnes, mais la pratique de l’Eglise.

	Il nous faut apporter ici pour mémoire une pièce supplémentaire : Eusèbe enregistre dans le même livre (VII, ni) la réponse sévère du pape Etienne au concile de Carthage qui prétendait recommander le re-baptême des novatiens. Nous la reproduisons selon la citation qu’en fait saint Cyprien dans sa lettre à l’évêque Pompée (Epist. LXXIV, I) qu’on peut dater de 256 :

	Si des hérétiques viennent à nous, de quelque secte que ce soit, que l’on n’innove point (= en re-baptisant), mais qu’on suive seulement la tradition, en leur imposant les mains pour les recevoir à la pénitence, d’autant que les hérétiques eux-mêmes, d’une secte à l’autre, ne baptisent point selon leur rite particulier ceux qui viennent à eux, mais les admettent simplement à la communion*.

	Il n’est pas question ici d’étudier l’ensemble de la querelle nova- tienne. Nous nous contenterons de quelques remarques qui peuvent éclairer le témoignage de Denys :

	1°) notons que, pour le Pape contemporain de notre évêque, il s’agit d’une tradition universelle, quoi qu’il en soit du jeu de mot sur Novatien (Novatianus, innovare).

	2°) le siège apostolique ne fait pas de distinction parmi les hérétiques : « de quelque secte que ce soit ». La question est d’importance si l’on se souvient que le reproche de saint Basile à Denys (un siècle plus tard, il est vrai, mais assez proche de la période où écrit Eusèbe) est d’avoir reconnu comme valide le baptême des Montanistes qui, dans leur formule « sacramentelle », avaient substitué Montan au Saint- Esprit («au nom du Père et du Fils et de Montan»). La formule du pape, qui fera carrière dans la tradition canonique, semble donc donner du poids à l’attitude de Denys. L’un de ses successeurs sur le siège de Pierre, en tout cas, le Pape Innocent I, déclarera dans une décrétale du 15 février 404 que ni les Novatiens ni les Montanistes ne doivent être re-baptisés °.

	3°) la mention de l’imposition des mains nous retiendra aux paragraphes suivants. Rappelons cependant qu’il ne s’agit pas d’un geste mineur, de nature pénitentielle ou catéchuménale. La manus impositio est l’équivalent occidental de la consignatio orientale. Ainsi s’exprimait saint Grégoire le Grand, parlant de la réintégration des hérétiques dans la grande Eglise : « Arianos per impositionem manus occidens, per unctionem vero sancti chrismatis oriens reformat» (Epist. XI, 67 (52)). C’est ainsi que les Constitutions Apostoliques (VIII, 28) mettent en garde les prêtres sur la signification de l’imposition des mains (xEipo0ETEÏ) qui est en leur pouvoir, — comme aujourd’hui encore en Orient — et par laquelle ils confirment, et l’imposition des mains (%eipo0ovEï) qui n’est pas en leur pouvoir, et par laquelle on ordonne les prêtres. Par conséquent, la position de Rome est toute

	
		Traduct. Lebreton in Feiche..., ibid., p. 203. Dossier documentaire de la question dans Quasten, op. cit., pp. 282 ss.

		Denz.-Bannw. 94 (nous citons toujours les anciennes éditions). Mais le mystérieux « concile » de Laodicée, en Orient, traitait les Montanistes « comme des païens», c’est-à-dire qu’il préconisait de les re-baptiser, comme nous l’expliquons plus loin.



	proche de celle d’Alexandrie : qu’on ne rebaptise pas, mais que l’on donne le rite collateur du Saint-Esprit (Rome), comme l’a bien expliqué Mgr Duchesne137, ou que l’on fasse accéder à l’Eucharistie (Alexandrie, qui imite en cela un usage des hérétiques que Rome ne semble pas désapprouver). Ainsi, la pratique orthodoxe de réconciliation consiste, non à rebaptiser, niais à conférer un sacrement plus haut. Nous en aurons d’autres témoignages dans la suite des siècles n.

	Nous pouvons maintenant rouvrir l’Histoire d’Eusèbe et re-situer notre texte. G. Bardy a bien montré que, pour cet écrivain, « ecclésiastique » est synonyme d’orthodoxe. Eusèbe écrit uniquement à la louange de la grande Eglise et c’est une histoire de l’orthodoxie qu’il entend composer : « c’est le développement de l’orthodoxie qu’il a le dessein de mettre en relief138 ». S’agit-il d’Artémon, de Paul de Samosate ? Il passe sous silence leurs faiblesses doctrinales. S’agit-il de Denys d’Alexandrie ? Il taira les griefs de son homonyme de Rome, alors même qu’il fait état des lettres de ce pape, parce qu’il n’entend pas renseigner sur les vicissitudes doctrinales de l’Eglise, mais seulement donner la succession (8iaÔ0Kf|) des « flambeaux qu’on élève en avant et des cris des veilleurs » (I, i, 3), il veut à la fois édifier, et élever un monument à la gloire de « l’économie et la théologie du Christ » (ibid., 7) qui perdurent dans son Eglise.

	Ce dessein, nous semble-t-il, donne tout son poids au témoignage de Denys — et à la pratique de l’Eglise qu’il est censé refléter, selon Eusèbe de Césarée. Elle peut s’énoncer ainsi : il n’y a pas de prétexte qui permette de re-baptiser.

	
		— Saint Augustin et les Donatistes



	Un siècle et demi après, la situation est inversée puisque les Donatistes sont une secte de rebaptiseurs (cfr S. Aug., Ep. 111, 1-2). La position de la Catholica, pour employer l’expression de saint Augustin, c’est-à-dire de la grande Eglise, est claire : on ne doit jamais rebaptiser.

	Comme il peut être intéressant de savoir les fondements doctrinaux sur lesquels s’appuyait l’Eglise d’alors, plus par instinct spirituel que par délibération dogmatique, nous présenterons non un texte polémique mais une homélie catéchétique. L’échantillon ainsi sélectionné est l’un des sermons Denis {P.L. 46, 838) 139 dont l’authenticité est incontestable.

	Ce sermon a probablement été prononcé le dimanche après Pâques, et il s’adresse aux néophytes. Après avoir salué leur nouvelle naissance et leur nouvelle parure (celle de la vie nouvelle comme aussi probablement celle de leurs vêtements baptismaux), saint Augustin les exhorte à « mener une vie digne de la vocation à laquelle les a appelés le baptême» (Ep 4, 1), ce qui l’entraîne à ouvrir une parenthèse amplement développée sur les Donatistes qui ont aussi reçu le baptême.

	Beaucoup d’hérétiques ont aussi vraiment le sacrement de baptême, mais non son fruit de salut ni le lien de la paix, ayant, comme dit l’Apôtre, la « forme» de la piété, tout en reniant ce qui en fait la force (2 Tm 3, 5).

	Saint Augustin affectionne cette formule de Paul. Ainsi expliquera-t-il plus loin que, sans le baptême, on peut avoir, par la foi et une vie droite, « l’essence de la piété, mais non sa force », comme le centurion Corneille. Ainsi s’articule la relation qui existe entre la foi, la vie ecclésiale et le sacrement.

	Puis vient une série d’images militaires : la milice, c’est l’Eglise ; la désertion, c’est le schisme ; le roi, c’est le Christ du jugement ; la « marque » des légionnaires, c’est le baptême :

	Il s’agit soit de ceux qu'ont marqués les déserteurs (= les Donatistes baptisés dans le donatisme), soit encore des déserteurs qui portent le sceau de notre bon Roi dans une chair de damnation (= les catholiques baptisés dans la catholica mais passés au donatisme). Ils nous disent : « si nous ne sommes pas des fidèles, pourquoi ne pas nous donner le baptême ?» ... Il peut arriver qu’on ait reçu le baptême du Christ sans être compté parmi les saints. Et peu importe, par rapport au propre et seul sacrement, qu’on reçoive le baptême du Christ là où n’est pas l’unité du Christ (...). Et si le déserteur lui-même marque quelque autre de la même marque, il n’en fera pas son cohéritier de vie, mais son compagnon de châtiment. Qu’il revienne au contraire à l’armée légitime et régulière, et qu’y vienne aussi l’autre ; une fois sa rigueur apaisée, le roi pardonne au premier et admet le second (...). En aucun des deux la marque établie (= le baptême) n’est renouvelée.

	La question des « déserteurs » était celle-ci : « Que nous donnerez- vous, si nous avons déjà le baptême ? » Dans sa réponse, saint Augustin les assimile aux chrétiens de Samarie qui n’avaient pas reçu l’Esprit Saint, bien que baptisés au nom de Jésus, et pour qui les apôtres durent venir de Jérusalem afin de leur imposer les mains en vue de les agréger à l’Eglise.

	Nous retrouvons ici la pratique de l’Eglise primitive. Cette imposition des mains accompagnée de Fonction, seuls peuvent la communiquer ceux qui vivent dans l’unité de l’Esprit, c’est-à-dire à l’intérieur de la catholica, de sorte qu’il faut la renouveler sur les schismatiques pénitents140. Une fois de plus l’Eglise atteste qu’on ne rebaptise pas, mais que l’on confère l’onction chrismdle. Et saint Augustin en donne la raison :

	On objecte : « Que peut-on bien recevoir quand on a déjà le baptême ? » On reçoit l’Eglise dont on est absent ; on reçoit la paix et l’unité qui font défaut, car « qui ne me suit pas à la récolte disperse» (Le 11, 23). ... Où se trouve l’unité dans la séparation ?

	Avant de fermer sa parenthèse sur la question baptismale -a- qui prouve que le catéchuménat d’Hippone comportait des eucharistiables à côté des catéchumènes — le catéchète réaffirme : « on peut, tout en dédaignant de recevoir les prérogatives baptismales dans l’Eglise, avoir, malgré tout, un baptême véritable. »

	
		— Le rite patristique de la réintégration



	Les témoignages précédents ont clairement fait apparaître le refus de baptiser deux fois, et ils signalaient en même temps le mode de la réconciliation. Il reste que ces textes ne sont que des témoignages, qu’il serait facile de multiplier certes, mais qui pourraient sembler n’engager que leurs auteurs. Aussi faut-il les confronter à la tradition canonique de leur époque.

	
	a) La Tradition conciliaire.



	Le canon 8 du Concile de Nicée (325), le premier œcuménique, rouvre le dossier des Novatiens, qu’il appelle cathares, c’est-à-dire puritains, en envisageant la réintégration des clercs baptisés dans le schisme. Ceux-ci pourront prendre place et ministère dans le clergé de la catholica, à condition qu’ils reçoivent l’imposition des mains dont a parlé le Pape Etienne141.

	Le deuxième témoin est le mystérieux concile de Laodicée, que l’histoire ignore comme concile mais que la tradition connaît bien comme recueil canonique de décrets disciplinaires, ce qui explique que sa datation soit délicate. On sait cependant que Théodoret de Cyr (né en 393) le cite deux fois en se référant au canon 33 qui interdit de prier les anges (P.G., 82, 613), et au canon 48 qui évoque le chrisma céleste de la confirmation qui « fait participant du Royaume du Christ » (P.G., 83, 408) dans un texte communément daté de 452. Etant donné que ce canon est présenté par Théodoret comme une coutume de son patriarcat (Antioche), il faut faire remonter ce recueil canonique au moins jusqu’aux premières années de Théodoret, c’est-à-dire aux environs de l’an 400.

	Le canon 7 stipule que les Novatiëns, Photiniens et Quartodécimans « qui dans ces sectes sont appelés fidèles ( = baptisés) pourront participer au Saint Mystère (= eucharistie) après avoir appris le symbole de la foi et avoir été oints du Saint-Chrême (àyicp xpicypaTt)». Ces Photiniens s’étaient fait remarquer par leurs opinions hérétiques au sujet de la Trinité ; mais il n'est pas sûr que leur mention soit authentiquelc.

	La troisième attestation est celle du canon 8 du 2e concile (œcuménique) de Constantinople (381). Mais ce canon n’est pas authentique142 : il faudrait l’attribuer au Patriarche de Constantinople écrivant, vers 460, à Martyrius d’Antioche. Ce «canon» diffère de la Tradition romaine puisqu’il distingue parmi les sectes ceux que « nous n’acceptons que comme des païens »143 et ceux qu’on ne rebaptise pas. Mais ces derniers sont signés et oints du myron au front, aux yeux, aux narines et aux oreilles avec la formule encore en usage aujourd’hui dans l’Eglise byzantine : « c’est le sceau du Saint-Esprit ».

	Ces canons gardent encore le souvenir de la querelle baptismale africaine que nous avons longuement relatée. En termes canoniques d’aujourd’hui, nous pourrions dire qu’ils tranchent le débat de la façon suivante : le baptême des hérétiques est valide, mais il ne deviendra fructueux que par la confirmation. Celle-ci en effet ne peut être valide que dans l’Eglise, pour les raisons qu’a développées saint Augustin. C’est pourquoi il faut conférer le Saint-Esprit pour les intégrer dans l’Eglise. « Qu’on leur impose seulement la main pour qu’ils reçoivent le Saint-Esprit » disait le canon 8 du concile d’Arles de 314, « par l’imposition de la main et la chrismation », dira le canon 17 du concile d’Arles de 452ie.

	
	b) La Tradition papale.



	Nous avons déjà noté que l’usage romain est plus strict encore que la tradition conciliaire : on ne re-baptise jamais, quels que soient les hérétiques. L’unique moyen de les intégrer à la grande Eglise, c’est l’imposition de la main, la plupart du temps accompagnée de l’onction chrismale. Comme ces textes n’offrent pas de difficulté particulière, nous nous contenterons d’une simple nomenclature dont l’effet massif ne peut d’ailleurs qu’impressionner. Nous avons déjà cité Etienne I (t 256). Après lui, relevons, pour la période patristi- que (les sujets de ces rites sont toujours les hérétiques qui veulent entrer dans la grande Eglise) :

	Saint Sirice (t 398) : « per invocationem solam septiformis Spiritus episcopalis manus impositione catholicorum conventui sociamus, quod etiam totus oriens occidensque custodit» (D.B. 88).

	Saint Innocent I, le 15 février 404: «... ut venientes a Novatianis vel Montensibus per manus tantum impositionem suscipiantur » (D.B. 94).

	Saint Léon (f 461) «... rebaptizandi non sunt ; sed per impositionem manus virtute Spiritus sancti, quam ab hereticis accipere non potuerunt, catholicis copulandi sunt144.

	Saint Grégoire LE Grand (f 604) : qui apud haeresim in Trinitatis nomine baptizantur, cum ad sanctam Ecclesiam redeunt, aut unctione chrismatis, aut impositione manus, aut sola professione fidei ad sinum Ecclesiae revocentur (D.B. 249). Cfr Epist. XI, 67 (52) citée plus haut, p. 186.

	On aura noté l’insistance de ces textes : sola, tantum signifient que cette imposition de la main (ou cette chrismation) suffit à elle seule, c’est-à-dire qu’elle exclut la réitération du baptême.

	Reste à savoir ce que signifie ce rite dont saint Augustin nous a donné l’explication : onction chrismale qui suit le baptême, réconciliation pénitentielle ou confirmation ?

	Bien que la pénitence ait toujours été interprétée comme un second baptême, il faut l’exclure ici, car l’onction n’a jamais accompagné l’imposition pénitentielle de la main.

	L’onction chrismale postbaptismale, conférée par le prêtre, est difficile à admettre, car l’histoire du baptême de Novat que raconte le pape Corneille (Eusèbe, Hist. eccL, VI, xliii, 15) parle du sceau de révêque et nos textes mentionnent Vcpiscopalis niantes.

	Il ne peut donc s’agir raisonnablement que de la confirmation. Pendant près d’un millénaire, elle a été le seul rite de réintégration des fidèles issus des Eglises séparées.

	
		— Les cas de conscience des chrétientés barbares



	Lorsque l’invasion arabe vint ruiner l’Eglise d’Afrique et arrêter l’essor ecclésiastique de l’Espagne, lorsque Rome fut sous le coup de la domination lombarde, les chrétientés occidentales, au début du 8e siècle, connurent une grande dépression dont les séquelles furent innombrables : fantaisies liturgiques, ignorance du clergé, stérilisation de la pensée et de la réflexion et un grand désordre canonique. Pour le sujet qui nous occupe, le problème n’est plus celui du baptême reçu dans l’hérésie, car la pensée est trop morne aussi bien pour la susciter que pour l’endiguer, mais il est de compenser les carences extravagantes d’un clergé inculte. Au milieu de tant de désordre, où doit-on chercher une référence ecclésiale sérieuse ? L’Afrique chrétienne et la canonique Espagne sont devenues des déserts ecclésiastiques ; Rome a perdu tout prestige ; les Iles, «à savoir l’Irlande et l’Angleterre, qui commencent à répandre leurs pénitentiels, sont trop extravagantes pour servir de référence. Il n’y a plus qu’une seule terre de refuge : le Royaume franc, qui se donnera pour mission, sous Charlemagne, de sauver les anciennes règles145.

	L’un des pionniers de cette restauration franque fut le pape Etienne II. Talonné par l’invasion lombarde, il se tourna vers Pépin. Alors qu’il cherchait refuge dans un monastère franc, on en profita pour le consulter. Se conformant, tout en les redressant, aux usages pénitentiels insulaires de ses correspondants britanniques qui avaient coutume de s’exprimer par judicia, il publie ses Responsa en 754146.

	Au cap. XI, il s’agit d’un prêtre qui n’ayant pas d’eau sous la main pour baptiser un nourrisson en danger de mort le fit avec du vin 23. Si ce prêtre, répond le Pape, avait agi par négligence, il faudrait l’excommunier et le soumettre à la pénitence. Mais si c’est l’eau qui a manqué, alors il s’ensuit qu’il n’a contracté aucune faute {nulla et exinde adscribitur culpa) et l’enfant ne doit pas être rebaptisé : infans autem sic permancat in ipso baptismo 24.

	Au cap. XIII il s’agit de prêtres tellement ignorants qu’ils ne savent ni le Credo, ni le Pater, ni les psaumes, ni même qui les a ordonnés. Rien d’étonnant alors qu’un prêtre aussi rustre ne se trompe dans la formule baptismale. Il baptise ainsi : In nomine Patris mergo, et Filii mer go, et Spiritus sancii mergo. La réponse du Pape est celle-ci :

	illi quos baptizavit, licet rustico, quia in nomine sanctae Trinitatis sunt baptizati, in co permaneant baptismo (cap. XIV).

	Ils ne seront donc pas rebaptisés25. Un tel jugement correspond à un usage dont le prédécesseur d’Etienne II, le pape saint Zacharie, donne la raison :

	Celui qui baptise ainsi ne commet ni erreur, ni hérésie, il ne fait qu’enfreindre par ignorance la correction de la langue romaine. Nous ne pouvons pas consentir à les baptiser une seconde fois=fl.

	Par la suite, les documents issus de la restauration franque traiteront dans les mêmes termes des mêmes problèmes. Burchard de Worms et plus tard Yves de Chartres évoqueront dans leur Décret les prêtres qui grammaticam ignorabant et baptisent « in nomine Patria et Filia et Spirita Sancta » (sic) 27.

	Plus grave : ils ne cessent d’évoquer des prêtres qui ne se rappellent plus s’ils ont été ordonnés, pire encore, des « prêtres » qui ont été ordonnés mais n’ont jamais été baptisés 2S. Cette situation lamen-

	
		Ibid., 559.

		Ibid., 561. Le lointain successeur d’Etienne II, le pape Grégoire IX, dans un document daté du 8 juillet 1241, ne veut pas considérer comme rite baptizatus les enfants baptisés avec de la bière dans des circonstances semblables : D.B. 447. Mais ces deux textes ne sont pas tout à fait comparables car il faut expliquer la valeur du mot rite pour Grégoire IX et tenir compte que ce dernier ne porte pas de jugement sur un cas précis comme son prédécesseur, mais condamne à juste titre ime coutume générale. Que cette coutume ait pu naître et se développer ne manquera pas de faire réfléchir les théologiens ! Enfin, il faudrait appliquer à ce texte plus tardif ce que nous dirons, en commentant les Décrétales au par. 5, de la différence de raisonnement entre les canonistes et les théologiens de cette époque.
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	n. r. th. lxxxix, 1967, n° 2.      8 table passionnera les générations suivantes qui profiteront de cette référence historique pour exciter leur verve intellectuelle en traitant leurs problèmes théologiques pour ainsi dire asymptotiquement, à partir des cas limites. C’est ce qui nous reste à étudier.

	V. — La réflexion canonico-théologique du début
de la scolastique

	Malgré les flambeaux de cette période, l’époque n’est pas encore totalement désenténébrée. Le poète français Rutebeuf raconte comment la pauvreté du bas-clergé le conduisait à troquer les livres liturgiques qui, pour que l’affaire soit avantageuse, devaient être rares ou chers 20. Les registres de visites épiscopales dans les paroisses sont également instructifs : tel prêtre ne sait plus le canon de la messe (parce qu’il a vendu son missel ?) mais dit à la place un miserere147 ! Ces quelques rappels empêcheront de trouver inouïes les questions que se posent aussi bien les Décrétales que les Sommes. .

	Nous ne prendrons qu’un échantillon de cette période, extrait des Décrétales de Grégoire IX, publiées le 5 septembre 1234. Il porte comme sommaire l’indication suivante :

	Non baptizatus ordinari non potest et, si de facto ordinetur, non recipit ordinis characterem, licet credebatur baptizatus (Friedberg, II, 648, cap. III).

	Nous l’avons sélectionné pour plusieurs raisons :

	— parce que son contenu, s’insérant bien dans le filon des situations d’exception évoquées par les canonistes barbares, résume bien les données du problème à cette periode ;

	— parce que le problème posé a paru si scandaleux à saint Raymond de Penafort, le compilateur de ces décrétales, qu’il n’a pas osé le publier sans le censurer et l’amputer ;

	— parce qu’enfin nous avons eu la bonne fortune de mettre la main sur la solution théologique que saint Thomas d’Aquin croit pouvoir donner à ce même problème canoniqtie. Ainsi, faculté nous est donnée de comparer deux traditions et deux instances de la réflexion de l’Eglise.

	On sait que ces Décrétales veulent être novatrices. L’« ancien droit » était représenté par les vieilles collections canoniques dont Burchard de Worms et Yves de Chartres ont reçu et monnayé l’héritage ; il était à base essentiellement conciliaire. Gratien avait tenté d’établir la concordance de ses discordances, vers 1140, et du même coup, avait précipité son déclin. Désormais les Décrétales veulent poser les fondements d’un Droit qui s’appuiera essentiellement sur les documents du Saint-Siège. Alors que jusqu’à présent, les auctoritatcs étaient vénérables parce qu’antiques, à l’époque des Décrétales, sous la poussée de la puissance pontificale, on compile au contraire les textes des Papes récents, même s’ils tranchent des problèmes anciens.

	Les documents pontificaux de circonstance qui ont été ainsi compilés reflètent évidemment les modes de pensée du temps. La décrétale d’Innocent III (t 1216) que reproduit le recueil de Grégoire IX et qui nous occupera ici, procède donc avec la discipline de l’Ecole : le problème (quaestio}, les réponses et objections données (sed contra, videtur quod non, etc.) et enfin le point de vue du rédacteur (solutio).

	Le problème est celui-ci : s’il arrive que des non-baptisés soient ordonnés prêtres, qu’en est-il ? a) de leur ordination : par exemple, faut-il les réordonner ? b) qu’en est-il du baptême et faut-il les rebaptiser ? c) qu’en est-il des baptêmes qu’ils ont conférés ? Nous laisserons de côté le troisième sous-problème (les baptêmes conférés par ces prêtres), qui ne pose plus de question aujourd’hui et que les canonistes barbares ont bien tranché 148.

	Le concile de Compïègne avait déjà répondu que celui qu’on surprend à avoir été ordonné prêtre quoiqu’il ne soit pas baptisé, doit être baptisé puis réordonné prêtre 149. Mais cette « autorité conciliaire » n’est pas suffisante pour le nouveau Droit. On cherchera donc du côté du Siège Apostolique une réponse similaire. Saint Raymond de Penafort la trouvera dans une épître d’Innocent III à l’évêque de Ferrare, datée de 1206.

	Innocent III pèse le pour et le contre : d’un côté, si le baptême est le fondement de tous les sacrements, on ne peut édifier l’ordre sans l’assise baptismale. Par contre, posséder le Christ par la foi, même sans baptême, équivaut à avoir ce fondement baptismal : autrement dit, on pourrait poser l’ordination sur la base de cette foi (sans baptême). D’ailleurs l’histoire montre que le Christ a institué l’ordination avant le baptême : il semblerait donc que l’ordre puisse être conféré avant le baptême.

	Innocent — ou son correspondant — prolonge le problème posé par la supposition suivante qui a paru si audacieuse à saint Raymond qu’il l’a censurée :

	Qu’en serait-il de celui qui croit avoir été baptisé et ne l’est pas, mais a été de fait consacré évêque ? Réordonnera-t-on tous ceux qui ont été ordonnés par lui ? Alors que la chose est ignorée de la plupart des évêques, rebaptiscra-t-on avec de l’eau baptismale, alors que ni les uns ni les autres ne s’en souviennent ? Le doute est alors celui-ci : ceux-là sont-ils véritablement consacrés dans l’épiscopat ?

	Avec une rapidité de jugement à laquelle ne souscrira pas entièrement saint Thomas d’Aquin, comme on le verra plus loin, le pape conclut :

	Il s’en suivrait tant de conséquences non seulement ridicules mais absurdes qu’il vaut mieux se taire que d’en parler”

	Innocent en arrive à sa solutio, qu’il formule dans la ligne du concile de Compiègne : qu’on re-baptise ce prêtre et qu’on le réordonne.

	*

	* *

	Voilà pour les canonistes. Mais qu’en pensent les théologiens ? Dans son Commentaire des Sentences de Pierre Lombard, saint Thomas d’Aquin réfléchira sur le même conflit (le non-baptisé ordonné prêtre), qu’il prolongera lui aussi par la même supposition (le non- baptisé consacré évêque) ; mais sa solutio est plus nuancée que celle d’Innocent III150.

	Pierre Lombard réfléchit sur les ordres ecclésiastiques et ajuste ses définitions : Quid sit quod hic dicitur ordo ? C’est une espèce de sacrement (sacramentum quoddam') — saint Thomas n’avait pas encore ciselé la formulation du septennaire sacramentel — qui confère une spiritualis potesta-s et un officium. Cette potestas se trouve être promue en ordo par le caractère.

	Reprenant alors les distinctions du développement de Pierre Lombard, saint Thomas constate, comme Innocent, que le caractère de la prêtrise pourrait ne pas présupposer le caractère baptismal151 (et l’on se souvient qu’Innocent suit le même raisonnement). Mais on peut aussi soutenir le contraire. Dans ce cas, puisqu’il est arrivé de fait :

	a) que des non-baptisés se croient baptisés ; b) que parmi ceux-là, certains ont été ordonnés prêtres, comment sauver l’honneur de l’Eglise — in hoc Ecclesia decipietur, quod est inconveniens — ? Car il faut bien rendre compte de leurs eucharisties et de leurs absolutions !

	Saint Thomas tranche selon la tradition : ce « prêtre » non est sacerdos et il en tire les conséquences secundum canones. Mais cet aspect purement canonique ne le satisfait pas et il fait rebondir la question dans des termes semblables aux resecatis superfluis qui avaient fait rougir son condisciple saint Raymond :

	Et si meme celui-là (le non-baptisé ordonné prêtre) est promu à l’épiscopat, ceux qu’il ordonne (notons qu’il ne s’agit pas de lui, mais de ceux qui sont victimes de son erreur) ne reçoivent pas l’Ordre. Cependant, il serait religieux de croire {pie credi potest) que, quant aux effets ultimes des sacrements, le Souverain Prêtre suppléerait à leur carence, et qu’Il ne permettrait pas que la chose demeurât tellement cachée qu’elle pût constituer un péril pour l’Eglise”.

	Il n’est pas sûr que cette conclusion thomiste ne soit qu’une clause de convenance. Nous la comprenons ainsi : l’hypothèse n’est plus ridicule {absona), comme l’écrivait le canoniste Innocent III, mais, explique saint Thomas, elle fait rebondir la question théologique. En effet, à côté de la potestas spiritualis dont parlait Pierre Lombard, le Moyen Age avait élaboré une théologie de la potestas excellentiae qui s’exerce sans célébration formelle des sacrements, par suppléance de l’Eglises7. Le vieux Denys d’Alexandrie ne raisonnait pas autrement en faisant appel aux nombreuses eucharisties du vieillard douteusement baptisé et aux fruits de sa présence au milieu de l’Assemblée. Tant de solidarité avec la Tradition, et l’allusion, fondée en scolastique thomiste, à la liberté de l’Eglise en matière sacramentelle, donnent à la conclusion de saint Thomas le poids d’une argumentation théologale. C'en est assez pour que l’historien ne se trouve pas satisfait du verdict canonique des Décrétales, et, pour employer encore un vocabulaire judiciaire, fasse appel à d’autres instances : en particulier celles de la théologie.

	*

	* *

	Nous arrêterons là notre enquête puisque d’autres ont exploré la période moderne de l’Histoire de l’Eglise152. Leur travail montre que ni le Concile de Trente ni le Saint-Office n'ont pris leur parti de la pratique du re-baptême, et que les documents du magistère ont plusieurs fois rappelé qu’il ne fallait pas confondre les doutes avec les scrupules. Il ne nous reste plus qu’à tenter un bilan des acquisitions de cette enquête et à baliser les pistes qui pourraient renouveler la réflexion théologique sur cette question épineuse, en espérant que la réforme annoncée du Rituel et du Droit sera l’occasion d’une revision de la pratique actuelle de l’Eglise qui, au regard de l’historien, fait figure à.’hapax.

	VI. — Conclusions

	Il était indispensable de procéder jusqu’à présent par analyse minutieuse. Il importait en effet de situer chaque témoignage, de le dater, d’en saisir l’environnement afin de comprendre sa portée. Parmi le foisonnement de faits et d’interventions qui constituent les archives de l’Histoire, il fallait faire un tri, car il n’aurait servi à rien de collectionner des documents qui ne présentent qu’une valeur d’exception ; nous n’avons voulu retenir que les témoins qui engagent l’Eglise, soit à cause de leur caractère « vénérable » (comme auraient dit les anciens canonistes), soit parce qu’ils représentent un acte du magistère, soit parce qu’ils sont couverts par l’autorité des grands leaders de la pensée chrétienne.

	Il importe maintenant, pour éviter la dispersion, de jeter un regard global sur l’Histoire, car tenir à la Tradition suppose que l’Histoire a un sens et une signification. Si l’analyse évite de se tromper, seule la continuité de la pratique de l’Eglise est éclairante. Nous tenterons d’en faire le bilan (a).

	Il reste que ces rappels historiques risquent de malmener les réflexes spontanés ou les habitudes irraisonnées de la pensée canoniste ou de la pratique théologique contemporaines. C’est pourquoi nous ferons suivre ce bilan de réflexions (b), ou, plus précisément, d’hypothèses de travail.

	Ces hypothèses se dégagent naturellement des faits que nous avons observés, mais elles en sont, en quelque sorte, le produit brut. La réflexion doctrinale sur le sujet qui nous occuppe ne progressera qu’à condition de redistribuer ce donné selon divers chapitres de la théologie, comme nous le préciserons pour terminer dans un essai de classification (c) en vue de l’exploitation théologique.

	et qui ne l'est pas ? in Parole et Mission, 11 (1960), pp. 569-591, qu’il est inutile de réentreprendre.

	
	a) Bilan



	Résumons les acquisitions de notre enquête :

	
		— L’Histoire de l’Eglise, des Martyrs à nos jours, révèle que les Communautés chrétiennes ont connu la tentation permanente de re-baptiser. Les responsables de ces communautés, en vue de protéger la valeur du baptême, ont dû sans cesse faire appel aux autorités de leur temps ou au magistère pour « se couvrir », en face des scrupules toujours jaillissants. Il y a comme une inclination, persistante et spontanée, au tutiorisme sacramentel, contre laquelle l’Eglise n’a cessé de lutter.

		— L’attachement de l’Orient à la dimension trinitaire du baptême a amené l’Eglise à composer avec ces doutes. Le sentiment spontané de Rome serait plutôt qu’on ne re-baptise jamais, sous aucun prétexte, quoi qu’il en soit parfois de la formule trinitaire.



	Ce n’est qu’avec lenteur que Rome a, peu à peu, intégré dans son Droit les précautions orientales sur les exigences trinitaires pour dirimer les doutes au sujet de la validité du baptême.

	
		— Avec les originalités aberrantes de l’époque barbare s’est affirmée la coutume de fermer les yeux sur les dégradations de la matière du sacrement ou de la formule trinitaire. C’est pourquoi se fait jour, peu à peu, la pensée non formulée, ni dogmatiquement ni canoniquement, mais évidente, que l’Eglise supplée et jouit, en matière sacramentelle, d’un pouvoir souverain.

		— Le Concile de Trente, renouant avec la fermeté du Droit ancien, anathématise la pratique du re-baptême. Par la suite, les interventions du Saint-Office veilleront à ce que l’Eglise catholique ne se conduise pas de facto comme une Eglise Donatiste30.

		— La légèreté du Protestantisme libéral en matière sacramentelle sous la poussée des idées modernistes a affolé l’Eglise. Cependant les instances épiscopales officielles n’ont pas voulu atténuer le refus traditionnel de re-baptiser153.



	
	b) Réflexions



	Ce sont précisément ces usages libéraux qui ont aggravé la tentation déjà lancinante de réitérer le baptême en faisant peser sur chaque baptême protestant une suspicion libérale. Puisque c’est ce gauchissement qui constitue le Sitz im Leben de cette étude, nous voudrions solliciter la réflexion théologique. Ce serait une erreur de méthode que d’assimiler cette conjoncture nouvelle à l’ancienne. Cependant, il semble que la théologie devrait tirer parti des virtualités doctrinales inexploitées que recèlent ces références historiques. C’est pourquoi nous voudrions formuler ci-après, par ordre décroissant de certitude, les hypothèses de travail suivantes:

	1°) La Tradition, ferme et constante, condamne formellement la pratique du re-baptême, de la primitive Eglise à nos jours.

	2°) La position la plus homogène à la Tradition patristique consisterait à recevoir ceux qui ont été baptisés dans une autre Eglise ou communauté en leur imposant la main et en leur conférant l’onction chrismale.

	3°) S’il y a doute sur la validité du baptême à cause d’une anomalie d’ordre rituel (hier les Montanistes ou les fantaisies des temps barbares, aujourd’hui les Libéraux), il existe une tradition romaine pour passer outre. De fait, l’Eglise, exceptionnellement, a fermé les yeux sur des baptêmes conférés sans eau et (ou) avec une formule trini- taire tronquée ou dégradée (« au nom du Père et du Fils et de Montan », « in nomine patria... »).

	4°) S’il y a des doutes non plus sur la validité mais sur l’existence même du baptême d’un chrétien actif, il y a une tradition selon laquelle on ne (re)-baptise point, mais on fait confiance aux suppléances de l’Eglise, ou bien même on confère un sacrement plus haut (quelques attestations pour la confirmation et l’eucharistie, et des tentatives pour l’ordre).

	
	c) Classification



	Si les vicissitudes du comportement œcuménique ont été au point de départ de ces réflexions, l’œcuménisme ne sera pas seul à en faire son profit. Nous voudrions donc, avant de fermer le dossier, ouvrir, sans même les dessiner, les perspectives théologiques découvertes par cette exploration du passé. Ici s’arrête, au bord de la théologie, la tâche et la compétence de l’historien.

	
Io) Perspective œcuménique. — L’historien peut témoigner que la grande Eglise a reconnu — dans les termes que nous avons précisé plus haut — le ministère baptismal des Eglises non catholiques. Le théologien en tirera d’importantes conséquences sur la qualité ecclésiale de ces Communautés séparées. Le Décret conciliaire sur l’Oecuménisme, qui fonde la solidarité ecclésiale sur le baptême, le confirme dans cette voie 154.

	2°) Ouverture sur la théologie sacramentaire. — L’historien témoigne que les Eglises séparées n’ont pas été seules à connaître des pratiques baptismales aberrantes. Un autre problème théologique est alors soulevé, puisqu’il ne peut s’agir dans ce cas d’honorer le ministère sacramentel d’une Communauté séparée. Le théologien en conclura, en accord avec la théorie orientale de 1’« économie », que Dieu n’est pas nécessairement lié par les sacrements qu’il a confiés à son Eglise.

	3°) Perspective ecclésiologique. — Ce problème théologique n’est plus: est-ce que le baptême a été valide, mais: a-t-il eu lieu ? L’historien peut alors témoigner que le doute sur T existence du baptême a parfois été surmonté en faisant appel aux suppléances de l’Eglise. C’est un nouveau problème théologique. Le théologien, aiguillonné par ces accidents de l’Histoire, cherchera dans la ligne de Lwnen Gentium, définissant l’Eglise comme le sacrement primordial, et englobant tout son agir dans son être sacramentel155.

	4°) Perspective liturgique. — L’Histoire enfin atteste que le rite d’intégration dans la grande Eglise n’est pas, normalement, la réitération du baptême, mais la confirmation. C’est le dernier problème théologique soulevé par notre enquête. Si la confirmation a été expérimentée par les Pères comme le sacrement de l’Unité de l’Eglise dans l’Esprit, le théologien en conclura que ce sacrement renferme comme une énergie communionnelle, selon que l’attestent le rituel antique de réconciliation et la catéchèse de saint Augustin. Dans cette démarche, il se trouvera assuré par les déclarations de la Constitution De Sacra Liturgia affirmant que les sacrements « édifient » le Corps du Christ156.

	Tels sont les immenses problèmes que soulève un regard, curieux mais objectif et attentionné, sur le capital pastoral de vingt siècles d’Histoire de l’Eglise. Il nous appartenait d’ouvrir le dossier, non de trancher les questions qu’il soulève, même si nous nous risquons à les formuler.

	92-Meudon      André Aubry

	7, Rue de l’Eglise

	Actes du Saint * Siège

	ACTES DU SOUVERAIN PONTIFE

	Le Règlement du Synode épiscopal (8 décembre 1966). — (L’Oss. Rom., 24 décembre 1966. — La Doc. cath., 1967, col. 129-140).

	Le 15 septembre 1965, au lendemain, de l’ouverture de la IVe Session de Vatican II, lecture avait été donnée aux Pères conciliaires, en présence du Pape, du Motu proprio Apostolica sollicitudo établissant une institution nouvelle dans le gouvernement de l’Eglise : le Synode des évêques.

	Nous avons, à l’époque, donné le sens de l’institution et résumé les dispositions du Motu proprio157.

	Dans son allocution de Noël aux Cardinaux, le 23 décembre 1966158, Paul VI a annoncé que le Synode épiscopal serait convoqué, à Rome, pour la première fois, le 29 septembre 1967, en la fête de saint Michel. Il ajoutait : « Nous prévoyons que les travaux pourront se prolonger jusqu’au 24 octobre, fête de saint Raphaël, et au-delà, si c’est nécessaire ».

	Le règlement du Synode, destiné à préciser les dispositions du Motu proprio du 15 septembre 1965, a été approuvé par le Pape le 8 décembre 1966. Sans entrer dans tous les détails de ce règlement, nous en relèverons les points saillants, qui permettent de se faire une idée plus exacte du fonctionnement de la nouvelle institution. Notons d’ailleurs que le règlement reproduit parfois simplement les dispositions déjà établies par le Motu proprio. Ainsi en est-il, par exemple, de l’art. 1, sur le rôle du Pape dans le Synode. Il coïncide avec l’art. III du Motu proprio, ajoutant cependant qu’il appartient au Pape de «délibérer sur les votes émis».

	Le règlement fixe le mode de nomination et les fonctions du Président délégué, qui remplacerait le Souverain Pontife (art. 2, 3 et 31).

	Les trois types de réunions du Synode sont mieux précisés qu’à l’art. IV du Motu proprio : Le Synode, en session générale, traitera des affaires où l’intervention de l’épiscopat universel est souhaitable ; en session extraordinaire, des affaires de l’Eglise universelle, qui demandent une solution rapide ; en session spéciale, des affaires concernant une ou plusieurs régions (Régi., art. 4).

	L’art. 5 reproduit les dispositions correspondantes du Motu proprio (art. VVII) sur la composition des trois types de synode159.

	L’art. 6 fournit des précisions sur les élections des évêques représentant les Conférences épiscopales et des religieux clercs choisis par l’Union romaine des Supérieurs généraux. Notons simplement qu’au synode spécial, les religieux ne pourront envoyer que deux représentants. Les noms des élus — évêques et 

	
religieux — ne seront rendus publics que lorsque leur élection aura été ratifiée par le Souverain Pontife.

	Le Synode de cet automne comptera de ISO à 180 membres : une vingtaine d’office (patriarches et cardinaux chefs de dicastère), les évêques élus par quelque 60 conférences épiscopales, dix religieux, des membres désignés par le Souverain Pontife jusqu’à concurrence de 15 %160.

	Le règlement prévoit la constitution de commissions d’études (art. 8), d’une commission pour examiner les contestations éventuelles (art. 9). Il s’étend assez longuement sur la fonction du secrétaire perpétuel ou général (art. 10-12) et du secrétaire spécial désigné à cause de sa compétence particulière dans la matière traitée (art. 13-14).

	Suivent un certain nombre de règles générales (art. 15-20) dont nous relevons les plus caractéristiques : L’art. 18 impose le secret à tous les membres du Synode en ce qui concerne tant les travaux préparatoires que les actes de la session et spécialement les avis émis et les décisions. Le latin sera la langue du Synode (art. 19). Les questions à traiter au Synode seront d’abord débattues au sein des conférences épiscopales161 qui émettront l’opinion commune de leurs membres. Le délégué au Synode exprimera cette opinion (art. 21). En principe, le Synode a voix consultative ; le Souverain Pontife peut lui demander, en certains cas, un vote délibératif, mais qui ne liera pas toutefois l’autorité suprême.

	L’art. 24 fixe que pour l’adoption d’une mesure les deux tiers des voix sont requis ; pour le rejet, la majorité absolue.

	Quant au déroulement des travaux (art. 27-37) on prévoit ceci : un évêque désigné par le Souverain Pontife lors de la convocation du Synode préparera un rapport sur la matière qui lui sera confiée, fera parvenir ce rapport au moins un mois avant le Synode au Secrétaire général qui veillera à le communiquer aux membres (art. 28-29). En séance du Synode, le rapporteur donnera lecture de son mémoire ; on entendra les membres qui auront demandé d’exprimer leur avis, et les réponses éventuelles. Tous les textes de ces interventions devront être remis au Secrétaire général. Selon les besoins de la cause, l’affaire pourra être étudiée par une commission, dont l’avis sera soumis à l’assemblée (art 31-34).

	La discussion terminée, chaque membre fait connaître son avis conformément à l’opinion de la Conférence épiscopale qu’il représente ; ce vœu doit être transmis par écrit au Secrétaire général (art. 35, § 1). Le Pape pourrait aussi demander un scrutin, comme on l’a dit ci-dessus.

	Motu proprio « Catholicam Christi Ecclesiam » du 6 janvier 1967 instituant le « Conseil des Laïcs » et la « Commission pontificale ’ Justice et Paix* ». — (L’Oss. Rom., 11 janvier 1967).

	Les deux organismes institués par le Motu proprio Catholicam Christi Ecclesiam avaient été demandés par le Concile.

	La préoccupation de déterminer la place des laïcs dans l’Eglise et d’affirmer, à divers points de vue, leur devoir missionnaire est certes une caractéristique de Vatican II1. Dans le décret Apostolicam actuositatem, du 18 novembre 1965, qui traite expressément de l’apostolat des laïcs162, le n. 26 demandait l’établissement auprès du Saint-Siège d’un secrétariat d’informations, de recherches, où les divers mouvements du monde entier se rencontreraient pour mieux collaborer.

	De son côté, la Constitution pastorale sur l’Eglise et le monde moderne, au terme de ses exposés, estimait « très souhaitable la création d’un organisme de l’Eglise universelle, chargé d’inciter la communauté catholique à promouvoir l’essor des régions pauvres et la justice sociale entre les nations » 163.

	Après la clôture du Concile, déclare le Motu proprio, une double commission a étudié la réalisation de chacun de ces vœux. Le 7 juillet 1966, une commission nouvelle a été créée pour coordonner les résultats de cette étude. Constatant ce que les deux organismes prévus avaient de commun, ce qu’ils avaient de propre, il a paru bon de les instituer à part, mais cependant sous une direction commune.

	I. Le Conseil des laies, comme il vise l’exercice et le développement de l’apostolat des laïcs, doit :

	
	1) «promouvoir cet apostolat dans les diverses nations, ou, s’il est déjà établi, l’ordonner et le grouper ; l’insérer chaque jour davantage dans l’apostolat général de l’Eglise ; maintenir les contacts avec l’apostolat de chacune des nations ; s’efforcer, par sa propre action, de faire que dans la sainte Eglise se rencontrent en quelque sorte et entrent en dialogue, soit la hiérarchie sacrée et les laïcs, soit les différentes associations de laïcs, dans le sens indiqué par les dernières pages de l’Encyclique Ecclesiam suant- ; convoquer des représentants des diverses nations en congrès qui traiteront de l’apostolat des laïcs ; veiller à l’application fidèle des lois ecclésiastiques relatives aux laïcs.

	2) » assister de ses conseils la hiérarchie et les laïcs sur le plan des activités apostoliques (Apostolicam actuositatem, n. 26).

	3) » s’appliquer à des études projetant une meilleure lumière doctrinale sur les problèmes concernant les laïcs ; examiner les questions que peut soulever l’exercice de l’apostolat ; rechercher les rapports entre les associations de laïcs et la charge pastorale. Ces travaux, si possible, seront publiés.

	4) » non seulement fournir et recevoir des informations sur l’apostolat des laïcs, mais aussi constituer un centre où sera rassemblée la documentation sur le sujet. De l’ensemble de ces activités, on pourra dégager une méthode opportune de formation des laïcs, de manière à ce qu’ils fournissent une aide importante à l’Eglise du Christ. »



	IL La Commission pontificale d?études «Justice et Paix'» «se propose de susciter dans tout le peuple de Dieu la pleine conscience de la tâche que les temps actuels lui confient, de façon à promouvoir le progrès des peuples plus pauvres, à favoriser la justice sociale entre les nations, à offrir à celles qui sont moins développées une aide telle qu’elles puissent pourvoir par elles-mêmes à leur progrès. C’est pourquoi il appartiendra à cette Commission :

	
	1) » de recueillir et de synthétiser les fruits des meilleures recherches scientifiques et considérations doctrinales, soit au sujet du progrès sous toutes ses formes, dans le champ de l’éducation et de la culture humaine, de l’économie et de la vie sociale, etc. ; soit au sujet de la paix en tous les domaines qui dépassent la cause du progrès ;



	constitution pastorale sur l’Eglise et le monde moderne, passim ; déclaration sur l’éducation chrétienne, n. 6 ; décret sur les communications sociales, nn. 8-12. Cfr aussi les sept messages au monde à la clôture du Concile.

	

	2) > de contribuer à l’approfondissement, sous l’aspect doctrinal, pastoral et apostolique, des questions générales que soulève la cause du progrès et celle de la paix ;

	3) » de porter cette doctrine et cette documentation à la connaissance de toutes les institutions de l’Eglise intéressées ;

	4) » d’établir des relations entre toutes les institutions, en vue de favoriser la coordination des ressources, d’appuyer les efforts les plus adéquats et de veiller à ce que plusieurs entreprises et œuvres ne s’appliquent pas à un même objectif au prix d’une dispersion des ressources. »



	
		Le Motu proprio fixe ensuite les grandes lignes de la structure des deux organismes : ils auront un Cardinal comme président commun ; un évêque, vice-président commun. Chaque organisme aura son secrétaire propre, avec deux sous-secrétaires au Conseil des laïcs. L’on est nommé à ces charges pour une durée de cinq ans, avec possibilité d’y être maintenu à l’expiration du terme.



	Les deux organismes sont composés de membres et de consulteurs désignés par le Saint-Siège164.

	Les dispositions actuelles feront l’objet d’une expérience de cinq ans, afin de permettre à ce moment les retouches opportunes.

	A partir de ce Motu proprio, cesse la « vacatio legis » en ce qui concerne le décret conciliaire sur l’Apostolat des laïcs. Il appartiendra aux évêques et aux conférences épiscopales d’en assurer l’exécution dans leurs diocèses et nations.

	E. Bergh, SJ.
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	K. Rauner. — Est-il possible aujourd'hui de croire ? Dialogue avec les hommes de notre temps. Paris, Marne, 1966, 18 X 13, 232 p.

	Traduction de cinq conférences, dont la première donne son titre à l’ouvrage. La démarche préconisée par le P. Rahner offre un double aspect : elle entend écarter des difficultés, éprouvées par l’homme d’aujourd’hui, au sujet de la foi chrétienne, mais elle veut aussi offrir positivement à la foi son fondement. Dans les deux sens, moins attentive à ce qu’on appelle les bases objectives historiques, les «signes» extérieurement inscrits dans l’histoire (sans les négliger toutefois), elle est avant tout soucieuse d’atteindre le sujet qui croit et qui s’interroge sur sa foi ; et elle s’efforce de lui montrer que l’Incarnation du Fils de Dieu correspond à son attente : nous serions infidèles à nous-mêmes, à notre existence concrète, à la structure meme de notre esprit, si nous refusions d’accepter Jésus- Christ dans la foi. Telle est l’inspiration générale de ce petit livre, riche de doctrine et d’expérience, ici et là difficile, mais bien accordé à certaines requêtes de l’homme contemporain. — L. Malevez, SJ.

	E. Merscii, S.J. — Le Christ, l’homme et l’univers. Coll. Muséum Les- sianum, Section théologique, 57. Paris-Bruges, Deselée de Brouwer, 23 X 15, 156 p., 150 FB.

	Avec le recul des aimées, on s’aperçoit de plus en plus de l’actualité du P. Mersch. Son œuvre, qui avait d’abord semblé devoir vieillir, parce qu’elle est encore écrite dans le vocabulaire des années trente, trouve aujourd’hui des lecteurs qui entrent de plain-picd dans son sens profond. Tout ce que l’on a découvert depuis peu sur la valeur de l’homme et de l’univers, sur la réflexion anthropocentrique, meme en partie sur le sens de l’histoire, sc trouve déjà dans Mersch, et fort lumineusement mis en relief. Les amis, qui en 1944 éditaient son œuvre, avaient jugé utile de ne pas l’alourdir des prolégomènes assez longs que le Pere avait prévus. Ils en avaient donc résumé seulement l’essentiel. C’est le texte in extenso de ces parties autrefois condensées qui a été édité ici, comme en un second temps qui valorise de façon remarquable une œuvre restée plus actuelle que jamais. On a fait précéder ces textes d’un court inédit sur le sens humain du monde, qui donne en clair la substance de la pensée du P. Mersch. Puis viennent deux importants chapitres sur L’Homme et l’Univers et La conscience humaine du Christ et la conscience des chrétiens. — C. Dumont, SJ.

	J. Lopez Ortiz et D. Joaquin Blazquez. — El colegio épiscopal. I-II.

	2 vols, Madrid, Consejo superior de investigaciones cientificas, 1964, 21 X 14, xvi-vm-858 p., 450 Ptas.

	Ces études sur le « collège épiscopal » publiées à la veille de la troisième session sont le fruit d’un symposium théologique, tenu à Madrid, à l’initiative de Mgr Lopez Ortiz, évêque de Puy-Vigo, et qui était destiné à éclairer les débats alors en cours au Concile sur la collégialité. Le premier volume comprend surtout des études positives : collégialité dans le Nouveau Testament (Munoz, Iglesias) et les premières communautés chrétiennes (Guerra Gomez) ; rapports 

	
de l’évêque et du presbytérat dans l’église particulière (Lopez, Martinez), saint Cyprien et la collégialité (Proano Gil), l’autorité épiscopale et les conciles particuliers (Gonzales Martinez), deux aperçus sur la collégialité épiscopale en Orient avant le schisme et sur le Conciliarisme et quelques monographies sur des thèmes particuliers comme les sources romaines de la notion de collégialité, le Concile de Trente et les évêques titulaires, la collégialité épiscopale dans la doctrine wisigothe et la doctrine régaliste, etc. Le second volume a une allure plus doctrinale. Le Dr Jimenez Urresti, dont nous avons déjà recensé ici un ouvrage similaire, consacre ici une étude à la collégialité épiscopale dans le Magistère pontifical de Vatican I à Vatican II. Il est piquant de noter que le P. Urdanoz, O.P., qui étudie dans un long essai la nature théologique des conciles et la collégialité, arrive au terme de sa savante étude à une conclusion opposée,^ à savoir de dénier un caractère de droit divin au pouvoir suprême du Collège épiscopal uni à sa tête. Citons encore les contributions intéressantes de Garcia Suarez sur « Evêques et église universelle », du P. Nicolau sur « Le magistère ordinaire universel et la collégialité épiscopale» et une explication théologique de la présence au Concile de Pères non revêtus du caractère épiscopal, par le P. Iturrioz. Ces travaux divers et divergents montrent combien le theme de la collégialité épiscopale est encore une « terra incognita » de la théologie, dont on commence à dessiner la carte. — G. Dejaifvc, SJ.

	C. Vagaggini, O.S.B. — H canone délia messa e la riforma liturgica.

	Problemi e progetti. Coll. Quaderni di Rivista liturgica, n. 4. Torino- Leumann, Elle di ci, 1966, 21 X 14, 163 p., 900 lires.

	On sait qu’un des points très attendus de la réforme liturgique est l’introduction d’un canon en langue vivante. Si celui-ci sc fait attendre, c’est, semble- t-il, que les spécialistes ont de la peine à se mettre d’accord sur les principes à suivre pour sa mise au point. L’un de ces spécialistes, dom Vagaggini, nous livre aujourd’hui son dossier. Un chapitre de « documents » comprend des modèles d’anaphores traditionnelles de divers types (Hippolyte, Basile, Théodore de Mopsueste, canon romain et paléo-hispanique, etc.) ainsi que les projets de correction du canon romain proposés par H. Küng et K. Amon. Un chapitre d’étude critique du canon romain souligne scs qualités indéniables (dont ... l’antiquité) et scs défauts (manque d’unité, de suite des idées, insistance excessive sur l’idée d’offrande et d’acceptation des dons, absence d’une théologie de l’Esprit Saint, etc.). Le troisième chapitre tire les conclusions : les essais de correction du canon romain n’aboutissent qu’à le défigurer sans l’améliorer vraiment II vaut donc mieux le conserver tel quel — et en introduire d’autres. C’est ce que fait dom V. dans son quatrième chapitre, où il propose « un second canon romain à préface mobile, à utiliser au choix dans les messes à préface propre», et un «projet de variante à préface fixe, à utiliser au choix les dimanches per annum et aux messes sans préface propre ». Il exclut l’utilisation aujourd’hui d’un canon de type archaïque (anaphores d’Hippolyte, ou d’Addai et Mari) : tous contiennent des traits liés aux préoccupations particulières de leur époque ; de plus, on ne peut laisser se perdre les richesses accumulées par la réflexion théologique postérieure. Enfin, un dernier chapitre, très riche, accumule la «documentation scripturaire et traditionnelle» justifiant les projets présentés au chapitre précédent.

	Il faut remercier le Père V. de nous avoir fourni une base de réflexion aussi sérieuse et riche, et de relancer ainsi une question qui semblait s’enliser. Sa solution (plusieurs anaphores au choix) semble bien devoir s’imposer finalement. Certaines de ses insistances paraissent indiscutables — ainsi la nécessité de mettre mieux en relief l’action de grâces pour les dons de la création, et le rôle du Saint-Esprit. Par contre, nous ferions l’une ou l’autre critique du point de vue du théologien et du pasteur (critiques qui montrent l’intérêt porté aux solutions proposées). Tout d’abord, le symbolisme de la coujje comme « sang répandu » ne semble nullement lié au fait d'y verser le vin mais bien à celui de boire ce vin (seul ce symbolisme est fondamental et universel). Autre détail : dom V. plaide pour le maintien de la différence entre « gratias agens » et « benedixit » : scs arguments pèsent peu en face de la nécessité d’un retour au fondamental qui est évidemment la bénédiction de Dieu. Mais une critique plus importante peut être faite du point de vue pastoral. Il est très vrai qu’il faut éviter l’archéolo- gisme et le retour à une théologie indifférenciée. Dans le cas présent cependant, c’est un peu un point de vue de théoricien. La question est de savoir si une liturgie tellement surchargée est participable par l'homme d’aujourd’hui. A force d’enrichir (ou de vouloir tout garder meme en créant une forme nouvelle) on ôte à l’anaphore la « perspicuitas » que recommande le Concile. Du point de vue théologique, on ne voit pas la nécessité stricte de maintenir dans l’anaphore des éléments qui ne portent pas directement sur la théologie eucharistique (intercession des saints, prière pour les ministres, et même la prière pour les vivants et les morts), surtout lorsqu’ils sont présents à d’autres moments de la célébration. Alléger le canon n’est pas ici archéologisme mais simplification exigée par les besoins actuels. Il ne s’agit pas ici de plaider pour les anaphores antiques, mais pour plus d’audace et de sens pastoral dans la création d’ana- phores nouvelles. Il faut certes qu’une prière eucharistique ait «une certaine densité théologique » (127), mais la vraie densité vient du sacrement lui-même, que tout développement oratoire ne peut que limiter. Raison de plus pour applaudir à la suggestion de dom V. : oui, qu’il y ait plusieurs anaphores, parmi lesquelles on puisse choisir non seulement en fonction des jours, mais même de l’assemblée concrète. Apparente nouveauté qui, comme souvent, rejoindra à sa manière une très ancienne tradition. — P. Tihon, S.J.

	R. Coste. — L’homme-prêtre. Coll. Questions actuelles. Théologie. Pastorale. Catéchèse. Paris-Tournai, Desclée et Cie, 1966, 21 X 14, 254 p., 150 FB.

	A la recherche d’une définition du sacerdoce, l’auteur retient l’idée de médiation : le prêtre est médiateur entre Dieu et l’humanité, et il l’est plus précisément dans et par le Christ. C’était déjà cette notion de médiation qui avait permis au Cardinal Suhard de proposer une vue très ample de la fonction sacerdotale. Le P. Coste y reconnaît à son tour une « notion englobante », qui enveloppe les autres caractéristiques essentielles du sacerdoce ministériel : participation, apostolat-mission, signe, service, représentation de la communauté ecclésiale. L’excellente synthèse qui nous est présentée sur le sacerdoce est à la fois témoignage d’une vie sacerdotale et étude doctrinale fondée surtout sur l’Evangile ; elle est en harmonie avec l’enseignement du Concile, bien qu’elle ait été rédigée avant la promulgation de plusieurs documents conciliaires sur le sacerdoce. — J. Galot, S.J.

	P. Duployé, O.P. — La religion de Péguy. Coll. Bibliothèque française et romane, X. Paris, Klineksieek, 1965, 24 X 16, xliv-693 p.

	Après la pénible période des réductions et annexions catholiques, nationalistes, voire racistes, après les premiers essais biographiques et critiques de l’entre- deux-guerres, l’œuvre de Péguy a enfin commencé d’être étudiée comme elle le mérite, à la manière des grandes œuvres classiques qui ne se laissent jamais réduire à autre chose qu’elles-mêmes. Grâce au P. Duployé qui, à un âge où tant de clercs estiment n’avoir plus rien d’important à apprendre, a consenti l’effort de s’initier à une discipline étrangère à sa formation antérieure, la théologie est une des premières à en profiter.

	L’enjeu était d’importance, et déborde le cas, d’ailleurs privilégié, du poète d’Eve. Il s’agissait de définir, non pas abstraitement, mais en dégageant l’enseignement d’un « donné » irrécusable, le « statut théologique de la littérature ». Pour le P. Duployé, ce statut ne saurait être contesté sans graves mécomptes : «Le rapport que la théologie soutient avec les images et la littérature d’une époque définit exactement le rapport que la théologie soutient avec la culture de cette époque. Une théologie sans images, c’est une théologie sans culture» (p. XI). Le génie de Péguy est d’avoir eu la conscience spontanée de ce rapport. Non seulement il en a offert, dans son œuvre, la vérification la plus convaincante, mais il l’a fondé en doctrine, dans le commentaire d’Eve paru sous le pseudonyme de Durel : « Nulle impression que l’image vienne jamais au secours de l’idée, ni non plus l’idée au secours de l’image, l’image et l’idée jaillissent de la même fécondité ». — « Tel est, constate le P. Duployé, le sens profond, l’intuition théologique centrale de Péguy : le rapport du charnel et du spirituel» (p. XIX). C’est précisément par souci de fidélité à cette intuition que l’A. a renoncé à son projet primitif d’écrire une «théologie de Péguy» (qu’il envisageait même de loger dans le cadre de la Somme de saint Thomas) pour étudier la Religion, de Péguy : « Intituler une thèse : La religion de Péguy, c’est déclarer, par la vertu même d’un mot, qu’on se refuse à considérer ce qui, dans Péguy, représenterait un surnaturel à l’état pur, c’est-à-dire la foi chrétienne indépendamment de tout l’énorme contexte humain que nous avons évoqué. A cet égard, pour parler avec Péguy lui-même, le spirituel est lui-même charnel : il ne peut y avoir de christianisme qui ne soit pas religion, et qui ne dépende d’une certaine manière d’une culture» (p. XXVIII).

	Est-il besoin de souligner combien une telle perspective coïncide avec celle du renouveau liturgique et catéchétique contemporain ? Il faut lire, à cet égard, les pages que le P. Duployé consacre au « génie liturgique » de Péguy (p. 280 ss) — « la liturgie, disait-il admirablement, est de la théologie détendue * —, aux « échantillons de prières liturgiques en français », « ces merveilleuses recréations des textes authentiques de la liturgie latine » qu’il cite au passage (p. 206 ; 327-331). Mais il y a plus profond, qui nous situe en pleine actualité conciliaire. En évoquant, dans son Eve, « l’immense préparation poétique, philosophique, militaire et gouvernementale» de l’Incarnation, Péguy entend c dire une fois de plus qu’il ne faut aimer Dieu contre personne, et que dans l’histoire il ne faut pas aimer les dons de la grâce contre les peuples qui sont venus au monde avant Jésus-Christ ». Ce respect à l’égard de l’homme préchrétien n’est pas seulement, aux yeux de Péguy, une conséquence de la foi en l’Incarnation : il est éclairant pour la foi elle-même, il révèle au chrétien les dimensions de son propre univers, en le rendant sensible à ces « parallèles » oit l’A. discerne à juste titre une des structures fondamentales de la théologie de Péguy. Démarche, au demeurant, des plus traditionnelles que de se rendre ainsi attentif aux correspondances, aux harmonies, à la mystérieuse continuité de ce que les Pères appelaient ^économie, c’est-à-dire la réalisation du dessein total de Dieu dans l’univers et dans l’histoire. Aussi von Balthasar n’hésitait-il pas à assimiler cette démarche de Péguy à celle d’un saint Irénée. Bien d’autres rapprochements sont possibles, notamment en ce qui concerne l’attention respectueuse que Péguy n’a cessé d’accorder, presque seul parmi les catholiques de son époque, à ce qu’il appelle «l’effrayante destination théologique d’Israël». Est-ce à dire que cette imposante et décisive contribution à notre connaissance du grand poète emporte entièrement l’adhésion ? Il nous semble que certaines perspectives théologiques doivent beaucoup à la pénétration et à l’enthousiasme de l’exégète, et qu’il est peut-être un peu simpliste d’identifier une certaine vision de l’histoire, refusée par Péguy, avec « celle à laquelle Teilhard de Chardin a attaché son nom » (p. 412). Il reste que l’objectif de l’A. est atteint, et c’est l’essentiel : il nous faut compter désormais avec un nouveau théologien : Monsieur Charles Péguy. — P. Lebeau, S.J.

	H. Müiilen. — Das Vorverstândnis von Person und die evangelisch-katholische Differenz. Munster, Aschendorff, 1965, 24 X 17, 52 p., 6,80 DM.

	« Nature » et « personne » sont les catégories fondamentales de la foi. Comme toutes les publications de H. Mühlen, ce traité sur la précompréhension de la réalité de la « personne » et sur la différence entre les confessions est d’un suprême intérêt. Par « précompréhension » il ne faut pas entendre une doctrine mais plutôt l’horizon de celle-ci. Elle est la forme de la pensée ou l’angle de vue qui commande l’interprétation de tout contenu matériel. La précompréhension qui est à l’œuvre dans la Réforme se traduit par la particule «sola» ; la foi seule, l’Ecriture seule, Jésus-Christ seul ; en elle, la Réforme exprime l’exigence exclusive du premier commandement. Cette forme de pensée est manifestement orientée vers la personne. Elle se réfère à la subjectivité et non à la «chose» neutralement objective. Elle est surtout consciente de ce que le Dieu personnel est absolument souverain par rapport à sa créature. La théologie catholique, par contre, s’est explicitée moyennant des concepts pour une bonne part empruntés à l’ordre infra-humain ; dans ce nouvel usage, ils commençaient à transcender cet ordre, sans toutefois correspondre pleinement à notre propre précompréhension dont l’auteur démontre combien, en réalité, elle a toujours été personnaliste. Celle-ci demanderait l’élaboration de catégories plus personnelles. Mais de son côté la théologie évangélique doit surmonter, elle aussi, une déficience. Elle ne voit pas assez que, loin de s’opposer au corps, la subjectivité humaine s’exprime dans la corporalité. Dans l’Écriture, les mots «moi», «âme» et «corps» désignent toujours le sujet tout entier (cfr Jn 6, 56 s.), du moins en ce sens que la personne ne se réduit pas à l’esprit, et le corps ne s’oppose pas à la personne. Ainsi dans la Réforme, c’est la précompréhension elle-même — et non pas seulement l’explicitation — qui demande une réflexion ultérieure pour se trouver pleinement. En vue d’une union future de tous les chrétiens, la réflexion théologique profitera d’un charisme de notre temps : si les temps modernes ont commencé par le passage au sujet (« Wendc zum Subjekt»), aujourd’hui se dessine un passage du «moi» au «nous» : ne sera-ce pas la précompréhension ultime et vraiment personnelle dans laquelle seule le message du salut se reconnaîtra pleinement ? — P. Knauer, S.J.

	W. H. Van De Pol. — Het Anglikanisme in Oecumenisch. Perspectief.

	Maaseik, Romen en Zonen, 1962, 24 X 36, 299 p., 245 FB broché ; 270 FB relié.

	L’auteur est convaincu qu’à l’Eglise anglicane incombe un rôle unique parmi les chrétiens à la recherche de l’unité. En effet, la communauté anglicane est elle-même le lieu de rencontre de tendances diverses. Ce « microcosme de l’Oecumène» est animé par une modération extrême qui lui permet d’englober de nombreux courants (ccnnprehcnsivcncss). Quoique l’étude se situe au niveau phénoménologique, le lecteur y retrouve de précieux éléments d’interprétation ; ainsi l’attitude caractéristique de l’Eglise anglicane n’est pas présentée comme un faible pour le compromis facile mais comme la recherche d’un équilibre délicat entre l’attachement à la tradition catholique et le souci d’intégrer l’apport positif de la Réforme. L’auteur se réfère spécialement aux « Lambeth-Conferences» afin d’y déceler l’attitude des Anglicans par rapport à l’Eglise Romaine, d’une part, et par rapport aux églises réformées, d’autre part. Cette étude historique met à jour le désir des Anglicans de retrouver une unité entre tous les chrétiens, les catholiques romains y compris, mais aussi la conception de la catholicité qui leur est propre et qui les oppose à Rome. L’Anglicanisme officiel a combattu le puritanisme et, dans cette opposition, les Anglicans semblent se rapprocher de l’Eglise Romaine. Il y a là, selon l’auteur, une illusion d’optique. A la base des «39 Articles», du « Book of Common Frayer» et de 1’« Ordinale», l’auteur reconnaît avant tout l’inspiration de la Réforme. La mise en garde est caractéristique de l’effort œcuménique de l’auteur, il craint que tout rapprochement, fondé sur un malentendu, ne soit en réalité un recul.

	La perspective œcuménique du Lambeth-Appcal retient longuement l'attention de l’auteur. Les églises doivent viser à une rencontre existentielle, où chacune s’attache à son témoignage positif et s’enrichisse du témoignage positif de l’autre. L’Anglicanisme officiel espère que ces efforts aboutiront à une unité risible (fellowship') de tous les chrétiens, ce qui distingue leur conception de l’unité de celle de la plupart des églises réformées. Les relations œcuméniques de l’Eglise anglicane avec les autres Eglises chrétiennes n’ont que rarement abouti à l’intercommunion complète. Pourtant, en Inde, la tendance épiscopale et la tendance presbytérienne se sont retrouvées en 1947 au sein d’une même Eglise, « The Church of South India ». La double conception du ministère : « fonction - charge » serait donc réconciliable ? Sur ce point, comme sur beaucoup d’autres, l’Anglicanisme aurait-il providentiellement préparé l’union entre l’Eglise Romaine et la Réforme ? L’auteur s’empresse d’ajouter que la conception de l’ordre ecclésial dans l’Eglise anglicane officielle comme dans les Eglises « libres » se fonde davantage sur une considération historique que sur une base dogmatique... Le lecteur ne doit pas s’étonner du peu de sympathie que l’auteur manifeste pour 1’« Oxford-Movement » (ce corps étranger qu’on a voulu introduire dans l’Anglicanisme), ni de son intérêt préférentiel pour < The Fulness of Christ» parmi les rapports récents. En effet, la tendance catholique a l’air de ne plus se sentir concernée par le témoignage positif adressé par la Réforme à l’Eglise Catholique tandis que « The Fulness of Christ » considère cette même Réforme comme « the unresolved issue». Un dernier clément que l’auteur mentionne dans son bilan œcuménique est l’importance de la discussion sur la validité des ordinations anglicanes. L’approche du prof. Van De Pol nous semble remarquable en raison de son respect profond pour les faits. Sans doute, il faut du courage pour insister objectivement sur tout ce qui nous sépare encore. Mais, n’est-ce pas le premier pas, indispensable, de toute recherche d’un rapprochement authentique ? — C. Boey, S.J.

	W. H. Van De Pol. — Het Getuigenis van de Reformatie. Maaseik, Romen en Zonen, 1960, 24 X 16, 280 p., 230 FB broché ; 255 FB relié.

	Le projet de l’auteur n’est pas moins audacieux que profond ; il se propose <lc retrouver au cœur des multiples approches phénoménologiques de la Réforme ce qui en est l’inspiration fondamentale et le message propre, adressé à l’Eglise Catholique. Sans doute, l’auteur a devant les yeux un type déterminé d’Eglise réformée (« Nederlandse Hervormde Kerk»), mais, comme il ne s’arrête pas au «vêtement théologique*, aussi varié que les Eglises réformées, il parvient à dégager une foi existentielle commune à toutes les « modalités » de la Réforme. Dans ce but il étudie non seulement les premiers catéchismes, composés par les réformateurs mais aussi les chants religieux les plus répandus dans les Eglises et enfin les écrits contemporains de Barth, Brunner, Berkouwer et Visser ’t Hooft. Mais qu’est-ce qui caractérise, d’après l’auteur, le chrétien réformé au niveau existentiel de sa foi vécue ? Pour répondre à la question l’auteur se penche sur ce qu’il appelle le contenu positif des affirmations exclusives défendues par la Reforme (l’unique consolation, l’écriture seule et la foi seule). Il en conclut qu’une conception de la foi authentique, basée sur la Parole de Dieu et source de l’unique consolation pour la vie et pour la mort, résume l’attitude religieuse de tout dirétien réformé. Ce témoignage commande la manière dont les réformés voient, d’une part, l’emprise exclusive du péché sur l’honune abandonné à lui-même, et, d’autre part, l’unicité exclusive du seul Rédempteur qui nous sauve par sa grâce seule. Une nouvelle affirmation de < Dieu seul » semble minimiser le rôle des œuvres dans la vie chrétienne. Dans les trois derniers chapitres l’auteur esquisse l’ecclésiologic réformée. Ici les divergences entre les Eglises deviennent plus manifestes... L’Eglise véritable est-elle pour tous les réformés la seule présence du Christ parmi les siens ? Les sacrements ne sont-ils rien d’autre que les signes de l’Esprit de Dieu ? La prière liturgique est-elle restée dans toutes les Eglises réformées une simple adoration en esprit et en vérité ? L’auteur discerne au moins le noyau commun à toutes les tendances réformées qui va dans le sens d’une réponse affirmative à cette triple question. Selon l’auteur, converti lui-même du protestantisme,, il est indispensable de pénétrer jusqu’au cœur de ce que la Réforme a de spécifique et de se rendre clairement compte de la différence de sa foi par rapport à l’Eglise Romaine. En dehors de ce réalisme on fait du tort au mouvement œcuménique, car on risque d’interpréter certaines expressions des réformés dans un sens catholique qui jure avec leur intention profonde. La véritable tâche œcuménique consiste plutôt à discerner et à préciser le témoignage spécifique de la Réforme afin de l’intégrer à sa juste valeur dans la foi catholique. Grâce à son approche par l’intérieur de la Réforme ce livre remarquable est un exemple du véritable dialogue œcuménique. — C. Boey, S.J.

	ETUDES PROTESTANTES

	R. H. Esnault. — Luther et le monachisme aujourd’hui. Coll. Nouvelle série théologique. Genève, Labor et Fides, 1964, 25 X 18, 230 p.

	Livre important, qui vient à un moment crucial ! Tous ceux qui travaillent à élaborer la théologie de la vie religieuse gagneront à l’étudier de manière très approfondie. C’est un modèle d’effort intelligent et charitable pour comprendre à la fois le vrai sens de la critique luthérienne de la vie monastique et la pensée catholique traditionnelle sur le sujet. Ce souci d’objectivité radicale, aussi bien que la patience mise par l’A. à débrouiller l’écheveau des opinions reçues, donne à son livre une certaine lenteur dans la progression, qui en alourdit un peu la lecture. Mais il vaut la peine de surmonter cet inconvénient pour cheminer pas à pas avec lui. Il faut reconnaître loyalement que la mentalité catholique postconciliaire ne donnera pas tort à M.E., lorsqu’il fait ressortir les tâtonnements et le caractère non absolu de la tradition à propos des notions d’état de perfection, de conseil, et de tout l’effort de structuration que suscite dans l’Eglise l’organisation de la vie religieuse. On sait d’ailleurs que le Concile a évité le terme d’état de perfection, qu’il affirme que la vie religieuse n’est pas constitutive de la structure hiérarchique de l’Eglise, et qu’il reconnaît explicitement la vocation de tous les fidèles à la perfection de la charité. Selon M.E., telles seraient aussi fondamentalement les requêtes de Luther, dans sa grande remise en question des vœux monastiques en 1521. Sans doute la virulence du style déforme trop souvent le point de vue. Et la mise en relief excessive de certains thèmes chers au réformateur, surtout l’opposition de la foi et des œuvres, amène un déplacement d’accent qui a trompé meme les lecteurs protestants. Mais ce que Luther vise radicalement, c’est l’erreur que l’on commettrait (et que, selon lui, l’Eglise romaine commet de fait) en statuant au-delà de l’Evangile, sur un « état de perfection » qui ne serait pas celui de toute l’Eglise, ni fondé uniquement sur le baptême comme réponse à la prédication de l’Evangile. Ainsi l’A. laisse tomber les détails accessoires pour saisir le fond du problème. Va-t-il cependant jusqu’à la racine la plus profonde ? Il ne traite pas la question de savoir si Luther avait gardé une vue vraiment juste de ce qu’est, dans l’Eglise, la fonction juridique appelée à statuer sur certaines formes de yie. Là serait, à notre sens, le nœud de toute l’affaire. L’A. ne va pas explicitement jusqu’à ce fondement dernier. Cependant son mérite est de bien montrer que le débat porte non pas sur un détail d’organisation ecclésiastique, mais bien sur l’ecclésiologie elle-même. Il se peut d’ailleurs que Luther n’avait pas non plus une conscience explicite de tout ce qui était ici engagé. Voilà pourquoi l’A. a raison de vouloir, comme il l’indique dans son sous-titre, une «< lecture actuelle» du De Votis. A travers les intentions du réformateur, qu’il a du reste bien comprises, pensons-nous, comme historien, c’est le sens même de l’institution monastique qu’il faut fraternellement redécouvrir ensemble. — C. Dumont, SJ.

	K. 0. Nilsson. — Simul. Das Miteinander von Göttlichem und Menschlichem in Luthers Theologie. Coll. Forschungen zur Kirchen- und Dogmengeschichte, 17. Goettingue, Vandenhoeck & Ruprecht, 1966. 26 X 18, 460 p., 48 DM.

	La vie du chrétien, telle que la propose Luther, est souvent décrite comme peu engagée dans ce monde, distendue qu’elle est par le péché et dramatiquement enlevée à l’histoire par l’offre d’une justification purement forensique. Le refus des œuvres semble devoir s’interpréter dans la même ligne d’une prise de distance par rapport à toute forme d’humanisme. Une pareille attitude serait d’ailleurs fort en retrait sur la mentalité contemporaine, toute centrée sur l’homme et ses tâches dans la construction de l’univers. L’A. pense, au contraire, 

	
qu’il y a, chez Luther, une éthique fondée sur l’Incarnation et par conséquent une présence active de Dieu au monde. Pour le montrer, il élabore, en mettant en exergue le mot « simul » qui sert de fil conducteur à tout l’ouvrage, la théologie de la création, de l’Incarnation et de l’Eglise. L’homme, vis-à-vis de Dieu et dans sa relation au prochain, est déjà soumis à la volonté divine qui se fait intérieure à lui, dans un jugement de colère et de grâce ; le Dieu fait chair (simili vere Deus et vere homo) est le centre d’unité à partir duquel l’univers trouve sa consistance et l’homme sa justification ; l’Eglise dans le monde est le lieu où se rencontrent la loi et l’évangile. Ce sont donc, en bref, les éléments les plus importants de la théologie luthérienne tout entière qui sont résumés ici, mais sous un angle de vue qui doit servir à fonder une éthique chrétienne, donnant son plein sens aux œuvres de l’homme dans le monde. Sans aucun doute, dans la foi l’homme demeure passif. Mais cette foi s’incarne dans des œuvres, de telle manière que le chrétien a raison de travailler, selon sa vocation, au bien de ses frères, au progrès social et à l’établissement de la justice sur la terre. — C. Dumont, SJ.

	J. Courvoisier. — Zwingli, théologien réformé. Coll. Cahiers théologiques, 53. Neuchâtel, Delachaux et Niestlé, 1965, 23 X 16, 103 p.

	Ce volume des c Cahiers théologiques •> reproduit cinq conférences données à Princeton. M.C., professeur d’histoire ecclésiastique à l’Université de Genève, a déjà publié des ouvrages sur Zwingli et sur Buccr, et il est spécialisé dans l’étude de la réforme en Suisse. Ici, les exposés sont courts et denses, ne pouvant aller qu’à l’essentiel, mais traçant un portrait fort net du «troisième» réformateur. Zwingli a un an de moins que Luther et il mourra en 1531, n’ayant que 47 ans. Il est très différent du réformateur allemand par son caractère, sa formation, son contact avec les humanistes, et en théologie par la dimension ecclésiale qu’il donne à sa doctrine. Les ressemblances proviennent seulement du fait qu’ils s’inspirent l’un et l’autre de la Bible. Calvin sera plus proche de Zwingli, mais c’est qu’il en a aussi subi l’influence. Malgré la rapidité des notations, l’étude de M.C. donne admirablement les éléments les plus centraux de la pensée zwinglicnnc (Parole, perspective christologique, idée de l’Eglise, sacrement, éthique sociale et politique) et redresse certaines fausses interprétations que la routine fait encore accepter par beaucoup. Notons surtout deux points : la perception du caractère visible et institutionnel de l’Eglise (rejet de la distinction, que l’on majore abusivement, entre Eglise visible et invisible), la dimension ecclésiale de la Cène (ce qui rend à la théologie de l’eucharistie un aspect qu’on omet habituellement de souligner). Ce petit volume est donc à recommander, si l’on cherche à découvrir, de façon rapide et précise, les traits marquants de la théologie de Zwingli. — C. Dumont, SJ.

	C. H. Ratschow. — Lutherische Dogmatik zwischen Reformation und. Aufklärung. Teil II. Gütersloh, Gerd Mohn, 1966, 22 X 15, 270 p., 28 DM.

	En présentant le premier tome de cet ouvrage, nous en avons indiqué le but et la méthode (cfr N.R.Th., 1966, p. 649). La matière développée dans le présent volume est la doctrine de la connaissance de Dieu, l’essence divine et ses attributs, la Trinité, la création et la providence, les fins dernières (ou Dieu dans la béatitude subjective). Une courte note, mise en introduction par l’A., laisse supposer combien le protestantisme contemporain éprouve de difficultés à se réacclimater dans ce qui fut la « scolastique » de ses origines : choix du latin comme langue d’enseignement, caractère étrange de la conceptualisation, éloignement historique de la « Denk form » du 17e siècle, sont autant d’obstacles majeurs. Pour nous, au contraire, nous croyons qu’il faut puissamment encourager l’A. à poursuivre son travail dans la forme qu’il lui a donnée. A sa manière, l’ouvrage fournit, à longue échéance, un apport au dialogue œcuménique. Même si cela requiert un effort considérable, il faudra toujours, pour mieux nous connaître, analyser à fond toutes les phases de nos développements théologiques — meme ceux qui semblent le plus éloignés de nos mentalités actuelles — afin d’aboutir à retrouver en même temps nos perspectives communes. — C. Dumont, SJ.

	J. W. Beardslee III. — Reformed Dogmatics. J. Wollebius. G. Voetius.

	F. Turretin. Coll. A Library of Protestant Thought. New York, Oxford University Press, 1965, 23 X 16, xi-471 p., $ 7.50.

	La «Bibliothèque de pensée protestante* nous offre la traduction des œuvres les plus significatives de trois théologiens protestants du XVII* siècle. Dans Wollebius (Bâle, 1586-1629) on trouve un résumé, bref et clair, de la foi réformée. Voetius (Utrecht, 1589-1687) est intéressant par ses préoccupations pastorales et son rôle de précurseur du piétisme. Turretin (1623-1687) représente la dernière génération de domination orthodoxe à Genève ; l’extrait publié concerne la théorie du double décret divin de prédestination. — J. Galot, SJ.

	M. Brecht. — Die frühe Theologie des Johannes Brenz. Coll. Beiträge zur historischen Theologie, 36. Tubingue, J. C. B. Mohr, 1966, 24 X 16, vni-331 p., 23 DM broché ; 28,50 DM relié.

	Disciple de Luther et réformateur du Wurtemberg, J. Brenz a d’abord subi l’influence, dans sa jeunesse, de Bucer et d’Oecolampadc. Aussi a-t-il introduit, dans sa manière de comprendre la doctrine luthérienne, des éléments du spiritualisme humaniste caractéristique des théologiens de l’Allemagne du Sud. Il est intéressant de voir dans le détail comment cette influence s’est exercée, notamment sur la doctrine de l’Eucharistie et sur la conception de l’Etat ; cette étude éclaire l’origine du développement de la théologie de la Réforme. — J. Galot, SJ.

	Fr. Gogarten. — Die Verkündigung Jesu Christi. Grundlagen und Aufgabe. Coll. Hermeneutische Untersuchungen zur Theologie, 3. Tubingue, J. C. B. Mohr, 1965, 24 X 16, 568 p., 29 DM cart. ; 34 DM relié.

	Pour l’auteur qui est un des grands représentants de la théologie dialectique, la foi chrétienne, depuis au moins deux siècles, est entrée dans la crise d’une sécularisation que, d’ailleurs, elle-même aurait provoquée. Selon la foi chrétienne, l’homme se situe par deux rapports qu’il faut à tout prix éviter de mêler, de confondre ou encore de séparer. Par rapport au monde, l’homme est souverain ou doit aspirer à le devenir. Par rapport à Dieu, il doit se reconnaître entièrement et exclusivement dépendant. Il se reçoit de Dieu en dehors de tout conditionnement dont il pourrait disposer lui-même. Tant que la foi est encore conçue comme quelque chose que l’homme par lui-même peut accomplir elle n’est pas ce que Dieu lui demande. Ne peut être volonté de Dieu que ce qui place l’homme dans une attitude entièrement réceptive à son égard : cela ne signifie pas passivité, mais l'abandon de toute la personne dans une attitude personnelle de foi, confiance et obéissance (80).

	La première partie de l’ouvrage est certainement la plus suggestive. Gogarten y montre comment la conception ainsi esquissée de la souveraineté de Dieu détermine toute la vie et la prédication de Jésus et la fait se distinguer de toute « religion ». Signalons surtout le chapitre sur la mort et la résurrection de Jésus (147-163) qui est d’une très grande richesse théologique. La mort et la résurrection du Christ y sont comprises à la lumière de sa prédication, ce qui permet de dépasser des problèmes trop extérieurs à la réalité dont il s’agit.

	La deuxième partie traite de la théologie de S. Paul. Le caractère propitiatoire du sacrifice du Christ ne signifie pas que Jésus doit satisfaire le courroux de la justice du Père : l’amour que le Père a pour nous est déjà le point de départ de la mission du Fils.

	pans la partie dédiée à la théologie de Luther nous regrettons les fausses idées que Gogarten se fait de la théologie catholique à base de citations d’auteurs qui expriment mal leur pensée. Selon l’auteur, la véritable intention de Luther aurait été méconnue même dans sa propre église bientôt après lui (422).

	La partie finale parle immédiatement du présent. On y explique le sens chrétien de la « sécularisation ». Les cinq derniers chapitres (493-545) expliquent bien le lien indissoluble que Jésus a manifesté entre l’amour de Dieu et l’amour du prochain. Il s’agit d’atteindre l’autre en dehors des conditionnements du monde, en ce qui fait sa personne. Mais par là, Gogarten nous semble dépasser scs propres catégories, encore trop exclusivement empruntées à l’opposition entre Y individu et le monde. Le rapport personnel qui devrait unir les personnes en un seul « nous » est bien différent de leur simple insertion dans une collectivité.

	Dans son fond, le livre de Gogarten est d’une très grande actualité et peut aider à mieux rendre compte de la foi. Il est regrettable qu’on ait gardé les caractères gothiques de la première édition de 1948. — P. Knauer, S.J.

	E. Fucus. — Glaube und Erfahrung. Zum christologischen Problem im Neuen Testament. Tubingqe, J. C. B. Mohr, 1965, 22 X 15, xi-523 p., 30 DM broché ; 35 DM relié.

	E. Fuchs, professeur de Nouveau Testament et d’herméneutique à l’université de Marburg, est l’un des principaux représentants du « retour au Jésus historique » à l’intérieur de l’interprétation existentiale. Ce troisième tome de ses articles et conférences groupe des travaux de ses débuts, c’cst-à-dire des années trente à quarante ; mais la plupart des textes appartiennent aux huit dernières années. Quelles sont les expériences que fait la foi ? La plus fondamentale est celle de son rapport au langage ; et l’herméneutique est l’école où l’on apprend ce langage de la foi. En Jésus, Dieu nous a montré ce qu’il veut de nous : nous devons croire qu’aimer conduit à la vie bien que la mort paraisse indiquer le contraire (209). Nous ne pouvons pas nous représenter cette vie : elle se doit de nous rester cachée parce qu’elle transcende notre raison. Mais en aimant, la foi entre dans ce « rien » par rapport auquel toutes les lumières apparentes de ce monde ne sont qu’obscurité (359). Tout peut mourir : Dieu te maintient (363). Les croyants sont vainqueurs de la mort, en disposant de leur vie tout entière pour le bien du prochain. En réalité, Dieu a disposé d’eux, la mort rie leur est plus une frontière (167). Le critère intérieur de cette foi est que le croyant ne sc voit plus contraint de croire en lui-même (267). Au oui que Dieu dit à l’homme, au plus intime de celui-ci une joie correspond : toutes les forces qui la supprimait s’avèrent surmontables à leur tour (312). Cette foi des croyants contribue elle-même à l’exaltation du Crucifié car elle la proclame. Jésus est vivant, qui est mort « pour nous » : c’est sa réalité définitive en Dieu. Si l’amour renonce à tout, il n’aura jamais à renoncer à soi-même : il est la présence de Dieu qui va au-delà de la mort (466). En confessant son Seigneur ressuscité, la foi proclame l’apparition de Dieu dans la mort et dans toute autre souffrance qui frappe l’homme en raison de son amour (296). Ainsi déjà les premiers témoins de la résurrection (1 Co 15, 5-8 ; l’auteur se réfère le plus souvent à ce texte) ne se présentent nullement comme des spectateurs désengagés (293) : la foi, selon l’interprétation existentiale, inclut le sujet dans la réalité même à laquelle elle se réfère (219). C’est pourquoi une pure « fides histórica» serait une contradiction. Mais la foi vise précisément le Jésus historique qui a voulu être compris en connexion avec Dieu (439). Qui veut parler de Jésus doit penser à Dieu, et qui veut parler de Dieu doit penser à Jésus (440). S. Paul, lorsqu’il parle de l’œuvre de Dieu, souligne la personne de Jésus ; lorsqu’il exalte l’obéissance de Jésus, il souligne la personne de Dieu : la personne de Jésus et l’œuvre de Dieu se correspondent comme l’œuvre de Jésus et la personne de Dieu (323). Telles sont quelques-unes des idées maîtresses de l’auteur. Le livre est d’une lecture bien difficile : c’est une pensée cyclique où l’on a de la peine à saisir le fil. Mais sa richesse spirituelle est grande. Ici et là, des jugements sur l'authenticité de certains textes scripturaires appellent des réserves. Mais, pour l’ensemble, l’ouvrage montre bien qu’une interprétation existentiale, si du moins elle ne refuse pas la confession de l’histoire du salut, ne met pas la foi en danger. — P. Knauer, SJ.

	J. Ellul. — Le Vouloir et le Faire. Recherches éthiques pour les chrétiens. Introduction I. Coll. Nouvelle série théologique, 18. Genève, Labor et Fides, 1964, 25 X 18, 219 p.

	Les recherches qui composent cet ouvrage relèvent de la théologie et de la théologie réformée. « Le critère de ma pensée, dit l’auteur, est la révélation biblique ; le contenu de ma pensée est la révélation biblique ; le point de départ m’est fourni par la révélation biblique ; la méthode est la dialectique selon laquelle nous est faite la révélation biblique ; et l’objet est la recherche de la signification de la révélation biblique sur l’Ethique ». Ajoutons encore que l’auteur ne destine pas son livre aux seuls chrétiens mais vise à une réelle confrontation avec les hommes d’aujourd’hui. L’auteur n’est ni philosophe ni théologien de métier ; c’est un homme dont le métier est de réfléchir. Les autorités réformées le plus souvent invoquées sont Barth et Bonhöf fer. Trois parties divisent le livre : Origines, Morale du inonde. Impossibilité et nécessité d’une éthique chrétienne. Un livre intéressant. — A. Thiry, SJ.

	Glaube und Gesellschaft. Beiträge zur Sozialethik heute. Stuttgart, Kreuz

	Verlag, 1966, 24 X 16, 95 p., 4,80 DM.

	En juillet 1966, s’est tenue une conférence mondiale, convoquée par le Conseil Oecuménique des Eglises et ayant pour thème : «Les chrétiens dans les révolutions techniques et sociales de notre temps ». « Glaube und Gesellschaft » réunit six études suscitées par l’Union Mondiale Luthérienne pour préparer cette rencontre. La première traite de l’éthique sociale et de la théologie sociale dont elle relève. Les trois suivantes portent sur des questions particulières : signification de la sécularisation, destin de la liberté dans une société qui manipule de plus en plus les hommes, valeur des institutions. Enfin, deux études à nouveau plus générales sur l’apport du luthéranisme à l’éthique sociale et sur le rôle de l’Eglise dans la société. Ces contributions sont brèves ; elles évoquent les questions ou les situent, indiquent les éléments fondamentaux de la réponse, mais entrent peu dans l’analyse des faits. Quelques traits s’y retrouvent plus fréquemment : la volonté de se mettre non pas en face du monde, mais au dedans, afin d’y porter le message évangélique ; celle de voir ce monde tel qu’il est, de l’accepter avec ses insuffisances tout en gardant à son égard la liberté chrétienne et la force constructive qui proviennent de la foi ; l’attention portée à l’autorité, à la profession, aux fonctions et institutions, ici pour signaler une attitude trop conservatrice, là pour indiquer leur valeur — ce qui n’est pas sans mérite aujourd’hui. Le caractère essentiellement religieux de l’éthique sociale, telle qu’elle est comprise des protestants, est toujours mis en lumière. — C. Mertens, S..I.

	W. Harenberg. — Jesus und die Kirchen. Bibelkritik und Bekenntnis.

	Stuttgart, Kreuz-Verlag, 1966, 20 X 12, 224 p., 10,80 DM.

	La critique biblique des exégètes et des théologiens contemporains a si profondément remis en question les articles de la confession de foi, du symbole apostolique, qu’elle a précipité l’Eglise évangélique dans une crise sans précédent : telle est la conclusion de l’auteur de ce petit livre, qui a procédé par enquêtes directes auprès des théologiens de tendances diverses, et qui nous livre, ici, les résultats de sa recherche. Elle a porte sur les concepts les plus fondamentaux du christianisme et, comme il se devait, avant tout, sur le Christ, terme premier de la confession, sur sa Passion et sur la réalité et le sens de sa Résurrection ; au moyen d’extraits empruntés aux œuvres des théologiens, mais 

	
aussi de conversations engagées avec certains d’entre eux (Bultmann, Künneth, Bergmann, Conzelmann), l’auteur révèle l’existence de deux états d’esprit, les conservateurs et les progressistes, dont les options respectives s’entrechoquent en des oppositions apparemment inconciliables. Il ne nous est pas apparu clairement en quel sens lui-même incline ; et son dernier mot pourrait bien être chargé de scepticisme : C’est Jésus qui maintient l’Eglise. Mais quel Jésus ? (p. 174). Si cette crise est bien réelle à l’intérieur de l’Eglise évangélique, on ne peut que souhaiter qu’elle la surmonte ; c’est un spectacle douloureux, pour tout cœur chrétien, d’assister à un tel conflit, pour lequel on ne lui fait entrevoir aucune issue. — L. Malevez, S.J.

	MISSIOLOGIE

	Bibliografia Missionaria Anno XXIX : 1965, édit. G. Rommerskirciien, N. Kowalsky, O.M.I. et G. Metzler, O.M.I. Rome, Pont. Univers. di Prop. Fide, 1966, 24 X 17, 215 p.

	Ce volume, le dernier auquel aura participé le P. Kowalsky, toujours si érudit et si serviable, suit les traces et garde le niveau de ses devanciers. On y relèvera p.cx. le volume de Varia du P. Schurhammer, l’historien de S. F. Xavier, et toutes les Semaines de Missiologie de l’année 1964. L’annexe documentaire contient de précieuses indications du P. Reuter sur les Contrats au sujet des paroisses et districts que la S.C.P.F. confie à un Institut ; et une note du P. Abate, de dissolutione vinculi conjugalis. — J. Masson, S.J.

	Annali del Pontificio Museo Missionario Etnologico già Lateranensi.

	Vol. XXIX. Città del Vaticano, Tip. Poliglotta Vaticana, 1965, 25 X 18, 475 p.

	Voici le contenu de ce volume d’une collection toujours méritante et utile. La croix contine symbole dans les temps préhistoriques (G. Maringer) ; Il gruppo N dogo del Sudan (S. Santandrca) ; vrai livre de plus de 200 pages ; Ritmo c musica dei balli Bor et B vi ri (F. Giorgetti) ; Le système de Parenté au Rwanda (M. Pauwels), qui intéressera missionnaires et canonistes par sa vaste documentation et sa précision ; Schiavitù tra le popolazioni nilotiche e nilo-chamitichc (R. Boccassino) ; Notes on the article : Les Plantes et ^Ethnographie au Basutoland (A. J. Guillarmod) ; La concezione cosmica materialistica del Buddhismo di fronte al Cristianesimo (A. Margiaria), article qui fournit d’intéressants éléments d’information, et esquisse un rapide parallèle. — J. Masson, S.J.

	A. Rétif. — Laïcat missionnaire. Le Puy, X. Mappus, 1966, 19 X 14, 144 p., 7,70 FF.

	Ce petit livre apporte pas mal de clartés dans un domaine resté jusqu’ici trop confus ; ni le « laïc » ni le « missionnaire » ne sont des notions tellement incontestées, au moins jusqu’après le Concile. Ces pages sont concrètes parce qu’elles s’appuient sur des témoignages, pratiques parce qu’elles donnent de judicieux conseils, et sincères parce qu’elles ne cachent rien des grandes exigences de la vocation laïque missionnaire. A méditer par les intéressés, et par ceux qui ont à les préparer, à les diriger. — J. Masson, S.J.

	L’enseignement catholique au service de l’Afrique. Rapport de la conférence panafricaine de l’enseignement catholique. Léopoldville, 16-23 août 1965. Bruxelles, Office international de l’enseignement catholique, 1966, 24 X 16, 550 p.

	Les écoles catholiques fournissent en Afrique un effort considérable. Un simple chiffre : au Nigéria, le pays le plus peuplé d’Afrique, 31 % des élevés des écoles primaires fréquentent les écoles catholiques alors que le pourcentage des catholiques par rapport à la population totale n’est que de 3,7 %. Devant les problèmes et incertitudes de l’avenir, l’Office International de l’Enseignement Catholique (O.I.E.C.) a provoqué une large consultation et cela a donné lieu à la première Conférence Panafricaine de l’Enseignement Catholique (C.O.P.E.C.), dont Monsieur le chanoine Moerman, secrétaire général de la conférence, nous présente ici un rapport détaillé. Nous y trouvons un aperçu sur le déroulement de la conférence, un rapport du P. Auger sur la situation de fait de renseignement catholique en Afrique et à Madagascar et une brève description de la situation dans chacun des pays représentés à la Copec (les pays d’Afrique du Nord n’y ont pas participé) ; des études sur la pensée actuelle de l’Eglise concernant l’enseignement catholique (P. Ekwa), ses aspects sociaux (P. McKenna et M. l’abbé Sanusi), professionnels (P. O’Riordan) et pastoraux (P. Peillon et M. l’abbé Navigué) ; un rapport sur l’action de l’Unesco, le compte rendu des commissions, les résolutions finales et de nombreux messages et discours qui prouvent l’intérêt de l’Eglise et des Etats africains pour la conférence. En annexe, diverses études préparatoires aux travaux des commissions (programmes, enseignement agricole et technique, équipes enseignantes), des documents administratifs et quelques statistiques.

	Des exposés généraux, on peut dégager les grandes lignes suivantes : 1. Préoccupation d’organiser l’école catholique de telle sorte qu’elle prenne toute sa valeur apostolique et soit adaptée à la société où elle doit s’intégrer. — 2. Larges interrogations sur le rôle de l’école catholique dans un contexte politique neuf et au sein d’une croissance économique de plus en plus accélérée. — 3. Prise de conscience plus aiguë de la nécessité de former des enseignants qui se distinguent par leur valeur professionnelle et leur témoignage de vie chrétienne.

	Dans les communications faites par les diverses délégations, trois catégories de problèmes ont retenu l’attention : le développement, partout on constate des besoins d’argent criants, une carence du personnel enseignant et la nécessité d’adapter les programmes ; l'intégration dans les nouvelles structures du pays, car dans beaucoup de pays les écoles catholiques sont nationalisées (CongoBrazza) ou bien subissent une forte limitation dans leur rayonnement (Ghana, Kenya, etc.) ; enfin le problème de l'animation religieuse, là où l’enseignement religieux est interdit (Ethiopie), où la majorité des élèves sont musulmans (Soudan), où les enseignants n’ont pas de formation catéchétique, etc.

	L’exposé des résolutions mérite de la part du lecteur le plus d’attention ; en voici les grandes orientations : épanouissement du laïcat chrétien dans la profession enseignante et notamment aux postes de responsabilités ; africanisation nécessaire des programmes scolaires ; insertion de l’action des écoles dans le milieu social — on rappelle une fois de plus la nécessité, même pour les enseignants, d’apprendre la langue du pays — afin de préparer les élèves à la vie et leur donner le sens des responsabilités communautaires ; coopération avec tous les organismes qui s’occupent d’éducation. L’Afrique subit une évolution extrêmement rapide, y compris en matière d’éducation. L’intérêt de la conférence de Kinshasa était de provoquer une certaine prise de conscience au niveau du continent. Il reste à souhaiter que cette prise de conscience se fasse à tous les échelons, et pour cela nous espérons qu’on diffusera largement les résolutions finales que tout éducateur en Afrique se doit de méditer. — J. Dubois, SJ.

	Le mariage, la vie familiale et l’éducation coutumière chez diverses ethnies de la Province de Bandundu. Rapports et compte rendu de la T0 Semaine d’études ethno-pastorales. Banningville (Congo-Léo), 1965. Coll. Publications du Centre d’Etudes Ethnologiques, Banningville. Série 1, vol. 1. St. Augustin, Steyler Verlag, 1966, 26 X 18, vni-175 p., 12 DM.

	Les Pères du Verbe Divin ont ouvert à Banningville au Congo-Kinshasa, un Centre d’Etudes Ethnologiques, relié du point de vue scientifique à l’Institut

	Anthropos et du point de vue des éditions au Séminaire S.V.D. de St. Augustin (Allemagne). Cet Institut publie les rapports et compte rendu de sa Ie Semaine d’études cthno-pastoralcs (1965), qui portait en gros sur la famille et l’éducation. L’ensemble des discussions est fort riche et toujours très concret. On notera particulièrement les recherches sur le cas épineux des « fiançailles avec enfants» ou < mariages à l’essai» (pp. 59-67). Très intéressantes sont aussi les enquêtes faites dans les écoles de grands garçons et de grandes filles, parmi lesquels on décèle un fort courant portant à l’égalité des conjoints, phénomène certes récent. On relèvera aussi tout un chapitre sur la Jamaa, assez circonstancié, à la fois sympathique et prudent. Excellent volume ; premier d’une série puisqu’il a été décidé de rendre annuelle cette Semaine d’Etudes. Aucune résolution ne pouvait être plus opportune. — J. Masson, SJ.

	HISTOIRE

	Dumbarton Oaks Papers. Numbers Seventeen, Eighteen and Nineteen.

	3 vols, Washington, Dumbarton Oaks Center for Byzantine Studies, 1963, 1964 et 1965, 30 X 22, xvni-405, xv-365 et xi-265 p., $ 12.00 par vol.

	Remarquables par la densité des articles, l’abondance et la qualité de la documentation photographique, et enfin, la modicité relative du prix, les trois derniers Dumbarton- Oaks Papers (vol. 17, 18 et 19) se situent dans la même ligne de préoccupation que celle de leurs prédécesseurs (cfr N.R.Th., 1965, 99). Il est devenu de tradition depuis quelques années, que chaque volume des Papers soit axé sur un thème principal, préalablement étudié par les meilleurs spécialistes au cours d’un Symposion tenu à Dumbarton Oaks l’année précédente. La tradition est maintenue dans nos trois volumes. Le tome 17 est centré, dans ses six premiers articles, sur le Symposion de 1962 qui avait pour thème les origines hellénistiques de la civilisation byzantine (Jones : The Greek Under the Roman Empire; Hadas: Hellenistic Literature; Jenkins: The Hellenistic Origins of the Byzantine Literature ; Mango : Antique Statuary and the Byzantine Beholder ; Haufmaim : Hellenistic Art : Kitzinger : The Hellenistic Heritage in Byzantine Art). Les conclusions du Symposion sont résumées par Jenkins, à peu près en ces tenues : Il est clair que la tradition hellénistique à Byzance, quoique tenace dans certains secteurs, a été loin de tout embrasser. La chose eut d’ailleurs été étonnante dans une culture qui différait si profondément du inonde hellénistique par la vision des choses, la croyance et la moralité. Mais les Byzantins ont pourtant jalousement retenu, en éducation, littérature et art, par exemple, ce qu’ils pouvaient accepter ou ce dont ils estimaient ne pouvoir se passer. Privée de force créatrice, et poussée par un instinct de conservatisme excessif, leur civilisation nous paraît plus bornée que celle de l’hellénisme, mais elle a compensé cette infériorité par une bien plus intense vie spirituelle qui ne devait rien à l’hellénisme, et même l’a fréquemment combattu dans son élément païen. L’ensemble des contributions présentées au Symposion a plutôt illustré le déclin et la fossilisation de la tradition hellénistique à Byzance, au Moyen Age, qu’établi la vigueur de sa survivance. — Le tome 18 regroupe, lui, six des contributions du Symposion de 1963, consacré aux relations entre Byzance et les Arabes (du IV0 à la fin du XIe siècle). Ici encore la simple énumération des titres des contributions suffira pour montrer les principaux points de contact des deux civilisations touchés au Symposion. Miles : Byzantium and the Arabs : Relations in Crete and the Aegean Area ; Canard : Les Relations politiques et sociales entre Byzance et les Arabes ; Gabrieli : Greeks and Arabs in the Centred Mediterranean Area ; Grabar : Islamic Art and Byzantium ; von Grunebaum : Parallelism, Convergence and Influence in the Relations of Arab and Byzantine Philosophy, Literature and Piety ; Meyendorff : Byzantine Views of Islam. — Le tome 19, enfin, met en relief, dans les quatre contributions qu’il publie, quelques-unes des constatations auxquelles aboutit le Symposion de 1964 qui traita d’un sujet qui touche de près nos études : l’influence qu’eut sur les civilisations byzantines et slaves la mission politico-religieuse remplie auprès des Slaves par les saints Cyrille et Méthode : Ostrogorsky : The Byzantine Background of the Moravian Mission ; Soulis : The Lcgacy of Cyrill and Methodius to the Southern Slavs ; Obolensky : The Heritage of Cyril and Methodius in Russia. ; Dostâl : The Origins of the Slavonie Liturgy. Hellénisme, monde arabe et monde slave dans leurs relations avec Byzance, ces trois thèmes où convergent presque l'ensemble des influences reçues ou exercées par la civilisation byzantine comptent parmi les sujets majeurs des études byzantines. On ne pourrait donc en sous-estimer l’importance intrinsèque. Du point de vue de nos études, il y a lieu de souligner que l’aspect religieux n’a jamais été absent des problèmes examinés et de ce chef, notre intérêt pour ces articles s’accroît encore.      t

	Les Dwmbarton Oaks Papers présentent en plus de ces contributions d’autres articles ou notes dont près de la moitié environ traitent directement de sujets relevant des sciences religieuses. Citons, un peu au hasard de la lecture, celles de Mango : The Conciliar Edict of 1166^ (présentation et publication de l’Edit publié par Manuel I et gravé sur pierre à la suite du concile de 1166 consacré, entre autres choses, à l’interprétation du passage de Jean, 14, 28 : Mon Père est plus grand que moi) ; Jcnkins : A Note on the Letter to the Emir of Nicholas Mysticus (PG, 111, col. 27-36) et du même auteur : A Note on Nicetas David Paphlago and the Vita Ignatii (PG, 105, col. 487-573) ; Der Nersessian : A Psaltcr and New Testament Mannscript at Dumbarton Oaks ; Frantz : From Paganism to Christianity in the, Temples of Athens. Mais c’est surtout l’archéologie chrétienne et l’art chrétien qui ont profité de ces volumes grâce à plusieurs articles sur divers objets d’art du Monastère Sainte-Catherine au Sinaî, et surtout grâce aux rapports et discussions occasionnés par les travaux exécutés à Sainte-Sophie et les fouilles entreprises au monastère de Lips (Istambul). — Ch. Martin, S.J.

	P. Riche. — Education et culture dans l’Occident barbare. VF-VÜT siècles. Coll. Patristica Sorbonensia, 4. Paris, Ed. du Seuil, 1962, 23 X 14, 572 p., 28,20 FF.

	Jusqu’à la ruine de l’Empire (V“ siècle), le système romain d’éducation présente l’aspect monolithique d’une institution officiellement reconnue, stable, éprouvée, partout répandue et dotée d’un programme pédagogique bien défini : écoles de grammaire, puis de rhétorique, lecture, analyse, imitation des auteurs anciens, complété si possible par quelques rudiments de philosophie et de sciences. A la fin du VIII’ siècle, peu avant l’épanouissement de la Renaissance carolingienne, ces principes et ce système ont fait place à une situation très différente : «La civilisation de l’écrit est détruite, l’instruction des laïcs est un fait exceptionnel. Seule une élite de clercs, de moines et de princes, a accès à la culture intellectuelle» (p. 548). Que s’est-il donc exactement passé durant les trois siècles intermédiaires, volontiers qualifiés de barbares ? L’ouvrage de M. Riché s’efforce de le décrire dans ses lignes essentielles. Mais lui-même reconnaît avoir été surpris par la complexité du problème et la multiplicité des nuances que réclame sa solution. Trois forces primordiales, semble-t-il, ont constamment interféré les unes dans les autres durant ces siècles, mais de manière fort variable selon les conditions de temps, de lieux, de personnes, bref selon les circonstances concrètes. La première est l’ancien système romain lui-même, dont la permanence s’est longtemps affirmée encore, mais en régression constante ; la deuxième, la pression de la civilisation barbare, et pour l’Italie, en plus, de la byzantine. Enfin la troisième, et c’est celle qui retiendra ici principalement notre attention, a été l’action de l’Eglise. Sur celle-ci le livre projette un éclairage neuf, de nature à modifier bien des idées reçues. L’on a souvent cru et dit que l’Eglise avait purement et simplement pris la relève de Rome, quand l’enseignement et l’éducation antiques avaient sombré dans la ruine universelle. Les faits constatés par M. Riché colorent différemment le tableau. Et tout d’abord l’éducation antique n’a pas sombré d’un coup, elle s’est maintenue longtemps encore, bien sûr avec des fortunes diverses scion les régions et les époques. De plus en plus inadaptée aux conditions toujours nouvelles, elle a fini par s’éteindre quasi partout vers le milieu du septième siècle faute de maîtres, d’élèves et de débouchés. L’Eglise, considérée dans son ensemble, ne paraît pas s’être souciée grandement de sauver une forme d’éducation contre laquelle la conscience chrétienne avait fréquemment formulé de graves réserves. Mais surtout, faisant face à l’urgence de ses propres problèmes, elle s’est, durant ces trois siècles, efforcé de forger son enseignement et son éducation, essentiellement religieux, n’empruntant à l’ancienne pédagogie, pour les étayer, que des éléments de techniques grammaticales et oratoires. Dans les monastères qui se multiplient, les besoins de l’ascétisme et de la spiritualité, axés essentiellement sur la connaissance de l’Ecriture Sainte, imposent un approfondissement de la langue latine (qui n’est plus parlée dans les pays celtiques, anglo-saxons, ou fortement germanisés et qui, ailleurs comme en Gaule, est en pleine mue). Il s’y ajoute, pour les moines, la nécessité d’apprendre à lire, à interpréter, à écrire aussi, ne fût-ce que pour assurer la conservation des codiccs. Nombre d’évêques, d’autre part, quand s’amplifie la pénétration du christianisme dans les villes et surtout les campagnes, se voient confrontés avec des problèmes de pastorale, réclamant une prédication décente et un clergé quelque peu instruit Enfin, les princes barbares, surtout les mérovingiens puis les carolingiens, démunis d’enseignants valables, font de plus en plus appel aux évêques, clercs et moines érudits, pour assurer l’éducation des enfants princiers ou nobles de leur entourage et même pour remplir de hautes fonctions du Palais. Ainsi ont commencé modestement, puis se sont consolidées graduellement, les écoles monastiques, cléricales et palatines, dont on remarquera bien toutefois qu’elles ne s’adressent qu’à des moines, clercs et à une infime minorité de laïcs, qu’elles ne diffusent qu’un enseignement et une éducation essentiellement religieux et spirituels, basés sur la Bible, les commentaires bibliques des Pères, la liturgie, le calcul du comput ecclésiastique, etc., et enfin qu’elles ne visait, hormis certains essais de formation supérieure sans lendemain, comme à Vivarium ou à Rome, qu’à une instruction et une formation élémentaires. Certes, au VIII® siècle, la stabilisation politique de l’Europe, l’établissement de nombreux monastères dotés de scriptoria et de bibliothèques, en France, en Allemagne et ailleurs sous la mouvance de moines irlandais ou anglo-saxons plus lettres, la multiplication des échanges intellectuels, et, enfin, un goût renaissant pour le savoir, améliorent progressivement la situation mais sans la transformer substantiellement. Le vide de culture générale profane, d’intellectualisme, de recherche savante, créé par la disparition de la civilisation antique, ne fut jamais durant ces siècles que fort partiellement et imparfaitement comblé, et il fut bien plus cruellement ressenti par les laïcs, dépourvus, à quelques exceptions près, de tout moyen d’éducation et d’instruction que par les moines et les clercs.

	Par ailleurs, ces memes siècles que certains qualifieront volontiers de décadents, ne les jugeant qu’en fonction du recul de la civilisation classique, constituent bien plutôt l’amorce d’une forme nouvelle de culture et d’éducation à base formellement religieuse, celle du Moyen Age chrétien, dans la création de laquelle, l’Eglise, sans l’avoir voulu ni recherché, a joué le tout premier rôle. Bien plus, par suite de la disparition de toute concurrence, la romaine et la barbare, l’Eglise s’est trouvée être en possession dès le VIIIe siècle d’un monopole de fait dans le domaine de l’instruction et de l’éducation. L’Etat lui-meme son premier tributaire ne put que sanctionner ce qui était, et pour cette raison il la favorisa. Dans cette conjonction et cette interférence fortuites peut-être encore alors mais réelles des deux puissances, la spirituelle et religieuse d’une part, la politique et civile de l’autre, se trouve déjà accusé un des traits dominants du Moyen Age chrétien. — Ch. Martin, SJ.

	Cl. Collot. — L’école doctrinale de droit public de Pout-à-Mousson (Pierre Grégoire de Toulouse et Guillaume Barclay) (Fin du XVIe siècle). Coll. Bibliothèque d’histoire du droit et droit romain, X. Paris, Librairie Générale de droit et de jurisprudence, 1965, 25 X 16, vi-357 p., 41,90 FF.

	
Etonnant phénomène que cette école de droit public ! Constituée dans une petite ville de Lorraine par la rencontre de deux juristes, l'un français, l’autre écossais, en bagarre avec les jésuites qui dirigent l’Université où ils enseignent, elle ne devait pas avoir de prolongement sur place, mais exercer une forte influence durant deux siècles sur de nombreux auteurs, certains des plus grands. C’est que l’école de Pont-à-Mousson fut la première à s’occuper spécifiquement du droit public à l’époque moderne. C’est qu’elle y apportait une doctrine répondant à des aspirations profondes du temps. C’est enfin que, placée à la conjonction des mondes français et germanique, fréquentée par des Ecossais, elle avait des possibilités de rayonnement que n’aurait pas fait attendre le caractère modeste de l’université où elle se développa. P. Grégoire et G. Barclay, avec des nuances dues à leur origine et aux fonctions qu’ils exercèrent, élaborèrent une théorie rigoureuse du pouvoir absolu appuyée sur le «droit divin des rois». Leurs arguments, tirés tantôt de l’Ecriture, tantôt du droit public ou privé, ne sont pas très convaincants pour nos esprits actuels ; ils tiennent parfois de la pétition de principe. Mais, comme l’écrit C. Collot, l’anarchie engendre le pouvoir absolu ; la France sortant du règne de Henri III allait accepter avec faveur une royauté soustraite à toute contestation. Le peuple, les conseils, l’Eglise ne feront plus poids en face d’elle, même s’ils se voient attribuer un rôle nominal dans la doctrine des maîtres de Pont-à-Mousson. Et ce n’est pas le moindre paradoxe que de voir un système, qui fait autant appel à Dieu pour fonder une institution humaine, rejeter toute intervention efficace de l’Eglise. Le sacre ne sera plus qu’une cérémonie religieuse sans portée juridique, service requis du pouvoir spirituel, mais ne lui conférant aucun droit.

	L’ouvrage de C. Collot est une thèse de doctorat. Il commence par décrire le milieu dans lequel travaillèrent les deux maîtres, leur personnalité, leur méthode, leurs sources. Une seconde partie expose leur apport doctrinal. La conclusion montre leur rayonnement. L’histoire du droit public et la philosophie politique trouveront dans ce livre matière substantielle. — C. Mertens, S.J.
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	NOUVELLE
REVUE THEOLOGIQUE

	L’Eucharistie à la lumière
des documents récents

	Qui veut connaître la doctrine de l’Eglise, ne peut se dispenser de lire attentivement les documents du Magistère. Mais ce serait, croyons-nous, une erreur de méthode que d’ouvrir immédiatement l’encyclique de Paul VI sur l’Eucharistie : ce document a besoin, pour être correctement compris, d’être replacé dans son contexte historique et doctrinal. Faute de quoi, nous risquons soit de durcir les avertissements solennels que le Pape nous y donne, soit d’en minimiser l’importance et la portée exacte.

	C’est pourquoi nous nous pencherons d’abord assez longuement sur les actes du Concile de Vatican II \

	
		
				1.

				Les documents promulgué«

				; par Vatican II sont les suivants :

		

		
				Sigle Titre latin

				Objet

				Nature

				Date de promulgation

		

		
				SC

				Sacrosanctum Coii cilium

				Liturgie

				Const. dogm.

				4 déc. 1963

		

		
				IM

				Inter mirifica

				Moyens commun, sociale

				Décret

				4 déc. 1963

		

		
				LG

				Lumen gentium

				Eglise

				Const. dogm.

				21 nov. 1964

		

		
				UR

				Unitatis redintegratio

				Oecuménisme

				Décret

				21 nov. 1964

		

		
				OE

				Orientalium Ecclesiarum

				Egl. orient, cath.

				Décret

				21 nov. 1964

		

		
				CD

				Christus Dominus

				Charge past. Evêques

				Decret

				28 oct. 1965
28 oct. 1965

		

		
				PC

				Perfectae caritatis

				Religieux

				Décret

				28 oct. 1965

		

		
				GE

				Gravissimum educationis

				Education

				Déclaration

		

		
				NA

				Nostra aetate

				Religions non-chr.

				Déclaration

				28 oct. 1965

		

		
				OT

				Optatam totius

				Formation du clergé Décret

				28 oct. 1965

		

		
				DV

				Dei Verbum

				Révélation

				Const. dogm.

				18 nov. 1965

		

		
				AA

				A postal icam actuositatcn i

				Apostolat des laïcs

				Décret

				18 nov. 1965

		

		
				GS

				Gaudium et Spes

				Eglise et monde

				Const. Past.

				7 déc. 1965

		

		
				PO

				Presbyterorum ordinis

				Ministère et vie

				Décret

				7 déc. 1965

		

		
				DH

				Dignitatis humanae

				prêtres
Liberté religieuse

				Déclaration

				7 déc. 1965

		

		
				AG

				-Ad gentes

				Missions

				Décret

				7 déc. 1965

		

	

	 

	 

	xrth. lxxxix, 1967, n° 3.

	

		— Les Actes de Vatican II et l’Eucharistie



	La première chose qui frappe le lecteur, c'est que presque tous les documents promulgués par ce Concile font mention de la Sainte Eucharistie. Il n’y a guère que trois textes très brefs (le décret sur les moyens de communication sociale, la déclaration sur les religions non-chrétiennes et celle sur la liberté religieuse) à ne pas y faire allusion. Mais tous les autres documents en parlent, et souvent à plusieurs reprises.

	Pour nous y retrouver dans une moisson aussi abondante en nombre (plus d’une centaine de références) et en qualité, essayons de grouper ces citations autour des thèmes qu’elles abordent le plus fréquemment.

	La place éminente de V Eucharistie

	Ce qu’un grand nombre de textes rappellent et mettent en lumière de diverses façons, c’est la place éminente de l’Eucharistie. C’est elle surtout, parmi tous les sacrements, qui « communique et alimente la charité envers Dieu et envers les hommes, qui est l’âme de tout apostolat» (LG 33), aussi tout chrétien doit «participer fréquemment, surtout à l’Eucharistie, (s’il veut) que la charité, comme une bonne semence, grandisse dans son âme et y porte des fruits » (LG 42). Les évêques se feront donc un devoir « d’exhorter et d’instruire leur peuple à tenir avec foi et respect son rôle dans la liturgie et surtout dans le saint sacrifice de la Messe» (LG 26). Ce même devoir nous concerne tous, chacun selon sa vocation et les circonstances spéciales où la Providence le place. A ceux et celles qui sont chargés de la formation catéchétique, qui est le premier moyen pour l’Eglise d'accomplir sa mission, la déclaration sur l’éducation chrétienne rappelle que cette formation « achemine à la participation active et consciente au mystère liturgique» (GE 4). Aux séminaristes en formation, on doit apprendre à chercher «le Christ ... dans la communion active aux très saints mystères de l’Eglise, en premier lieu dans l’Eucharistie et l’office divin» (OT 8). Quant aux régions où la liberté de l’Eglise est gravement compromise, ce sera aux « laïcs, remplaçant les prêtres dans la mesure où ils le peuvent, ... (d’inciter) à la réception fréquente des sacrements et à la piété, surtout envers l’Eucharistie» (AA 17).

	La raison doctrinale profonde de cette insistance nous est donnée dans plusieurs textes admirables, qui nous dévoilent comment «par la parole de la prédication et par la célébration des sacrements, dont la sainte Eucharistie est le centre et le sommet, (l’Eglise) rend présent le Christ auteur du salut» (AG 9). Les sacrements, en effet, « sont tous liés à l’Eucharistie et lui sont ordonnes. Car la sainte Eucharistie contient tout le trésor spirituel de l’Eglise, c’est-à-dire le Christ lui-même, notre Pâque, pain vivant, qui, par sa chair vivifiée par l’Esprit Saint et vivifiante, donne la vie aux hommes, les invitant et les conduisant à offrir, en union avec lui, leur propre vie, leur travail, toute la création. On voit donc alors comment l’Eucharistie est bien la source et le sommet de toute l’évangélisation : tandis que les catéchumènes sont progressivement conduits à y participer, les chrétiens, déjà marqués par le baptême et la confirmation, trouvent, en recevant l’Eucharistie, leur insertion plénière dans le corps du Christ» (PO 5). Aussi, comme le déclarait déjà le premier document promulgué par ce Concile, à savoir la Constitution sur la liturgie : « celle-ci est le sommet auquel tend l’action de l’Eglise, et, en même temps, la source d’où découle toute sa vertu. Car les labeurs apostoliques visent à ce que tous, devenus enfants de Dieu par la foi et le baptême, se rassemblent, louent Dieu au milieu de l’Eglise, participent au sacrifice et mangent la Cène du Seigneur. En revanche, la liturgie elle-même pousse les fidèles, rassasiés des ‘ mystères de la Pâque ’, à n’avoir plus * qu’un seul cœur dans la piété ’ ; elle prie pour * qu’ils gardent dans leur vie ce qu’ils ont saisi par la foi ’, et le renouvellement dans l’Eucharistie de l’alliance du Seigneur avec les hommes attire et enflamme les fidèles à la charité pressante du Christ. C’est donc de la liturgie, et principalement de l’Eucharistie, comme d’une source, que la grâce découle en nous et qu’on obtient avec le maximum d’efficacité cette sanctification des hommes dans le Christ, et cette glorification de Dieu que recherchent, comme leur fin, toutes les autres œuvres de l’Eglise» (SC 10).

	Aussi retrouvons-nous la même doctrine explicitée dans la Constitution dogmatique sur l’Eglise : « Participant au sacrifice eucharistique, source et sommet de la vie chrétienne, (les fidèles) offrent à Dieu la divine victime et eux-mêmes avec elle. Ainsi, tant par l’oblation que par la sainte communion, tous, non pas indifféremment, mais chacun à sa manière, jouent leur rôle propre dans l’action liturgique. Et, nourris du corps du Christ dans la sainte assemblée, ils manifestent de façon concrète l’unité du peuple de Dieu que ce très noble sacrement signifie en perfection et réalise admirablement» (LG 11). Aussi le Saint Concile « recommande fortement cette parfaite participation à la messe qui consiste en ce que les fidèles, après la communion du prêtre, reçoivent le Corps du Christ dans le même sacrifice» (SC 55).

	Parlant aux laïcs de l’apostolat qui leur est propre, le Concile leur rappelle que « cette vie d’intime union avec le Christ dans l’Eglise est alimentée par des nourritures spirituelles communes à tous les fidèles, en particulier par la participation active à la sainte liturgie» (AA 4).

	Ces mêmes nourritures spirituelles seront, pour les religieux et les religieuses, « la fontaine inépuisable », à laquelle ils nourriront leur vie spirituelle (PC 6) et, très spécialement la source à laquelle ils puiseront la force de mener la vie de communauté, à l’exemple de la. primitive Eglise, dans laquelle la multitude des fidèles n’avait qu’un cœur et qu’une âme (cfr Ac 4, 32) (cfr PC 15).

	Mais — et cela se comprend — c’est très spécialement aux prêtres que le Concile rappelle cette doctrine dont ils doivent vivre et faire vivre autrui. Car « si n’importe qui peut baptiser les croyants, c’est au prêtre seul qu’il appartient d’achever par le sacrifice eucharistique l’édification du Corps, en accomplissant les paroles de Dieu qui dit par le prophète:* Du lever du soleil jusqu’au couchant, grand est mon nom parmi les nations, et en tout lieu on sacrifie et on offre à mon nom une oblation pure’ (Mal 1, 11) » (LG 17).

	« Pour accomplir leur tâche de sanctification, les curés veilleront à ce que la célébration du sacrifice eucharistique soit le centre et le sommet de toute la vie de la communauté chrétienne ; ils travailleront aussi à donner à leurs fidèles la nourriture spirituelle en les amenant à recevoir fréquemment et pieusement les sacrements et à participer de façon consciente et active à la liturgie» (CD 30). Car «par la célébration de la messe, (les prêtres) offrent sacramentellement le sacrifice du Christ» (PO 5). Aussi est-ce «par le ministère des prêtres que se consomme le sacrifice spirituel des chrétiens, en union avec le sacrifice du Christ, unique Médiateur, offert au nom de toute l’Eglise dans l’Eucharistie par les mains des prêtres, de manière sacramentelle et non-sanglante, jusqu’à ce que revienne le Seigneur lui-même. C’est à cela que tend leur ministère, c’est là qu’il trouve son accomplissement : commençant par l’annonce de l’Evangile, il tire sa force et sa puissance du sacrifice du Christ et il tend à ce que 4 la cité rachetée tout entière, c’est-à-dire la société et l’assemblée des saints, soit offerte à Dieu comme un sacrifice universel par le Grand Prêtre qui est allé jusqu’à s’offrir pour nous dans sa Passion pour faire de nous le Corps d’une si grande Tête’ (S. Augustin, De Civ. Dci, 10, 6 - PL 41, 284) » (PO 2).

	Aspect ecclésial

	Le texte que nous venons de citer fait allusion à l’aspect ecclésial de l’Eucharistie. Ce thème si important est bien mis en lumière dans plusieurs documents conciliaires. Le décret sur l’œcuménisme le dit en une formule lapidaire : « (Le Christ) institua dans son Eglise l’admirable sacrement de l’Eucharistie qui exprime et réalise l’unité de l'Eglise » (U R 2). Le décret sur la révélation lui fait écho : « c’est de la fréquentation assidue du mystère eucharistique que la vie de l’Eglise reçoit son développement» (DP 26). «En effet, la liturgie, par laquelle, surtout dans le divin sacrifice de l’Eucharistie, s’exerce l’œuvre de notre rédemption, contribue au plus haut point à ce que les fidèles, par leur vie, expriment et manifestent aux autres le mystère du Christ et la nature authentique de la véritable Eglise» (SC 2). Car « chaque fois que se célèbre sur l’autel le sacrifice de la Croix, dans lequel le Christ, notre Pâque, a été immolé (1 Co 5, 7), s’accomplit l’œuvre de notre rédemption. En même temps, par le sacrement du pain eucharistique, est représentée et réalisée l’unité des fidèles, qui constituent un seul corps dans le Christ (cfr 1 Co 10, 17) » (LG 3). « Participant réellement au corps du Seigneur dans la fraction du pain eucharistique, nous sommes élevés jusqu’à la communion avec lui et entre nous. ‘ Puisqu’il n’y a qu’un seul pain, nous ne sommes tous qu’un seul corps, nous qui participons à cet unique pain ’ (1 Co 10, 17). Ainsi, nous devenons tous membres de ce corps (cfr 1 Co 12, 27) et ‘ nous sommes, chacun pour sa part, membres les uns des autres ’ (Rni 12, 5) » (LG 7).

	C’est pourquoi « aucune communauté chrétienne ne peut se construire sans trouver sa racine et son centre dans la célébration de l’Eucharistie : c’est donc par celle-ci que doit commencer toute éducation dans l’esprit communautaire» (PO 6). Car «(tous) doivent être persuadés que la principale manifestation de l’Eglise consiste dans la participation plénière et active de tout le saint peuple de Dieu aux mêmes célébrations liturgiques, surtout à la même Eucharistie, dans une prière unanime, auprès de l’autel unique où préside l’évêque entouré de son presbyterium et de ses ministres» (SC 41).

	Car « toute célébration légitime de l’Eucharistie est dirigée par l’évêque, à qui a été confiée la charge de présenter à la Divine Majesté le culte de la religion chrétienne et de la régler» (LG 26). «C’est pourquoi les évêques sont les principaux dispensateurs des mystères de Dieu, comme ils sont les organisateurs et les gardiens de toute la vie liturgique dans l’Eglise qui leur est confiée. Les évêques doivent donc s’appliquer à ce que les fidèles connaissent plus profondément le mystère pascal et en vivent davantage par l’Eucharistie, en sorte de former un corps étroitement lié dans l’unité de la charité du Christ» (CD 15). «Ainsi, le diocèse, lié à son pasteur et par lui rassemblé dans le Saint-Esprit, grâce à l’Evangile et à l’Eucharistie, constitue une Eglise particulière, en laquelle est vraiment présente et agissante l’Eglise du Christ, une, sainte, catholique et apostolique» (CD 11).

	Certes, les cas de célébration de masse, où tout le diocèse ou du moins une partie notable de ses fidèles puisse se réunir autour de son évêque, sont plus que rares. Il n’en reste pas moins que c’est autour de l’évêque que se noue l’unité diocésaine, car « l’évêque, revêtu de la plénitude du sacrement de l’Ordre, est ‘ le dispensateur de la grâce du sacerdoce suprême ’, surtout dans l’Eucharistie, ■qu’il offre lui-même et qu’il fait offrir, et de laquelle sans cesse vit et grandit l’Eglise» (LG 26).

	Tel est le sens premier de ces subdivisions du diocèse que constituent les paroisses, car, nous dit le même document, « cette Eglise du Christ est vraiment présente dans toutes les légitimes assemblées locales des fidèles qui, attachées à leurs pasteurs, sont aussi appelées Eglises dans le Nouveau Testament» (LG 26). «Ainsi, c’est l’assemblée eucharistique qui est le centre de la communauté chrétienne présidée par le prêtre. Les prêtres apprennent donc aux chrétiens à offrir la victime divine à Dieu le Père dans le sacrifice de la messe et à faire avec elle l’offrande de leur vie» (PO 5). Car, dans ces Eglises locales « la prédication de l’Evangile rassemble les fidèles et le mystère de la Cène du Seigneur se célèbre * pour que, par la chair et le sang du Seigneur, se resserre toute la fraternité du corps ’ (Liturgie mozarabe) » (LG 26).

	C’est pourquoi le Concile rappelle que « il faut travailler à ce que le sens de la communauté paroissiale s’épanouisse, surtout dans la célébration communautaire de la messe dominicale» (SC 42). «Aussi l’Eglise se soucie-t-elle d’obtenir que les fidèles n’assistent pas à ce mystère de la foi comme des spectateurs étrangers et muets, mais que, le comprenant bien dans ses rites et ses prières, ils participent consciemment, pieusement et activement à l’action sacrée, soient formés par la parole de Dieu, se restaurent à la table du Corps du Seigneur, rendent grâces à Dieu ; qu’offrant la victime sans tache non seulement par les mains du prêtre, mais aussi unis avec lui, ils apprennent à s’offrir eux-mêmes et, de jour en jour, soient consommés par la médiation du Christ dans l’unité avec Dieu et entre eux pour que, finalement, Dieu soit tout en tous» (SC 48). «C’est de cette manière qu’une communauté chrétienne devient signe de la présence de Dieu dans le monde : par le sacrifice eucharistique, en effet, elle passe au Père avec le Christ ; nourrie avec soin de la parole de Dieu, elle présente le témoignage du Christ ; elle marche enfin dans la charité et est enflammée d’esprit apostolique » (AG 15).

	Oecuménisme

	La puissance unificatrice de l’Eucharistie est telle que c’est en elle que le Concile met l’un de ses plus grands espoirs de réunion des chrétiens séparés, car «plusieurs, parmi eux, ... célèbrent l’Eucharistie» (LG 15). Or «Jésus-Christ veut que son peuple s’accroisse et il accomplit la communion dans l’unité par la profession d’une seule foi, par la célébration commune du culte divin, par la concorde fraternelle de la famille de Dieu» (UR 2).

	Grâce au mouvement œcuménique, où le Concile se plaît à reconnaître le souffle du Saint-Esprit, « peu à peu, après avoir surmonté tous les obstacles qui empêchent la parfaite communion ecclésiale, se trouvent rassemblés par une célébration eucharistique unique, dans l’unité d’une seule et même Eglise, tous les chrétiens» (UR 4).

	Le germe de cette unité s’est conservé intact dans ces Eglises qui ont gardé l’authentique sacerdoce chrétien : « Chacun sait avec quel amour les chrétiens orientaux célèbrent la Sainte Liturgie, surtout l’Eucharistie, source de vie pour l’Eglise et gage de la gloire céleste. Par là, les fidèles, unis à l’évêque, trouvent accès auprès de Dieu le Père par son Fils, Verbe incarné, mort et glorifié dans l’effusion de l’Esprit Saint. Ils entrent de la sorte en communion avec la Très Sainte Trinité et deviennent ‘ participants de la nature divine ’ (2 P 1, 4). Ainsi donc, par la célébration de l’Eucharistie du Seigneur en chaque Eglise particulière, l’Eglise de Dieu s’édifie et grandit et la communion entre elles se manifeste par la concélébration » {UR 15). Il n’est pas mauvais de souligner que cette dernière phrase décrit elle aussi la situation des Eglises orientales séparées.

	Quant aux communautés ecclésiales qui se sont séparées de Rome à l’époque de la Réforme, « (elles) n’ont pas avec nous la pleine unité dérivant du baptême, et nous croyons, surtout par l’absence du sacrement de l’Ordre, qu’elles n’ont pas conservé la substance propre et intégrale du mystère eucharistique» (UR 22). Toutefois, telle est la puissance de ce mystère que sa célébration, même déficiente, oriente vers l’unité que ce sacrement figure et réalise, car, continue le même texte, « en célébrant à la Sainte Cène le mémorial de la mort et de la résurrection du Seigneur, (ces communautés) professent que la vie consiste dans la communion au Christ et elles attendent son retour glorieux» (UR 22). Et le baptême, que ces communautés continuent à administrer de façon valide et fructueuse, « tend par tout lui-même à l’acquisition de la plénitude de la vie dans le Christ. Il est donc destiné à la parfaite profession de foi, à la parfaite intégration dans l’économie du salut, telle que le Christ l’a voulue, et enfin à la parfaite insertion dans la communion eucharistique » (UR 22).

	L’intime connexion de l’Eucharistie avec toute la vie chrétienne

	Nous avons jusqu’à présent montré, par les textes mêmes du Concile, comment l’Eucharistie, sommet et source de la vie chrétienne, symbole et principe de l’unité de l’Eglise, est vraiment au centre de la vie chrétienne.

	
Cependant l’Eucharistie n’occupe pas cette place à la manière d’un piton rocheux qui se dresserait, solitaire, au milieu d’une vaste plaine. Que certains dévots du Très Saint Sacrement, et surtout de la présence réelle, aient pu donner à croire que, pour eux, il en allait bien de la sorte, c’est possible. Ce n’est en tout cas ni la doctrine de l’Eglise, ni celle du Concile. Sans rien retirer à l’excellence du sacrement de l’autel, nos textes marquent sans cesse son lien intime avec toute la vie chrétienne, individuelle et sociale, sous ses divers aspects.

	La Messe n'est pas toute la liturgie

	Tout d’abord, la liturgie ne se résume pas à la Sainte Messe. Comme le rappelle fort bien aux pasteurs le décret Christus Dominus, déjà cité : « pour accomplir leur tâche de sanctification, les curés veilleront à ce que la célébration du sacrifice eucharistique soit le centre et le sommet de toute la vie chrétienne », mais le texte en question continue par ces mots : « ils travailleront aussi à donner à leurs fidèles la nourriture spirituelle en les amenant à recevoir fréquemment et pieusement les sacrements et à participer de façon consciente et active à la liturgie» (CD 30). En remplissant ce rôle, les curés ne font que réaliser pour leur paroisse ce dont l’évêque a charge pour tout le diocèse : car ceux-ci « ont soin d’exhorter et d’instruire leur peuple à tenir avec foi et respect son rôle dans la liturgie et surtout dans le saint sacrifice de la messe» (LG 26). Pour ne pas nous répéter davantage, rappelons simplement que des expressions analogues se retrouvent dans le décret sur la rénovation de la vie religieuse (PC 6 et 15), dans la constitution sur la liturgie (SC 10, 41 et 48), dans le décret sur la formation du clergé (OT 8) et dans le décret sur le ministère des prêtres (PO 5). Ces derniers textes concernent spécialement l’office divin par lequel « l’Eglise ne cesse de louer le Seigneur et d’intercéder pour le salut du monde entier» (SC 83).

	La liturgie de la parole

	Il est un point surtout que le Concile remet bien en lumière : c’est la place, dans la célébration eucharistique elle-même, de la liturgie de la parole. Le principe est clair et très nettement affirmé dans la constitution même sur la liturgie : « les deux parties qui constituent en quelque sorte la Messe, c’est-à-dire la liturgie de la parole et la liturgie eucharistique, sont si étroitement unies entre elles qu’elles font un seul acte de culte» (SC 56). C’est pourquoi, comme le rappelle aux prêtres le décret Presbyteroruni ordinis : « A la première place parmi les moyens de développer la vie spirituelle se situent les actes par lesquels les chrétiens se nourrissent du Verbe de Dieu aux deux tables de la Bible et de l’Eucharistie ; personne n’ignore l’importance de leur fréquentation assidue pour la sanctification des prêtres» (PO 18). Le texte conciliaire cité renvoie lui-même à deux documents antérieurs, le décret Perfectae caritatis où il est recommandé aux religieux de « se nourrir à la table de la loi divine et du saint autel » (PC 6) et à la constitution sur la révélation, où le Concile déclare que : « l’Eglise a toujours témoigné son respect à l’égard des Ecritures tout comme à l’égard du Corps du Seigneur lui-même, puisque, surtout dans la sainte liturgie, elle ne cesse, de la table de la Parole de Dieu comme de celle du Corps du Christ, de prendre le pain de vie et de le présenter aux fidèles» (DV 21). En effet «la proclamation de la Parole est indispensable au ministère sacramentel lui-même, puisqu’il s’agit des sacrements de la foi et que celle-ci a besoin de la parole pour naître et se nourrir. Cela vaut spécialement pour la liturgie de la Parole dans la célébration de la Messe, où sont inséparablement unies l’annonce de la mort et de la résurrection du Seigneur, la réponse du peuple qui l’écoute, l’oblation même du Christ scellant en son sang la Nouvelle Alliance et la communion des chrétiens à cette oblation par la prière et la réception du sacrement » (PO 4).

	Aussi est-ce un droit pour tous les chrétiens « de recevoir en abondance de leurs pasteurs les biens spirituels de l’Eglise, avant tout le secours de la Parole de Dieu et des sacrements (CIC 682) » (LG 37), droit qui, rappelle le même document, s’accompagne du devoir « d’écouter volontiers la parole de Dieu» (LG 42). «Aussi le Saint Concile exhorte-t-il vivement les pasteurs à enseigner activement aux fidèles, dans la catéchèse, qu’il faut participer à la messe entière, surtout les dimanches et jours de fête de précepte» (SC 56). C’est pourquoi aussi « afin que le sacrifice de la messe, même par sa forme rituelle, obtienne une pleine efficacité pastorale» (SC 49, cfr 50) «pour présenter aux fidèles avec plus de richesse la table de la parole de Dieu, on ouvrira plus largement les trésors bibliques pour que, en un nombre d’années déterminé, on lise au peuple la partie la plus importante des Saintes Ecritures» (SC 51) et «l’homélie, par laquelle, au cours de l’année liturgique, on explique à partir du texte sacré les mystères de la foi et les normes de la vie chrétienne, est fortement recommandée comme faisant partie de la liturgie elle-même ; bien plus, aux messes célébrées avec concours de peuple les dimanches et jours de fête de précepte, on ne l’omettra que pour un motif grave» (SC 52).

	« (Puisque) le peuple de Dieu est rassemblé d’abord par la Parole du Dieu vivant qu’il convient d’attendre (sic) tout spécialement de la bouche des prêtres » (PO 4), tout clerc « doit faire part aux fidèles qui lui sont confiés, spécialement au cours de la sainte Liturgie, des inépuisables richesses de la parole divine» (DV 25). C’est pourquoi le Concile ordonne que les grands séminaristes « soient préparés au ministère de la parole, afin de pénétrer toujours plus profondément la Parole de Dieu révélée, l’assimiler par la méditation, l’exprimer par leurs paroles et toute leur conduite» (OT 4). Pareille exigence de compétence et de sincérité se comprend envers celui qui, lorsqu’il exerce sa fonction sacrée, ce qu’il fait surtout dans le culte ou assemblée liturgique, « agit en la personne du Christ » aussi bien lorsque, par le ministère de la parole, il proclame son mystère, que lorsque, par l’eucharistie, il rend présent et applique l’unique sacrifice de la Nouvelle Alliance (cfr LG 28).

	Le Concile n’hésite pas à rapprocher de façon significative les fruits qu’il attend du renouveau de la liturgie de la parole et de celle de l’eucharistie : « C’est de la fréquentation assidue du mystère eucharistique que la vie de l’Eglise reçoit son développement ; de même est-il permis d’espérer une nouvelle impulsion de la vie spirituelle à partir d’un respect accru pour la parole de Dieu ‘ qui demeure à jamais ’ (Is 40, 8 ; cfr 1 P 1, 22-23) » (DV 26).

	L’eucharistie et la vie chrétienne

	S’il nous fallait relever toutes les autres connexions que le Concile découvre entre l’Eucharistie et la vie chrétienne, il nous faudrait pratiquement citer à nouveau la presque totalité de la centaine de textes où les documents conciliaires parlent de l’Eucharistie.

	Pour faire bref, rappelons que le Concile nous a présenté l’Eucharistie comme le sommet vers lequel tendent nos efforts individuels et collectifs. Le décret Christus Dominas rappelle aux évêques que leur mission est de s’appliquer « à ce que les fidèles connaissent plus profondément le mystère pascal et en vivent davantage par l’Eucharistie en sorte de former un Corps étroitement lié dans l’unité de la charité du Christ» (CD 15). Le décret Presbyterorum ordinis rappelle de même aux prêtres que c’est là, dans l’Eucharistie, « que se consomme, par leurs mains, le sacrifice spirituel des chrétiens» (PO 2). Le même document montre dans l’Eucharistie le couronnement de l’initiation chrétienne (PO 5), aussi les labeurs apostoliques visent-ils à ce que tous « participent au sacrifice et mangent la Cène du Seigneur» (SC 10). La formation catéchétique notamment «achemine à la participation active et consciente au mystère liturgique» (GE 4). Quant à la famille, qui a «mission d’être la cellule première et vitale de la société, (elle) la remplira ... si toute la famille s’insère dans le culte liturgique de l’Eglise » (AA 11): ainsi formés au foyer familial, « tous se souviendront que, par le culte public et la prière personnelle, par la pénitence et la libre acceptation des travaux et

	des peines de la vie qui les conforment au Christ souffrant (2 Co 4, 10 ; Col 1, 24), ils peuvent atteindre tous les hommes et travailler au salut du monde entier» (AA 16).

	Unissant la préparation au culte et les fruits qui découlent de celui-ci, ce texte nous rappelle tous ceux où le Concile, non content d’affirmer que l’Eucharistie est à la fois le sommet et la source, le centre et la racine de toute vie chrétienne, nous en révèle la raison profonde et nous en décrit les fruits.

	Eucharistie, charité et apostolat

	La raison, c’est que « les sacrements et surtout la Sainte Eucharistie ... communiquent et nourrissent ... cette charité qui est comme l’âme de tout apostolat ». Après Lumen gentium (LG 33) et en s’y référant, c’est le décret Apostolicam actuositatem sur l’apostolat des laïcs qui le leur répète (AA 3), tandis que celui sur les missions précise que « c’est de cette manière qu’une communauté chrétienne devient signe de la présence de Dieu dans le monde ... (car) elle marche ... dans la charité et est enflammée d’esprit apostolique». Ce qui vaut de tous les chrétiens s’applique en premier lieu aux prêtres : « (leur) charité pastorale découle avant tout du sacrifice eucharistique» (PO 14). Par cette communion avec le Christ, les prêtres sentiront s’enflammer leur zèle apostolique, car, ainsi unis au Seigneur, « ils ne peuvent pas ne pas sentir combien il manque encore à la plénitude du Corps, et par conséquent tout ce qu’il faudrait faire pour qu’il s’accroisse de jour en jour» (AG 39).

	Aux religieux aussi, il est rappelé de nourrir « leur vie spirituelle à cette fontaine inépuisable» (PC 6), à y trouver, «à l’exemple de la primitive Eglise dans laquelle la multitude des fidèles n’avait qu’un cœur et qu’une âme» (PC 15), la force de persévérer dans une vie de communauté pleinement fraternelle et d’étendre leur charité aux dimensions mêmes de l’Eglise : « pleins d’amour fraternel pour les membres du Christ, de respect aimant pour les pasteurs, vivant et pensant de plus en plus avec l’Eglise et totalement dévoués à sa mission » (PC 6).

	Ce même dévouement apostolique, demandé aux prêtres et aux religieux par la logique interne de leur participation à l’Eucharistie, tous les chrétiens sont appelés par Dieu à le manifester. Le décret sur l’action catholique le rappelle aux laïcs : « nourris par la participation active à la vie de leur communauté, ils s’emploient avec zèle à ses œuvres apostoliques» (AA 10), car «une célébration sincère, pleinement vécue, doit déboucher aussi bien dans les activités diverses de la charité et de l’entr’aide que dans l’action missionnaire et les diverses formes du témoignage chrétien» (PO 6). L’authenticité de 

	
ce témoignage est garantie, car ce qu'il manifeste c’est la « vie d’intime union avec le Christ » (AA 4) qui résulte de ce qu'en participant « consciemment, pieusement et activement à l'action sacrée, ... ils apprennent à s’offrir eux-mêmes et, de jour en jour, (sont) consommés par la médiation du Christ dans l’unité avec Dieu et entre eux, pour que, finalement, Dieu soit tout en tous » (SC 48).

	« Que Dieu soit tout en tous », l’Eucharistie le réalise aussi — notons-le en passant, car le Concile l’a relevé — parce que « l’Eglise ... a utilisé les ressources des diverses cultures pour répandre et exposer par sa prédication le message du Christ à toutes les nations, pour mieux le découvrir et mieux l'approfondir, pour l’exprimer plus parfaitement dans la célébration liturgique comme dans la vie multiforme de la communauté des fidèles» (GS 58, 2). Ce qu'elle a fait jadis, l’Eglise le continue aujourd’hui par la rénovation liturgique prescrite par le tout premier document du Concile (S*C 21-46) et dont l’aspect le plus frappant est la très large part accordée aux langues vivantes. A quoi fait écho le décret sur les missions à propos des jeunes Eglises : « (En elles, très spécialement), la vie du peuple de Dieu doit acquérir sa maturité dans tous les domaines », ce qui ne sera réalisé que si «la foi ... (y) est célébrée dans une liturgie conforme au génie du peuple» (AG 19).

	Cette universalité de l’Eucharistie s’étend au monde entier : c’est proprement la tâche des laïcs d’unir à l’offrande du Corps du Seigneur, dans la célébration de l’Eucharistie, « toutes leurs activités, leurs prières et leurs entreprises apostoliques, leur vie conjugale et familiale, leurs labeurs quotidiens, leurs détentes d’esprit et de corps, ... et même les épreuves de la vie» (LG 34), en un mot, tout ce qui fait la trame de leurs journées. Ce faisant « les laïcs, agissant saintement partout comme adorateurs, consacrent à Dieu le monde lui- même» (LG 34).

	Que cette consécration s’étende jusqu’aux éléments matériels, le Seigneur lui-même nous en avertit, lui qui a voulu que, dans l’Eucharistie, « des éléments de la nature, cultivés par l’homme, soient changés en son Corps et en son Sang glorieux» (GS 38, 2).

	Précisions techniques

	Si, après avoir recueilli cette riche moisson de textes sur la place centrale de l’Eucharistie et son lien intime avec tout l’ensemble de la vie chrétienne, nous demandons au Concile des précisions plus techniques, celles que les traités théologiques ont coutume de développer, nous les trouverons, elles aussi, dans une synthèse très équilibrée, où le dogme et ses conséquences pour notre vie ne sont jamais séparés.      ■

	Un résumé

	Citons d’abord le texte de la Constitution sur la Liturgie où le Concile a cherché à résumer en une phrase la doctrine catholique sur cet admirable sacrement : « Notre-Seigneur, à la dernière Cène, la nuit où il était livré, institua le sacrifice eucharistique de son Corps et de son Sang, pour perpétuer le sacrifice de la croix au long des siècles, jusqu’à ce qu’il vienne ; bien plus, pour confier à l’Eglise, son épouse bien-aimée, le mémorial de sa mort et de sa résurrection, sacrement de l’amour, signe de l’unité, lien de la charité (S. Augustin), banquet pascal dans lequel le Christ est mangé, l’âme est comblée de grâce, et le gage de la gloire future nous est donné » (SC 47).

	A une exception près — le thème de l’alliance (que nous retrouverons ailleurs) —, ce texte rassemble tous les thèmes d’après lesquels on a coutume d’étudier l’Eucharistie : sacrifice, sacrement, repas, mémorial, présence réelle. Il rappelle le triple rapport à l’histoire qui caractérise tout sacrement : celui-ci tire sa valeur de l’événement historique passé auquel il doit son origine ; il perpétue, rend présent et applique l’acte salutaire du Christ, il est enfin tout orienté vers la gloire future à laquelle il nous habilite. On retrouve même dans ces lignes les éléments de la triple division scolastique, si éclairante, entre le pur signe (sacrant cntum tantum), la réalité intermédiaire, déjà effet et encore signe (res et sacramentum), et la réalité dernière (res tantum) ou fruit ultime du sacrement. Car le banquet pascal institué par le Christ est sacrement, c’est-à-dire signe. Ce que ce signe nous donne réellement, c’est le Christ lui-même en nourriture. Et l’effet de cette nourriture, c’est l’amour, la charité, l’unité et leur épanouissement dans la gloire. Notons encore que notre texte relève le rapport essentiel, bien remis en lumière par la théologie récente, entre la mort et la résurrection du Christ.

	Loin d’être unique, ce passage ne fait que rassembler et nouer en une gerbe les affirmations maintes fois reprises ailleurs. Parcou- rons-les brièvement, ne serait-ce que pour pressentir la manière dont le Concile harmonise entre eux ces divers aspects (les controverses récentes portent en effet, dans la pensée de leurs auteurs, sur des déplacements d’accent à l’intérieur d’une doctrine qu’ils prétendent bien conserver tout entière).

	La Nouvelle Alliance

	Que le Christ ait scellé dans son sang la nouvelle alliance, quatre documents nous le rappellent explicitement : la Constitution sur la liturgie (SC 10), celle sur l’Eglise (LG 9), celle sur la révélation (DV 16) et le décret sur le ministère sacerdotal (PO 4).

	Le sacrement

	Les textes qui parlent de l’Eucharistie comme sacrement et la situent au centre de l’économie sacramentaire sont trop nombreux pour pouvoir être tous cités ; la plupart d’entre eux l’ont d’ailleurs déjà été ci-dessus à l’une ou l’autre occasion. N’en rappelons qu’un seul, où se retrouvent tous les éléments d’une excellente définition de ce sacrement : « (Le Christ) institua dans son Eglise l’admirable sacrement de l’Eucharistie, qui exprime et réalise l’imité de l’Eglise» (UR 2). Tout y est : institution par le Christ, valeur symbolique et efficacité du rite, grâce propre du sacrement, et même, ce que les manuels laissent parfois dans l’ombre, la dimension ecclésiale : c’est « dans l’Eglise » que ce sacrement, comme les six autres, a été institué. En conséquence de quoi, comme le Concile nous le rappelle, l’économie sacramentaire déborde les sept rites précis auxquels nous donnons ce nom : le Christ et l’Eglise peuvent eux aussi être appelés « sacrements ». De cette dernière, le Concile précise qu’elle est « dans le Christ, en quelque sorte le sacrement, c’est-à-dire le signe et l’instrument de l’union intime avec Dieu et de l’unité de tout le genre humain » (LG 1). En effet le Christ, par l’envoi de l’Esprit de vie « a constitué son corps qui est l’Eglise comme sacrement universel du salut » (LG 48).

	Toutefois, et le Concile le marque aussi, signe et instrument n’auront qu’un temps, ils sont destinés à disparaître lorsque viendra la plénitude des temps : « l’Eglise pérégrinante, dans ses sacrements et ses institutions, qui appartiennent à ce monde, portent la figure de ce siècle qui passe» (LG 48).

	Le sacrifice

	Que l’Eucharistie soit un sacrifice, le Concile en a profondément conscience ; l’expression « sacrifice eucharistique » est même celle qui revient le plus fréquemment sous la plume des rédacteurs de ses documents (un relevé rapide nous en a fait découvrir une bonne vingtaine d’emplois). Plus intéressante qu’une simple énumération est la manière dont le Concile présente la doctrine de l’Eucharistie- sacrifice.

	« L’unique sacrifice du Nouveau Testament (est) celui du Christ s’offrant une fois pour toutes à son Père en victime immolée (cfr He 9, 14-18)» (LG 28), car «le Christ (est notre) unique Médiateur» (PO 2). C’est donc «de manière sacramentelle et non-sanglante » (PO 2 ; cfr PO 5) que les prêtres « agissant au nom du Christ et en le représentant » (LG 10 et 28 ; cfr PO 13) « rendent présent et appliquent » (LG 28) cet unique sacrifice ; chaque fois qu’ils le font, « c’est l’œuvre de notre rédemption qui s’exerce » (SC 2 et LG 3). Car «en participant au sacrifice eucharistique, ... (les fidèles) offrent à Dieu la divine victime et eux-mêmes avec elle» (LG 11) et le ministère des prêtres «aboutit à ce que la cité rachetée tout entière ... soit offerte à Dieu comme un sacrifice universel par le Grand-Prêtre, qui est allé jusqu'à s'offrir pour nous dans sa Passion, pour faire de nous le Corps d'une si grande Tête (S. Augustin) » (PO 2). «Par le sacrifice eucharistique ... (la communauté chrétienne) passe au Père avec le Christ» (AG 15). Si donc l’Eglise offre à Dieu le sacrifice de la messe, si elle unit sa propre offrande à l’oblation de la divine Victime, elle ne le peut que par et dans le Christ, de qui lui vient tout ce qu’elle est et tout ce qu’elle a.

	La présence

	Si nous passons à la doctrine du Concile sur la présence eucharistique, nous découvrirons et l’affirmation très nette de celle-ci et un effort pour la situer parmi les autres présences du Seigneur à son Eglise.

	« La Sainte Eucharistie contient ... le Seigneur lui-même, lui notre Pâque, lui le pain vivant, lui dont la chair, vivifiée par l’Esprit Saint et vivifiante, donne la vie aux hommes» (PO 5). Comme le précise la Constitution sur la Liturgie, cette présence sous les espèces eucharistiques, si elle réalise un maximum, n’est cependant pas la seule : « Le Christ est toujours là auprès de son Eglise, surtout dans les actions liturgiques. Il est là présent dans le sacrifice de la messe, et dans la personne du ministre, ‘ le même offrant maintenant par le ministère des prêtres, qui s’offrit alors lui-même sur la croix ’ (Trente), et, au plus haut point, sous les espèces eucharistiques. Il est là présent par sa vertu dans les sacrements, au point que, lorsque quelqu’un baptise, c’est le Christ lui-même qui baptise (cfr S. Augustin). Il est là présent dans sa parole, car c’est lui qui parle tandis qu’on lit dans l’Eglise les Saintes Ecritures. Enfin, il est là présent lorsque l’Eglise prie et chante les psaumes, lui qui a promis : ‘ Là où deux ou trois sont rassemblés en mon nom, je suis là, au milieu d’eux' (Mt 18, 20) » (SC 7).

	D’autres documents font, eux aussi, allusion à ces diverses présences du Christ à son Eglise.

	Il y a cette présence que nous pourrions appeler « générale » par laquelle le Christ, réalisant les merveilles de Dieu dans l’histoire du salut qui est son mystère, est « toujours là, présent et actif, parmi nous, surtout dans les célébrations liturgiques» (SC 35, 2).

	Le décret Presbyterorum ordinis rappelle aux prêtres que, « surtout dans le sacrifice de la messe, (ils) représentent (on pourrait tout aussi exactement traduire : ils rendent présent) d’une manière spéciale le Christ en personne» (PO 13).

	La présence du Christ «là où deux ou trois sont réunis en son nom » est réaffirmée et à propos des communautés religieuses (PC 15) et dans les réunions œcuméniques et les supplications communes qui s’y pratiquent (UR 8).

	Sa présence dans l’Ecriture et la parole de la prédication qui la proclame ou l’explique est même rapprochée de façon fort significative de la présence eucharistique : « L’Eglise a toujours témoigné son respect à l’égard des Ecritures, tout comme à l’égard du Corps du Seigneur lui-même, puisque, surtout dans la sainte liturgie, elle ne cesse, de la table de la Parole de Dieu comme de celle du Corps du Christ, de prendre le pain de vie et de le présenter aux fidèles» (DP 21 ; cfr AG 9 et PO 18).

	Comment s’y retrouver dans ces diverses présences, toutes bien réelles ? comment surtout comprendre la place tout à fait spéciale qui revient à celle que réalise l’Eucharistie ? Sans dirimer la question, le Concile nous donne cependant quelques indications, en marquant par exemple que certaines présences, telle celle du Christ dans le ministre, à la messe, dans les sacrements, dans la prédication, provient de ce qu’à travers le ministre, le geste sacramentel, l’annonce de la parole, c’est le Christ lui-même qui agit. Mais peut-être l’apport le plus profond du Concile à ce problème de la présence eucharistique se trouve-t-il dans ces beaux textes, déjà cités, où l’on nous rappelle que, dans l’Eucharistie, le Christ se donne à nous en personne pour faire de nous son corps et nous emporter avec lui dans sa remontée vers le Père (LG 7 ; CD 15 ; U R 15, etc.). N’aurions-nous pas ici la raison dernière (pour autant que nous puissions pénétrer un si grand mystère) qui exige la présence réelle et substantielle du Christ lui-même sous les espèces eucharistiques ?

	Le Concile ne manque pas de signaler, parmi les conséquences pratiques de cette présence réelle et permanente du Christ sous les espèces, la piété envers la Sainte Eucharistie, spécialement recommandée aux prêtres (PO 14 et 18), mais aussi à tous les fidèles qui «... dans la maison de prière où l’Eucharistie est célébrée et conservée ..., où la présence du Fils de Dieu, notre Sauveur, offert pour nous sur l’autel du sacrifice, est honorée pour le soutien et le réconfort des chrétiens, ... sont invités à venir ... manifester leur réponse reconnaissante au don de Celui qui, sans cesse, par son humanité, répand la vie divine dans les membres de son Corps » (PO 5). Ceci, le contexte le montre bien, ne se limite certainement pas à la participation, même active, à la Sainte Messe ; la pensée du Concile englobe sans nul doute les diverses formes de la dévotion à la présence eucharistique, bien que toujours en rapport avec le but même du sacrement de l’autel.

	Le repas

	Que l’Eucharistie soit un repas, où le Christ se donne à nous en nourriture, le Concile le rappelle à plusieurs reprises. Célébrant et «mangeant» la Cène du Seigneur (LG 26, SC 6 et 10 ; AA 8), les chrétiens «se restaurent à la table du Corps du Seigneur» (SC 48), « ils participent du fond d’eux-mêmes à la charité de celui qui se donne aux chrétiens en nourriture » (PO 13 — ce qui est dit ici de la communion du prêtre célébrant vaut de tout fidèle). En effet « la participation au Corps et au Sang du Christ n’a pas d’autre effet que de nous faire passer en cela même que nous recevons » (Saint Léon, Sermon 63 - LG 26) « pour que, par la chair et le sang du Seigneur se resserre toute la fraternité du Corps (liturgie mozarabe) » (LG 26). Aussi «par le sacrement du pain eucharistique est représentée et réalisée l’unité des fidèles, qui constituent un seul corps dans le Christ », unité que symbolisait la pratique ancienne, car « en ses débuts, la Sainte Eglise, en joignant « l’agape » à la Cène eucharistique, se manifestait tout entière réunie autour du Christ par le lien de la charité» (AA 8). Quel que soit le motif qui amena la suppression de ces banquets fraternels, cela ne doit pas nous faire oublier la réalité qu’ils explicitaient et que l’Eucharistie continue à signifier et à produire en nous, notre union au Christ et à tous nos frères en Lui.

	Aussi cette nourriture est-elle « le repas de la communion fraternelle, une anticipation du banquet céleste» (GS 38, 2), car, «chaque fois que (les chrétiens) mangent la chair du Seigneur, ils annoncent sa mort jusqu’à ce qu’il vienne » (SC 6) et ils reçoivent « les arrhes de cette espérance et un aliment pour la route » (GS 38, 2), puisque « en les nourrissant de son Corps et de son Sang, (le Christ) les fait participer à sa vie glorieuse» (LG 48).

	On ne sera pas étonné, dans ces conditions, que le Concile « recommande fortement cette parfaite participation à la messe qui consiste en ce que les fidèles ... reçoivent le corps du Seigneur ... dans le sacrifice (auquel ils participent) » (SC 55). «Il est vivement recommandé aux fidèles de recevoir la Sainte Eucharistie ... les dimanches et jours.de fête (où ils) sont tenus d’assister ... à la divine liturgie (et) plus souvent encore et même chaque jour» (OE 15).

	La triple relation à ¡'histoire du salut

	Les textes que nous venons de rappeler ont déjà fait allusion à la triple relation historique (et trans-historique) propre aux sacrements et tout spécialement à l’Eucharistie : elle est le mémorial de la Cène, de la croix et de la résurrection (SC 102, 106 ; PO 4, 13 ; A G 14) : c’est parce qu’il est le jour où « les fidèles doivent se ras- n. R. th. lxxxix, 1967, n° 3.      10 sembler pour que, en entendant la parole de Dieu et participant à l’Eucharistie, ils se souviennent de la passion, de la résurrection et de la gloire du Seigneur Jésus ... que le dimanche est le jour de fête primordial» (SC 106).

	Ce que la messe commémore, elle le rend présent : « Il faut que tous les membres du Christ soient conformés au Christ, jusqu’à ce qu’il soit formé en eux (cfr Ga 4, 19). C’est pourquoi nous sommes assumés dans les mystères de sa vie, configurés à lui, morts et ressuscités avec lui, jusqu’à ce que nous régnions avec lui (cfr Ph 3, 21 ; 2 Tm 2, 11 ; Ep 2, 6 ; Col 2, 12, etc. » (LG 7). « Les évêques doivent donc s’appliquer à ce que les fidèles connaissent plus profondément le mystère pascal et en vivent davantage par l’Eucharistie » (CD 15) « dans laquelle est représentée la victoire et le triomphe de la mort du Christ (Trente, Sess. 13, c. 5)» (SC 6). En célébrant «avec tout le peuple de Dieu le mémorial de la mort et de la résurrection du Seigneur» (AG 14) «jusqu’à ce que nous régnions avec Lui» (LG 7), nous « (annonçons) sa mort jusqu’à ce qu’il vienne» (SC 6). Le Concile se plaît à rappeler « avec quel amour les chrétiens orientaux» ont conservé cette dimension eschatologique de l’Eucharistie «gage de la gloire céleste» (UR 15) et à marquer que même les communautés ecclésiales séparées depuis la Réforme, bien qu’elles n’aient pas « conservé la substance propre et intégrale du mystère eucharistique, ... professent néanmoins, en célébrant à la Sainte Cène le mémorial de la mort et de la résurrection du Seigneur ..., que la vie consiste dans la communion au Christ et attendent son retour glorieux» (UR 22).

	Et parce que « les sacrements de la Loi nouvelle, qui nourrissent la vie et l’apostolat des fidèles, préfigurent le ciel nouveau et la terre nouvelle (cfr Ap 21, 1) » (LG 35), «c’est donc quand nous célébrons le sacrifice eucharistique que nous sommes au plus haut point unis à l’Eglise céleste» (LG 50) dont «les saints ... ennoblissent le culte que (l’Eglise) offre à Dieu sur cette terre» (LG 49).

	La triple division du sacrement

	Disons un mot — il sera bref et ne fera que rappeler de ce point de vue ce que nous avons déjà présenté sous d’autres aspects — de la constitution à trois niveaux que les théologiens se plaisent à reconnaître en tout sacrement, pour mieux en montrer le sens et l’efficacité.

	L’Eucharistie est d’abord un « signe sacramentel » (LG 50), celui du «pain eucharistique» (LG 3 et 7).

	Par les paroles de la consécration, ces éléments deviennent « un pain de vie» (DP 21), car «ils sont changés au Corps et au Sang glorieux du Christ» (GS 38, 2).

	Mais, et c’est le troisième aspect, le but dernier de ce sacrement : « la participation au corps et au sang du Christ n’a pas d’autre résultat que de nous faire passer en cela même que nous recevons (S. Léon) » {LG 26) ; le sacrement de l’Eucharistie, en effet, « exprime et réalise l’unité de l’Eglise» (UR 2), en nous unissant à Celui qui en est la Tête (cfr PO 2).

	Mémorial de la Passion ET de la Résurrection

	N’omettons pas de mentionner, en terminant ce tour d’horizon théologique, l’insistance mise par le Concile à présenter l’Eucharistie comme le mémorial de la passion ET de la résurrection du Seigneur. Non seulement l’Eucharistie nous est gage de la gloire céleste {UR 15), anticipation du banquet qui s’y célèbre (GS 38, 2) et aliment pour la route (ibid.), mais, en elle, l’annonce de la mort et de la résurrection du Sauveur est inséparablement unie (PO 4), et c’est le dimanche surtout, jour consacré à « faire mémoire de la résurrection » (SC 102) que l’Eglise convie ses fidèles à se souvenir « de la passion, de la résurrection et de la gloire du Seigneur Jésus ... (en) participant à l’Eucharistie» (SC 106).

	Nous nous trouvons ici devant un élément important pour une compréhension correcte du sacrifice : qui se rappelle en célébrant l’Eucharistie qu’en elle est « représentée la victoire et le triomphe de (la) mort (du Christ) », comme le disait déjà le Concile de Trente (XIII, c. 5), cité par la Constitution sur la liturgie (SC 6), ne sera pas tenté de voir dans le sacrifice avant tout une destruction, une œuvre de mort. Et Dieu sait si cette idée traîne encore dans les mentalités !

	Au moment de nouer notre gerbe, nous ne pouvons qu’être frappés de la richesse de la récolte que nous avons faite en parcourant les. actes du Concile : si l’Eucharistie nous est apparue comme le sommet de l’économie sacramentaire, nous l’avons aussi découverte dans son lien organique avec toute la vie chrétienne, individuelle et sociale ; nous avons saisi son dynamisme, qui tend à faire de chacun de nous des fils du Père, des frères du Christ, mus par l’Esprit, tous unis dans une seule Eglise, laquelle aspire à surmonter toutes les divisions et, finalement, à étendre son action salutaire à l’univers entier.

	En même temps, nous découvrions, dans ces énoncés doctrinaux d’où l’aspect pastoral n’est jamais absent, les éléments d’une théologie systématique très ferme et très équilibrée.

	
		— L’encyclique « Mysterium fidei »



	Le contexte

	C’est d’abord dans ce très riche contexte doctrinal et pastoral qu’il nous faut situer l’encyclique Mysterium fidei. Ce document, dans son introduction, se réfère en effet à la Constitution sur la liturgie dans laquelle «l’Eucharistie ... a fait l’objet ... d’une nouvelle et solennelle profession de foi et de culte ... Les Pères du Concile, soucieux du bien de l’Eglise universelle, n’ont rien eu plus à cœur que de porter les fidèles à une participation active à la célébration eucharistique : les chrétiens se voient pressés d’apporter une foi entière et une dévotion profonde à ce mystère très saint, de l’offrir à Dieu en union avec le prêtre comme sacrifice pour leur salut personnel et celui du monde entier, et de prendre cet aliment pour se nourrir spirituellement » {MF 860) 165.

	Et le Pape continue en se félicitant de « la joie sincère et l’empressement avec lesquels les fils de l’Eglise catholique ont accueilli la Constitution sur la restauration de la liturgie, et aussi (de) la publication de nombreux travaux de valeur, qui visent à scruter avec plus de profondeur et à faire connaître avec plus de fruit la doctrine concernant la sainte Eucharistie, spécialement en ce qui regarde les rapports de ce mystère avec celui de l’Eglise» {MF 860).

	Mais il ajoute presque aussitôt : « Pourtant ... les motifs ne manquent pas, précisément dans le domaine dont nous parlons, d’être soucieux et préoccupés» {MF 861).

	Et ceci nous introduit au second contexte dans lequel se situe ce document : le contexte historique, tant celui des controverses sur la présence réelle, la messe privée, etc., que celui du déroulement des travaux conciliaires.

	Le document pontifical paraît en effet le 3 septembre 1965, quelques mois après la lettre des évêques hollandais sur les discussions qui agitent l’opinion publique de leur pays en matière eucharistique, et peu de temps après que la grande presse internationale se soit emparée de la nouvelle. Ce n’était d’ailleurs pas la première fois que Paul VI manifestait son souci de conserver dans toute sa pureté doctrinale le dogme de l’Eucharistie. Qu’il nous suffise de rappeler son homélie au Congrès eucharistique de Pise, le 10 juin 1965, où se retrouvent déjà les thèmes principaux de son encyclique 166.

	Ce que le Pape craint, il le déclare sans ambages : c’est le trouble que jettent dans l’esprit des fidèles certaines opinions récentes au sujet des messes privées, du dogme de la transsubstantiation et du culte eucharistique : « elles causent une grande confusion d’idées touchant les vérités de la foi, comme s’il était loisible à qui que ce soit de laisser dans l’oubli la doctrine précédemment définie par l’Eglise ou de l’interpréter de manière à apprauvrir le sens authentique des termes ou énerver la force dûment reconnue aux notions » (MF 861). Or « le concile a suscité l’espérance d’un nouveau rayonnement de piété eucharistique qui gagne toute l’Eglise : il ne faut pas que cet espoir soit frustré et que le bon grain soit étouffé par les opinions erronées déjà semées çà et là» (MF 861).

	C’est pourquoi le Pape s’est décidé à intervenir. Nous tromperions- nous en pensant que, s’il l’a fait précisément dans l’intervalle entre la 3° et la 4® sessions, c’est qu’il souhaitait vivement, pour des motifs évidents, que la 4® session soit la dernière et puisse mener à bon terme l’œuvre encore considérable qui restait à achever (onze des seize documents promulgués par Vatican II l’ont été dans cette quatrième session) ?

	Il ne s’agissait d’ailleurs que de « rappeler ... la doctrine que l’Eglise tient de la tradition et enseigne dans un accord unanime» (MF 863). Le Pape le déclare en propres termes et nous livre de la sorte un principe essentiel pour l’interprétation de cette encyclique, nous aurons l’occasion de le montrer.

	Les essais et leurs dangers

	Les essais tentés par divers auteurs l’ont été, le Saint-Père se plaît à le reconnaître, « dans le désir louable de scruter un si grand mystère, d’en explorer les inépuisables richesses et d’en découvrir le sens aux hommes de notre temps. Ce désir (dit le Pape), nous le reconnaissons et nous l’approuvons. Mais nous ne pouvons approuver les opinions émises par ces chercheurs ... (à cause) du danger sérieux qu’elles font courir à la vraie foi » (MF 861).

	Ces dangers proviennent de sources diverses, que le Pape signale lorsqu’il touche les divers points mis en cause, mais on peut, ce semble, leur assigner une origine commune : préoccupés à bon droit de remettre en lumière tel ou tel aspect du dogme que la prédication, l’enseignement ou la dévotion avaient plutôt laissé dans l’ombre, ces auteurs ont poussé unilatéralement leur recherche et ainsi dépassé le point d’équilibre où se situe le message révélé. C’est pourquoi le Saint-Père peut à la fois, sans l’ombre d’une manœuvre diplomatique, louer franchement leur sincérité et les recherches auxquelles ils se sont livrés et rejeter énergiquement les opinions que ces recherches ont engendrées.

	C’est que, pour traduire correctement, à l’usage de notre temps, le message révélé dans toute sa richesse, il faut garder présents à l’esprit et unir dans son exposé tous les éléments de cette doctrine que l’Eglise tient de la tradition et enseigne dans un accord unanime. Faute de quoi, les plus pénétrantes recherches nous feront peut-être faire de grands pas, mais ceux-ci n’auront pas d’autre résultat que de nous écarter davantage de la route : « magni passus extra viam ».

	Le respect d'un vocabulaire précis

	Le premier des respects que nous devons avoir, — le Saint-Père nous le rappelle par manière d’introduction — c’est celui des expressions qui assurent l’exactitude dans la façon de s’exprimer.

	Faute de cette circonspection, l’emploi de termes vagues ou inhabituels risque de suggérer des opinions fausses (cfr MF 862) ; l’orthodoxie personnelle de l’auteur restant sauve, le message qu’il transmet se développe néanmoins dans l’esprit de ses auditeurs en conséquences erronées. Que ce processus ait joué un grand rôle dans la controverse qui s’est déroulée aux Pays-Bas, nous n’en voulons pour preuve que la lettre que l’épiscopat de ce pays a fait lire en chaire le 9 mai 1965 et où ce danger est signalé par deux fois (cfr la traduction de la D.C., 1965, col. 1175-1179).

	Aussi le Pape rappelle-t-il que « au prix d’un travail poursuivi au long des siècles, et non sans l’assistance de l’Esprit Saint, l’Eglise a fixé une règle de langage et l’a confirmée par l’autorité des Conciles. Cette règle ... doit être religieusement respectée. Que personne ne s’arroge le droit de la changer à son gré ou sous couleur de nouveauté scientifique. Qui pourrait jamais tolérer un jugement d’après lequel les formules dogmatiques appliquées par les Conciles oecuméniques aux mystères de la Sainte Trinité et de l’Incarnation ne seraient plus adaptées aux esprits de notre temps et la substitution osée d’autres expressions à celles-là ? De même on ne saurait tolérer qu’un particulier touche de sa propre autorité aux formules dont le Concile de Trente s’est servi pour proposer à la foi le mystère eucharistique. C’est que ces formules, comme les autres que l’Eglise adopte pour l’énoncé des dogmes de foi, expriment des concepts qui ne sont pas liés à une certaine forme de culture, ni à une phase déterminée du progrès scientifique, ni à telle ou telle école théologique167 ; elles reprennent ce que l’esprit humain perçoit de la réalité par une expérience universelle et nécessaire et exprime dans des termes précis et adaptés qu’elle emprunte à la langue courante ou à un langage plus technique. C’est pourquoi ces formules sont intelligibles pour tous les hommes, de tous les temps et de tous les lieux. On peut assurément, comme cela se fait avec de très heureux résultats, donner de ces formules une explication plus claire et plus compréhensible (aperta), mais ce sera toujours dans le sens même selon lequel elles ont été employées par l’Eglise : ainsi la vérité immuable de la foi restera intacte tandis que progressera l’intelligence de la foi » {MF 863, corrigé d’après le latin, A AS 758).

	Les raisons qui nous ont incité à citer en entier ce passage de l’encyclique sont faciles à comprendre. Le Souverain Pontife y énonce, de façon à la fois très ferme et beaucoup plus nuancée qu’on ne l’a dit, un principe de base : il y a dans l’Eglise, même au plan du langage, un acquis, fruit du travail des siècles sous l’assistance du Saint- Esprit, qui est définitif en ce sens qu’il ne peut pas être question de revenir en arrière, au stade d’imprécision qui précéda la découverte et la fixation de ce langage. Mais, tout définitif qu’il soit, cet acquis, loin de s’opposer à de nouveaux progrès, les appelle pourvu qu’ils restent en continuité de sens avec les données que ce progrès fisera donc toujours à approfondir, jamais à éliminer. Ce n’est pas aux particuliers de s’arroger le droit d’y toucher de leur propre autorité, à leur gré, de façon osée : le Saint-Père multiplie ces qualifications dont l’accumulation montre bien que ce qui est visé, ce n’est pas l’effort des théologiens et des chercheurs pris en lui-même, mais une certaine manière de le conduire, manière simplement imprudente sans doute chez la plupart, mais peut-être, chez l’un ou l’autre, fondée sur une idée fausse de la Tradition et du rôle du Magistère ordinaire.

	Plus éclairant encore nous apparaît le passage où le Pape donne le motif de la pérennité de ce langage que l’Eglise s’est forgé : elle lui vient de ce que ces formules reprennent et fixent dans des termes précis une expérience universelle et nécessaire de l’esprit humain.

	Ici encore, sans doute à l’occasion des controverses récentes, Paul VI, s’inscrivant dans la ligne de nombreuses déclarations du Magistère, ordinaire et extraordinaire, « rappelle ... la doctrine que l’Eglise ... enseigne dans un accord unanime » : il constate donc que cet accord s’est réalisé pour affirmer que les formules dogmatiques doivent être comprises à partir du sens qu’elles ont dans le langage courant,

	termes philosophiques n’enchaînent plus à aucun système» (p. 535). Ceci n’empêche évidemment pas que, tout universelle que soit l’expérience que traduisent ces concepts adoptés par l’Eglise, sa formulation porte nécessairement aussi la marque de l’époque qui l’a vu naître ; c’est pourquoi le travail des théologiens et la vie de l’Eglise seront sans cesse nécessaires pour que chaque époque comprenne ces formules « dans le même sens selon lequel elles ont été adoptées par l’Eglise ». en tant que celui-ci exprime ces prises de conscience universelles et nécessaires que la métaphysique se donne pour tâche d’approfondir.

	S’il est donc vain de recourir à une théorie scientifique pour rendre compte de la transsubstantiation, il serait non moins abusif de prétendre qu’un système théologique, fut-il celui de saint Thomas, est l’explication nécessaire du dogme. On peut certes admirer cette théorie, continuer à la défendre, estimer et montrer qu’on n’a, jusqu’ici, présenté aucun essai qui réponde de façon aussi solide et équilibrée à toutes les exigences du dogme. Pour prestigieuse qu’elle soit, cette synthèse n’en est pas canonisée pour autant.

	Le Saint Sacrifice et les messes privées

	Venons-en aux considérations de l’encyclique sur le dogme eucharistique lui-même.

	Le premier point, que le Pape déclare être « comme la synthèse et le sommet » de l’enseignement unanime de l’Eglise, c’est que « dans le mystère eucharistique est représenté de façon merveilleuse le sacrifice de la Croix consommé une fois pour toutes sur le Calvaire ; ce sacrifice est sans cesse rendu présent à notre souvenir et sa vertu salutaire y est appliquée à la rémission des péchés qui se commettent chaque jour» (MF 863).

	Toute la Tradition, dès ses origines, proclame fermement cette doctrine du sacrifice eucharistique, de même qu’elle rappelle la place qu’y occupe l’Eglise : « celle-ci, jouant en union avec le Christ le rôle de prêtre et de victime, est tout entière à offrir le sacrifice de la messe et elle y est offerte tout entière» (MF 864).

	« Aussi faut-il rappeler la conclusion qui découle de cette doctrine concernant le caractère public et social de toute Messe ... Il n’est pas de Messe qui ne soit offerte pour le salut du monde entier et non seulement pour le salut de quelques personnes» (MF 865).

	Et le Saint-Père qui, dans son introduction, avait rappelé qu’il n’est pas permis « de prôner la messe dite « communautaire » de telle sorte qu’on déprécie la messe privée» (MF 861), précise maintenant : « Par conséquent, s’il est hautement convenable qu’à la célébration de la Messe les fidèles participent activement en grand nombre, il n’y a pas à blâmer, mais au contraire à approuver la célébration de la Messe en privé, conformément aux prescriptions et aux traditions de la Sainte Eglise, par un prêtre avec un seul ministre pour la servir. C’est que cette Messe assure une grande abondance de grâces particulières au bénéfice tant du prêtre que du peuple fidèle, de l’Eglise et du monde entier, grâces qui ne sont pas obtenues avec la même abondance par la seule communion » (MF 865, revu sur le latin A AS 762).

	De toute évidence, nous avons ici une mise au point nécessitée par certaines interprétations erronées données à la Constitution sur la Liturgie. Celle-ci avait à bon droit rappelé l'aspect communautaire des actions liturgiques, qui « ne sont pas des actions privées, mais des célébrations de l'Eglise ... Chaque fois que les rites, selon la nature propre de chacun, comportent une célébration commune, avec fréquentation et participation des fidèles, on soulignera que celle-ci, dans la mesure du possible, doit l’emporter sur leur célébration individuelle et quasi privée. Ceci vaut surtout pour la célébration de la messe (bien que la messe garde toujours sa nature publique et sociale) ...» (SC 26-27).

	Aussi le Concile, renouant avec une tradition qui, dans l’Eglise latine, n’existait plus qu’en des cas exceptionnels, décida-t-il de permettre à nouveau la concélébration dans une mesure plus large (SC 57). Les autorisations, on se le rappelle, furent tout d’abord parcimonieusement accordées, et l’on s’aperçoit dès maintenant que ce fut sagesse. Ces expériences, menées avec un nombre restreint de participants, ont permis des mises au point qui eussent été plus laborieuses si les essais avaient été entrepris sur une plus large échelle.

	Tant à cause de ces restrictions imposées par l’autorité que de celles que requérera longtemps encore la structure de nos églises, nullement conçues pour de nombreux concélébrants, il s’est dessiné dans toute une partie du clergé un mouvement en faveur de la communion des prêtres à la messe de l’un d’entre eux, chaque fois que les besoins des fidèles ne demandent pas la multiplication des messes. Faute de pouvoir concélébrer, ne valait-il pas mieux, en effet, traduire de la sorte et l’unité du sacrifice et l’unité du sacerdoce et l’unité de l’Eglise, que ce sacrement a pour but de procurer ?

	Aussi avait-on tendance à interpréter, dans ces milieux, ce que la Constitution disait des messes privées comme une sorte de concession à la vieille génération : « cependant, on réservera toujours à chaque prêtre la liberté de célébrer la messe individuellement, mais non pas au même moment dans la même église (où d’autres concélèbrent), ni le Jeudi saint » (SC 58, § 2, 2°).

	Que cette interprétation ne réponde pas à la pensée des Pères, quelques mots de la Constitution sur la Liturgie auraient sans doute déjà dû nous le faire pressentir. Car le texte sur la célébration communautaire que nous venons de citer ajoutait : « C’est pourquoi (les actions liturgiques) appartiennent au Corps tout entier de l’Eglise ... mais elles atteignent chacun de ses membres de façon diverse, selon la diversité des ordres, des fonctions et de la participation effective » (SC 26). N’était-ce pas indiquer que, dans cette activité du Corps tout entier, l’Eglise attend normalement de chaque membre la participation qui correspond à son ordre et à sa fonction ?

	L’insinuation était sans doute trop discrète. C’est pourquoi le Pape, dans le texte que nous venons de rapporter, et le Concile, dans le décret sur le ministère et la vie des prêtres, avertissent ceux-ci : « Dans le mystère du sacrifice eucharistique, où les prêtres exercent leur fonction principale, c’est l’œuvre de notre rédemption qui s’accomplit. C’est pourquoi il leur est vivement recommandé de célébrer la messe tous les jours ; même si les chrétiens ne peuvent y être présents, c’est un acte du Christ et de l’Eglise» (PO 13). Le décret sur les missions rappelle de même aux prêtres que « leur ministère propre ... consiste principalement dans l’Eucharistie» (AG 39).

	Que ces textes, qui nous tracent clairement la voie en ce qui concerne la pratique, n’apportent pas toute la lumière que d’aucuns souhaiteraient pour sa justification théorique, on peut certes le reconnaître. Mais la seule attitude authentiquement catholique en pareil cas n’est-elle pas de faire ce qui nous est demandé (« celui qui fait la vérité vient vers la lumière» Jn 3, 21) tout en nous efforçant de réfléchir dans la direction que ces textes nous indiquent ?

	Cette direction nous semble jalonnée par les affirmations suivantes:

	— A l’Eucharistie, « qui exprime et réalise l’unité de l’Eglise » (UR 2) convient particulièrement la célébration communautaire, à laquelle tous prennent une part active, chacun selon son ordre et sa fonction (SC 26-27).

	— Pour les prêtres cette participation communautaire se manifeste « de façon excellente dans le cas de la concélébration », qu’elle soit présidée par l’Evêque (PO 7) ou ne rassemble que de simples prêtres (PO 8 - cfr UR 15 sur les Eglises orthodoxes).

	— Mais, pour que les prêtres « jouent leur rôle propre dans l’action liturgique» (LG 11) et traduisent, dans leur manière d’agir, «la différence d’essence et non seulement de degré ... (qui existe) entre le sacerdoce commun des fidèles et le sacerdoce ministériel ou hiérarchique » (LG 10), ils ont à célébrer la Sainte Messe.

	— Si, de soi, la concélébration est plus parfaite (SC 27 ; PO 7 et 8 ; UR 15), car «elle manifeste heureusement l’unité du sacerdoce» (SC 57, § 1 ; PO 7) et de l’Eglise entière (UR 12), « la messe garde toujours sa nature publique et sociale» (SC 27), «même si les chrétiens ne peuvent y être présents » (PO 13).

	— Célébrer la messe (fut-ce en privé) assure au prêtre comme à toute l’Eglise une abondance de grâces que ne pourrait obtenir une simple communion de sa part » (MF 865).

	— Le Pape met cette assertion en rapport direct avec le caractère sacrificiel de la messe (aspect déjà signalé par LG 10). Il semble que Ton puisse prolonger comme suit sa pensée. Pour comprendre pleinement la Sainte Messe et la participation qui y est demandée à chacun de nous, il ne suffit pas de la présenter comme un repas sacré — ce qu’elle est assurément®. Car, sous l’aspect du repas sacré, l’essentiel semble bien que tous y participent par la manducation de la victime que l’un d’entre eux a offerte. Dans la sainte communion, prêtres et fidèles se trouvent en quelque sorte sur un pied d’égalité, chacun participant à cette divine nourriture à la mesure de ses dispositions personnelles ; mais, ce qui distingue le sacerdoce des fidèles et celui des prêtres, c’est que ces derniers seuls « célèbrent le sacrifice eucharistique au nom et en tenant la place du Christ» (LG 10).

	Quel est le rôle précis de ce caractère, reçu à l’ordination, sur l’économie de la grâce et sur l’abondance plus grande de bienfaits qui en découle pour l’Eglise et pour le monde lorsque le prêtre célèbre, même en privé, plutôt que de communier avec les fidèles, ce sera l’œuvre de la réflexion théologique des années à venir de le mettre en lumière.

	La présence réelle

	Il est un second point qui tient tout spécialement à cœur au Souverain Pontife : la présence eucharistique réelle.

	« Bien divers sont, nous le savons tous, les modes de présence du Christ à son Eglise. Il est utile de reprendre un peu plus largement cette vérité si belle que la Constitution sur la Sainte Liturgie a brièvement exposée (SC 7). Le Christ est présent à son Eglise qui prie, étant Lui-même Celui qui « prie pour nous, qui prie en nous et qui est prié par nous : il prie pour nous comme notre Prêtre ; il prie en nous comme notre Chef ; il est prié par nous comme notre Dieu» (S. Augustin, In Ps. 85, 1 ; PL 37, 1081) ; c’est lui-même qui a promis : « là où se trouveront réunis en mon nom deux ou trois, je m’y trouverai au milieu d’eux» (Mt 18, 20).

	« Il est présent à son Eglise qui accomplit les œuvres de miséricorde, non seulement parce que, quand nous faisons un peu de bien à l’un de ses frères les plus humbles, nous le faisons au Christ lui-

	
		Ceci n’implique pas nécessairement la division, critiquée à juste titre, entre l’Eucharistie-sacrifice (la Messe) et l’Eucharistie-sacrement (la communion) de trop de manuels. Mais il est évident que, de ces deux aspects complémentaires, le Concile et le Pape mettent beaucoup plus en lumière l’aspect sacrificiel que le caractère de repas sacré (cfr ci-dessus, p. 238-241). La notion de « repas sacré » ne serait-elle pas moins simple qu’elle ne paraît à première vue ? Ne lit-on pas par exemple dans le Vocabulaire de Théologie Biblique, au mot « Repas », cette réflexion de Pierre-Marie Galopin sur les repas sacrés : « la signification précise de cette manducation sacrée n’est pas claire, et elle semble avoir échappé partiellement aux Israélites eux-mêmes * (col. 902) ?



	
même (cfr Mt 25, 40), mais aussi parce que c’est le Christ lui-même qui opère ces actions par le moyen de son Eglise, venant toujours au secours des hommes avec sa charité divine. Il est présent à l’Eglise qui dans son pèlerinage terrestre aspire au port de la vie éternelle, puisqu’il habite en nos cœurs par la foi (cfr Eph 3, 17) et qu’il y répand la charité par l’action du Saint-Esprit que lui-même nous a donné (cfr Rm 5, 5).

	« D’une autre façon, non moins véritable, Il est présent à son Eglise qui prêche, puisque l’Evangile qu’elle annonce est Parole de Dieu et que cette Parole est proclamée au nom et par l’autorité du Christ, Verbe de Dieu incarné, et avec son assistance, afin qu’il y ait «un seul troupeau devant sa sécurité à l’unique berger» (S. Augustin).

	« Il est présent à l’Eglise qui dirige et gouverne le Peuple de Dieu, puisque le pouvoir sacré découle du Christ, et que le Christ, « Pasteur des Pasteurs », assiste les Pasteurs qui exercent ce pouvoir (S. Augustin), selon la promesse faite aux apôtres. De plus, et d’une manière plus sublime encore, le Christ est présent à son Eglise qui en son nom célèbre le Sacrifice de la Messe et administre les sacrements ... Personne ... n’ignore que les sacrements sont action du Christ qui les administre par le moyen des hommes. Pour cette raison, ils sont saints d’eux-mêmes, et par la vertu du Christ ils confèrent la grâce à l’âme en atteignant le corps.

	» On reste émerveillé devant ces divers modes de présence du Christ et on y trouve à contempler le mystère même de l’Eglise. Pourtant bien autre est le mode, vraiment sublime, selon lequel le Christ est présent à l’Eglise dans le sacrement de l’Eucharistie ....

	» Cette présence, on la nomme « réelle » non à titre exclusif, comme si les autres présences n’étaient pas « réelles », mais par excellence, parce qu’elle est substantielle, et que par elle le Christ, Homme-Dieu, se rend présent tout entier (cfr Trente XIII, c. 3). » {MF 865-866, revu sur le latin AAS, 1965, 774).

	En conséquence, le Pape signale deux interprétations erronées : « Ce serait donc une mauvaise interprétation de cette sorte de présence que de prêter au corps du Christ glorieux une nature spirituelle (« pneumatique ») omniprésente ; ou de réduire la présence eucharistique aux limites d’un symbolisme, comme si ce Sacrement si vénérable ne consistait en rien autre qu’en un signe efficace « de la présence spirituelle du Christ et de son union intime avec les fidèles, membres du Corps mystique » (Pie XII, Humani generis, AAS, 1950, 578) » (MF 866).

	La première de ces erreurs ne nous retiendra guère : elle renouvelle une position déjà ancienne, qui attribue au corps glorieux du Christ l’omniprésence propre à sa divinité. En conséquence, elle aboutit pratiquement à vider l’Eucharistie de la présence substantielle de l’humanité du Verbe. Il n’y reste donc plus guère qu’un symbole de son amour, ce qui nous ramène à la seconde erreur relevée par l’encyclique. On s’est demandé si ce passage devait être considéré comme une condamnation expresse des théologiens hollandais ; certains l’ont même affirmé.

	Le texte lui-même de l’Encyclique nous permet de répondre avec certitude que le Pape, qui se réfère explicitement en cet endroit à l’encyclique Humani generis de son prédécesseur Pie XII, entend donc directement renouveler la condamnation qui y fut portée. Comme on l’a su, notamment par un article de Mgr Antonio Piolanti, publié dans Euntes docete, 1951, p. 56-71, la condamnation portée ici par Pie XII visait un texte dactylographié d’une quinzaine de pages, écrit en français, qui se répandait assez largement dans les milieux ecclésiastiques, en France et ailleurs. Ce que Pie XII a condamné est énoncé comme suit dans son encyclique : « Il s’en trouve pour soutenir que la doctrine de la transsubstantiation, fondée, disent-ils, sur une notion philosophique vieillie de la substance, doit être corrigée, de telle sorte que la présence réelle du Christ dans l’Eucharistie se réduise à une sorte de symbolisme ; en ce sens que les espèces ne seraient que les signes efficaces de la présence spirituelle du Christ et de son intime union en son Corps Mystique avec les membres fidèles» (DS 3891 ; DB 2318 ; FC 795). Il est évident qu’une doctrine qui réduit de la sorte la présence réelle ne représente pas « la doctrine que l’Eglise tient de la tradition et enseigne dans un accord unanime» (MF 863).

	«Assurément (Paul VI tient à le rappeler formellement), le symbolisme eucharistique a été abondamment étudié par les Pères et les Scolastiques, surtout par rapport à l’unité de l’Eglise ; le Concile de Trente a résumé cette doctrine quand il enseigne que notre Sauveur a laissé à son Eglise l’Eucharistie * comme symbole de son unité et de la charité par laquelle lui-même veut voir tous les chrétiens intimement unis entre eux », « et donc comme un symbole de ce Corps unique dont il est la Tête » (Décret sur l’Eucharistie, Proemium et c. 2).

	« Mais si le symbolisme eucharistique nous fait bien saisir l’effet propre de ce Sacrement, qui est l’unité du Corps mystique, il ne montre et n’explicite pas ce qui, dans la nature de ce sacrement, le distingue des autres ... (à savoir) qu’après la consécration du pain et du vin, Notre-Seigneur Jésus-Christ, vrai Dieu et vrai homme, est présent vraiment, réellement et substantiellement sous l’apparence de ces réalités sensibles » (Trente, XIII, c. 1).

	« (Par cette) conversion singulière et merveilleuse, que l’Eglise catholique dénomme en toute justesse «transsubstantiation» (Trente) ... les espèces du pain et du vin acquièrent sans doute une nouvelle signification et une fin nouvelle, puisqu’il n’y a plus le pain ordinaire et la boisson ordinaire, mais le signe d’une chose sacrée et le signe d’un aliment spirituel ; mais les espèces tiennent cette signification et cette finalité nouvelles du fait qu’elles contiennent une réalité nouvelle, que nous appelons à bon droit ontologique ..., car, une fois la nature ou substance du pain et du vin changée au corps et au sang du Christ, il ne subsiste du pain et du vin rien que les seules espèces, sous lesquelles le Christ est présent en sa réalité physique et même corporelle, bien que selon un mode de présence différent de celui selon lequel les corps occupent tel ou tel endroit » {MF 867-868).

	C’est pourquoi le Pape précise que « on ne peut en rester simplement à ce qu’on nomme * transsignification ’ et ‘ transfinalisation ’ » {MF 861). Ici, semble-t-il, des théologiens hollandais sont bien visés et, avec eux, quelques autres, belges, français, etc.

	Assurément, mais il importe, pour ne pas durcir l’avertissement et freiner indûment des recherches que le Pape lui-même encourage à plusieurs reprises dans tout ce qu’elles ont de légitime, de bien délimiter le reproche : « on ne peut en rester simplement ». Qu’est-ce à dire ? Le texte de l’encyclique nous donne lui-même un exemple éclairant : « sous les espèces (consacrées) il n’y a plus ce qui s’y trouvait auparavant, mais quelque chose de tout différent ; et cela, non seulement en dépendance du jugement que porte la foi de l’Eglise, mais par le fait de la réalité objective elle-même» {MF 868).

	S’en tenir simplement à la transfinalisation ou à la transsignification, ce serait donc affirmer que, sans modification de la réalité objective, les espèces eucharistiques ont seulement pris une nouvelle signification pour nous, les croyants. Ce serait aussi, croyons-nous, tenir que, toujours sans modification de la réalité objective, les espèces eucharistiques ont seulement pris un sens nouveau pour Dieu.

	Non, pour que les espèces eucharistiques prennent vraiment, et pour Dieu, et pour la foi de l’Eglise, le sens nouveau qu’elles acquièrent indubitablement, il faut que quelque chose change radicalement au plan ontologique.

	Que les théologiens dont nous avons parlé n’aient jamais songé à mettre en doute le fait de la présence eucharistique (même si leurs explications, maladroites ou mal comprises, l’ont, de fait, mise en péril), nous pouvons en croire les Evêques hollandais, dont le document déjà cité porte : « Si, de nos jours, à l’intérieur de l’Eglise, on discute sur la présence du Seigneur sous les espèces eucharistiques, cette discussion ne porte pas sur la question de savoir si le Christ y est réellement présent ... Nous croyons pouvoir laisser la recherche de la manière dont le Christ est présent dans l’Eucharistie à la libre discussion des théologiens, tant que sont fermement maintenus le changement du pain et du vin dans le corps et le sang du Seigneur, ainsi que la réalité de sa présence dans les espèces eucharistiques » (D.C., 1965, col. 1178). Le Saint-Père n’en demande pas plus.

	Aussi peut-on comprendre que le P. Schillebeeckx ait conclu son exposé sur ce sujet, dans une causerie donnée à Rome, à la Domus Mariae peu après la parution de Mysterium fidei, par ces mots : «L’encyclique admet la transfinalisation et la transsignification, à condition qu’on ne les considère pas comme une dénomination extrinsèque ou comme un changement périphérique, mais comme ayant au contraire une densité profonde et ontologique» (texte polycopié, p. 11). Si cette présentation nouvelle parvient en effet à montrer que le changement de sens et de finalité que subissent le pain et le vin dans l’eucharistie est tel qu’il atteint et modifie la réalité ontologique elle-même, et pourvu que ces auteurs parviennent à s’exprimer dans des termes qui fassent comprendre aux simples fidèles eux-mêmes que le changement atteint réellement cette profondeur, on ne voit pas ce qu’on pourrait leur reprocher, du point de vue de l’orthodoxie ou même de celui de la simple prudence.

	Il nous semble que le dernier point sur lequel le Pape attire l’attention pourra fournir un bon critère pratique de la justesse des exposés sur l’Eucharistie. Comme le disait Notre-Seigneur « c’est à leurs fruits que vous les reconnaîtrez» (Mi 7, 16). Une doctrine qui tendrait logiquement à réduire la dévotion à la Sainte Eucharistie à la simple participation, si active qu’elle soit, à la Messe, reposerait en dernière analyse sur une conception erronée ou incomplète de la présence du Seigneur dans ce Sacrement. Aussi est-il excellent de remettre en lumière ce que le Concile de Trente avait déjà fait dans une formule admirable : « Ce n’est pas parce qu’il a été institué par le Christ notre Seigneur comme nourriture qu’on doit moins l’adorer» (DS 1643 ; DB 878 ; FC 740).

	Et s’abstenir de l’action de grâces sous le prétexte que seule une conception sensualiste peut faire croire que la présence sacramentelle se prolonge un quart d’heure environ dans l’estomac du communiant, c’est faire preuve d’une bien piètre théologie. Il y a parfaitement moyen, et le P. K. Raiiner l’a fait en des pages admirables récemment traduites en français (L’eucharistie et l’homme d’aujourd’hui, p. 111-138), de tenir à la fois que la présence «réelle» cesse par le fait même de la manducation et qu’une action de grâces, adaptée au tempérament et aux conditions de vie de chacun, est demandée par la nature même du don que le Christ nous fait en devenant personnellement notre nourriture.

	Rejeter théoriquement ou négliger pratiquement la visite au Saint- Sacrement ou les pratiques d’adoration à son égard sous le prétexte que l’Eucharistie est une nourriture et n’a donc de sens que si on la mange, serait montrer une compréhension bien courte de ce repas où le Christ se donne lui-même à nous pour que, par cette relation personnelle, toute notre vie soit transformée et passe en lui. Et c’est pourquoi, bien comprises, les pratiques de dévotion envers l’Eucharistie sont toujours, sous une forme ou sous une autre, des «communions spirituelles ».

	Certes « il est parfaitement compréhensible qu’au cours des siècles, certains aspects de ce riche mystère de la foi s’imposent davantage à l’attention des fidèles, tandis que d’autres restent dans l’ombre, sans pour autant être méconnus» (D.C., 1965, col. 1177). Par ces derniers mots, les Evêques hollandais, auxquels nous empruntons cette citation, nous donnent une règle excellente, applicable aussi à notre vie personnelle : parce que nous sommes de notre époque, et aussi parce que nous avons notre tempérament, notre éducation, etc., et que la grâce se sert de la nature, nous serons plus ou moins vivement attirés par tel ou tel aspect du mystère eucharistique ; tant que cet attrait ne devient pas exclusif, nous n’avons pas à craindre d’erreur doctrinale sous-jacente. Il n’en irait plus de même si notre dévotion se fixait sur un aspect au point d’impliquer méconnaissance des autres : cette conséquence pratique serait révélatrice d’un glissement doctrinal.

	C’est à la base qu’il faut corriger l’erreur : c’est ce que Mysterium fidei a fait en nous rappelant qu’il n’y a de progrès doctrinal que dans le respect de tout l’acquis positif antérieur.

	Eegenhoven - Louvain      Léon Renwart, S.J.
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Les deux démarches de la théologie

	Un peu partout dans l’Eglise on cherche en ce moment à découvrir de quelle manière la théologie se mettra à l’heure d’un nouvel âge de l’Eglise et du monde. La question est pastorale, d’abord, puisqu’elle implique une reprise ou tout au moins un renouveau de communication entre l’Eglise et le monde. Elle est méthodologique également. La théologie s’interroge sur son identité propre : sa nature, sa fonction, son exercice actuel. Elle sent le besoin de se situer par rapport à la pastorale, l’action sociale, l’apostolat. Elle se demande si son but n’est pas l’analyse des situations humaines par le croyant plutôt que l’investigation rationnelle de la révélation.

	Ces questions intéressent directement les destinataires de deux décrets conciliaires : celui sur la formation des séminaristes et celui sur la rénovation et l’adaptation de la vie religieuse. Le laïcat est également concerné. La place qui lui a été reconnue au Concile consacre une donnée de fait qui excède le cadre de l’Eglise catholique et que l’on retrouve très répandue dans les Eglises-membres du Conseil œcuménique des Eglises, on veut dire l’accession du laïcat à la théologie. La théologie de l’avenir se fera dans un dialogue entre clercs et laïcs. Mais, ne l’oublions pas, la sécularité est le domaine propre du laïcat. Ce poids existentiel et historique modifiera à coup sûr les composantes de la réflexion au profit d’un meilleur équilibre de la théologie du Peuple de Dieu.

	Au surplus, on ne peut faire de la théologie de la même manière selon qu’on se trouve en période de post-chrétienté ou de chrétienté, dans un âge de foi chrétienne socialement communiquée, ou dans une époque de dispersion des cellules chrétiennes aux prises avec des mouvements qui cherchent à donner une forme sécularisée à l’existence. La théologie doit, dans ses démarches, tenir compte de l’évolution de l’Eglise et du monde, puisque par raison d’être elle est à leur service.

	Nous voudrions dans cet article examiner comment ces données s’intégrent dans une vision à la fois traditionnelle et nouvelle de la théologie.

	Qu’est-ce que la théologie ? C’est une intelligence, une science et une sagesse portant sur deux itinéraires : celui de Dieu et celui de l’homme.

	Qu’est-ce encore que la théologie ? C’est une intelligence, une science et une sagesse portant sur les rapports infiniment variés entre ces deux itinéraires : rapports de rencontre, d’amitié, de communion, ou bien, d’opposition, de refus et de non communication.

	Combien y a-t-il de démarches en théologie ? Il y en a un nombre infini et il y en a très peu. C’est d’une multitude de manières qu’il faut se donner à la connaissance des itinéraires de Dieu et de l’homme et de leurs rapports. Mais, la « theologia perennis », et j’entends par là celle qui sort tout naturellement de l’Evangile et se retrouve chez les Pères, les grands théologiens médiévaux et la méditation théologique d’aujourd’hui, est une et la même en ses démarches essentielles. Elle obéit à des mouvements simples qui, de même qu’ils sont au principe de sa raison d’être, demeurent la source de son renouvellement et de son adaptation à toute période de la vie de l’Eglise.

	
	a) Raison d’une carence.



	Dès lors, une question se pose : à quoi faut-il attribuer le manque de l’Eglise à animer le réel, qui a été constaté par le Concile ? On pourrait tout aussi bien demander : quelle a été la raison du manque de la théologie à animer le réel ?

	Dans une communication à la Société Royale du Canada, en 1963 \ le P. L. M. Régis, O.P., demandait : comment se fait-il qu’en dépit du nombre d’heures consacrées à l’enseignement de la philosophie et du personnel qui s’y donne dans nos institutions, il y ait si peu d’esprits formés au véritable esprit philosophique ? Il y voyait trois raisons : d’abord un manque d’attention au processus propre du langage. Il est abstrait et il nous porte à penser sur des idées et a oublier le retour aux choses. En deuxième lieu, il y a eu équivoque sur la méthode d’enseignement de la philosophie. On en a fait une science déductive et non une science inductive dont le nerf s’appelle l’admiration, la recherche, la force de questions. Enfin, si la philosophie a été enseignée de manière- si détachée, c’est, pour une bonne part, en raison d’une longue réaction de l’Eglise contre le subjectivisme de la pensée occidentale depuis Descartes, depuis l’idéalisme et le modernisme.

	Et que s’est-il passé en théologie où ce ne sont ni les cadres, ni les années d’études, ni le personnel qui ont fait défaut ?

	On a fait de la théologie une science abstraite alors que chaque fois qu’elle a été vivante ce fut à cause de son orientation biblique et de son dialogue avec une vision historique de l’homme. Les formules conceptuelles sont devenues une aire propre de subsistance. L’étonnement devant le dessein éternel et actuel de Dieu a été évacué. Enfin, il fallait surtout maintenir des cadres fixes homogènes et se méfier du subjectif, comme on se méfiait de l’existentiel.

	
		« L’approche pédagogique de renseignement de la philosophie dans nos institutions*, dans Mémoires de la Société Royale, T. I, IVe série, Irc section, juin 1963, pp. 105-115.



	Plusieurs, qui vantent le caractère serein, détaché, objectif, de la pensée de saint Thomas d'Aquin dans la Somme Théologique, oublient la série des Questions Disputées qui est à l'arrière-plan. Pour lui, l'étude des Anciens était orientée avant tout vers l'insertion dans le présent. Ce qui compte en premier lieu à ses yeux, c'est la vie contemporaine de l’Eglise. Cette manière de voir se situe dans la perspective de tout enseignement adéquat qui cherche à insérer l’étudiant dans l’existence, la société de son temps. En pensant à instruire les « débutants en théologie », comme il le dit au commencement de la Somme, il veut avant tout les introduire dans la vie contemporaine de l’Eglise, cette Eglise qui enveloppe le monde et que le monde enveloppe. L’union de la conscience et de la vie est le principe de l’équilibre de sa pensée.

	Mais, dès la fin du Moyen Age, commence à s’opérer une coupure entre l’aspect vital et l’aspect conscient de la connaissance168, une scission entre l’activité et la spéculation, entre l’existence et la conscience, et nous dirions aujourd’hui, entre la pensée réflexive et la pastorale. La réaction violente de Luther contre la séparation entre conscience et vie est une protestation contre Ockham et Gabriel Biel. Calvin poursuit et affermit la réaction luthérienne. Au seuil des temps modernes, il apparaît comme le protagoniste d’une nouvelle union entre l’Evangile et les valeurs terrestres.

	Par contre, la conséquence logique de la séparation entre le champ de la conscience et celui de la vie est la fuite du présent dans un idéal détaché, désengagé. Le passé paraît paré des prestiges de l’étemité et c’est là que doit se recueillir quiconque veut être homme. Le présent est impur et il faut y descendre le plus tard possible. La vraie culture théologique est celle qui est désintéressée et il importe souverainement de maintenir les étudiants en théologie loin des urgences et des grossièretés du présent. On retrouve là des échos de propos souvent entendus dans les séminaires, les noviciats, les couvents de formation : vous entrerez assez vite dans l’action. Séparez-vous du siècle. Qu’avez- vous à y gagner sinon la dispersion, l’oubli du sérieux et quoi encore ?

	Une telle attitude était, sans s’en rendre compte, l’équivalent en théologie de la culture bourgeoise, celle qui méprise le présent, se réfugie dans le passé, se protège parce qu’elle se sent secrètement menacée. Elle a le passé pour elle et elle le garde. Le présent, elle l’abandonne aux prolétaires de la réflexion. Nous connaissons le résultat. Cette théologie est devenue incapable d’animer le réel. Une coupure s’en est suivie entre l’Eglise et le monde. Il y avait beaucoup de cette mentalité bourgeoise inconsciente dans les dénonciations de l’homme contemporain considéré comme un être pitoyable, satanique, un homme qui dérange l’ordre reçu et la quiétude des possesseurs de la vérité.

	Et qui donc a vraiment recommencé à animer le réel ? Ce furent d’abord et avant tout les prêtres et les laïcs de l’Action catholique. Etant plus près de l’ouvrier que du bourgeois, ils redécouvrirent une méthode en apparence nouvelle, mais aussi ancienne que l’Evangile, cette méthode qui consiste à unir conscience et vie. Ils redevinrent capables de formuler une réflexion théologique apte à animer le réel.

	Une autre confirmation nous vient des protagonistes du mouvement au Concile. Ceux qui remirent l’Eglise dans le courant de la vie contemporaine furent des hommes qui prirent part aux toutes premières manifestations des nouvelles formes de présence de l’Eglise dans le monde contemporain. Souvent théologiens de marque, ils auraient pu comme plusieurs de leurs confrères s’en tenir au culte d’un passé prestigieux. Mais ils crurent que le culte des anciens demande une répétition non matérielle, mais formelle : qu’est-ce que les anciens diraient aujourd’hui ? Et qu’on n’aille pas croire que l’attention au présent est synonyme de superficialité. Elle peut l’être, sans doute, mais alors, c’est le signe que le présent n’a pas été interrogé suffisamment en profondeur. Les questions que pose la vie ne s’accommodent pas d’une réflexion rapide ni de la dispersion de l’esprit. Le principe que l’on veut prôner ici est le dialogue constant entre la révélation et l’homme et dès le point de départ.

	Et il est permis, au surplus, de voir dans la récurrence perpétuelle au Concile du thème de « l’Eglise des Pauvres » une réaction contre une théologie bourgeoise qui avait formé trop d’hommes à sa ressemblance. La conviction s’y exprimait que la théologie n’accomplit vraiment sa mission que si elle se fait présente au réel. Or, quel est ce réel, sinon cette masse des deux tiers de l’humanité qui vient frapper aux portes de l’Eglise. On dira peut-être : c’est à l’action sociale et non à la théologie d’y répondre. Comme si en définitive la véritable question n’était pas celle d’une nouvelle présence de l’Eglise dans le monde d’aujourd’hui !

	Lorsque la théologie se désintéresse de la vie et se tourne vers un certain âge d’or qu’elle cultive, elle perd de son réalisme. Elle s’intellectualise. Plusieurs déviations très graves en découlent.

	Il y a d’abord la superintellectualisation de l’Evangile. On a fini par concevoir la révélation simplement comme un message à communiquer conceptuellement. Ce faisant, on laissait tomber les deux tiers de la communication de l’Evangile qui doit se faire de trois manières : par mode de témoignage, de communion et de service. La pastorale et l’action missionnaire en portent les conséquences.

	Il y a eu aussi une intellectualisation unilatérale de la foi. Certes, la foi est subjectée dans l’intelligence. Mais, encore faut-il voir corn- ment Dieu se révèle à nous. Il nous attire vers lui par un goût, une suavité, un instinct spirituel, car il se manifeste sans se dévoiler. La foi n’est pas la vision. Elle n’est pas claire intuition. Elle nous assure que telles sont bien les choses divines. Elle est un sens de Dieu. Mais le rationalisme occidental a conçu la foi et la théologie à la manière aristotélicienne et cartésienne, parfois même wolfienne. De là est venu cette sorte de mépris, ce dédain ou tout au moins l’inattention à l’endroit du langage propre de l’Ecriture. Ce langage poétique, mythique, symbolique, figuré a été laissé pour compte, comme bon à être donné aux seules intelligences faibles ou débutantes ; c’était un langage de pauvres, non de riches, une étape informe et primitive, bien en deçà de la pensée plus évoluée de la théologie qui, forte de ses analyses notionnelles, croit aller plus loin.

	Le pauvre langage de l’Ecriture comporte cependant des biens d’une inappréciable valeur. Où trouvera-t-on meilleur langage sur Dieu que le langage de Dieu sur lui-même ? Quelle meilleure forme pour l’épanouissement de la foi pourra-t-on substituer au symbolisme de l’Ecriture ? Quels signes parlants préférables à ceux-là saura-t-on donner à la communauté ecclésiale, communauté concrète qui aime se reconnaître dans des images entourées d’une aura affective, intelligible, mythique ?

	Nous nous demandons pourquoi la théologie a manqué à son devoir d’animer le réel ? L’ordre des choses a été inversé. La vérité veut que la fonction symbolique soit première et que la fonction abstraite et technique soit seconde. On a fait tout juste le contraire. La théologie symbolique a le droit d’aînesse. La rupture de communion entre la théologie et ses sources a entraîné le manque de communication entre l’Eglise et le monde. La théologie est destinée à nourrir le Peuple de Dieu. Si elle oublie sa destination pastorale, elle devient une « autorumination » !      *

	
	b) La « théologie nouvelle » comme critique de la théologie bourgeoise.



	C’est en réaction contre une théologie trop faible dans son animation du réel qu’est venue la théologie nouvelle. Les mots « ancien » et « nouveau » sont, on le sait, des mots-surprises tant ils réussissent à faire cohabiter des significations variées et souvent dissemblables. Ou peut tout y mettre comme dans l’expression « l’ère constanti- nienne » qui contient une foule de réalisations historiques, vraies ici, inexactes là. La « nouvelle théologie » est un cas analogue.

	Depuis la fin de la deuxième guerre mondiale, plusieurs tentatives sont apparues. L’une d’elles a été prise à partie par l’encyclique « Humani Generis ». Mais, la recherche a continué son chemin. Les autres Eglises ont connu également divers essais. Bultmann, Tillich, Bonhoeffer ont largement essaimé. Des vulgarisateurs ont pris le relai : Bishop Robinson3, Paul Van Buren4, Ernest Harrison®, Bishop James Pike°, etc. Mais, nous connaissons aussi des efforts plus équilibrés et plus réussis venant du Conseil œcuménique des Eglises et des grandes associations mondiales dénominationnelles.

	Toute la question porte en définitive sur la communication. Le but commun des nouvelles tentatives est de restaurer ou de revitaliser le contact entre l’Eglise et la société, entre la conscience et la vie. Et l’on prend comme terme de communication la société contemporaine telle que manifestée à l’analyse. Le procédé n’est pas nouveau si le résultat l’est souvent. Toutes les grandes théologies du passé se sont formulées dans un dialogue avec la philosophie contemporaine. S. Augustin a réfléchi sur le platonisme, saint Thomas d’Aquin sur l’aristotélisme ; mais notons que, dans ces deux cas, il y a eu véritable dialogue entre la foi et la philosophie. La philosophie a aidé l’intelligence à pénétrer dans la foi ; la philosophie, en retour, a été transformée à ce contact. Le plotinisme de S. Augustin n’est pas exactement celui de Plotin pas plus que l’aristotélisme de saint Thomas n’est celui d’Aristote, car dans ces deux cas, la théologie ne s’est pas contentée d’écouter et de redire ce que disait la pensée profane de son temps. Elle aussi a posé des questions. Elle a posé des défis. Elle a provoqué à un sérieux dialogue.

	C’est dans cette même méthode que résident les chances possibles de la « nouvelle théologie » ou du moins d’une théologie renouvelée. Les défis de la raison humaine doivent être écoutés. Mais, la théologie se doit d’apporter également les siens. Et elle n’est pas que simple réponse à une série de questions. Elle apporte ses propres questions nouvelles et elle demande à la raison de dire quelles réponses elle peut y donner. On s’engagerait donc sur une fausse piste en croyant qu’il suffit d’adopter un langage « sécularisé » pour résoudre le problème de la communication. Que devient alors le passage nécessaire à la foi, la « métanoia », la conversion ? En d’autres termes, les tenants d’une certaine « théologie nouvelle » tiennent trop uniquement compte des itinéraires de l’homme et pas assez de ceux de Dieu ; soucieux de solidarité, ils oublient l’altérité propre de la foi ; aussi les réponses qu’ils apportent aux besoins de notre temps sont-elles emportées par le mouvement même de l’existence.

	Paul VI évoquait dans son message de Noël de 1965 ces deux itinéraires si longs et bien différents, celui de Dieu et celui de l’homme:

	
		Honest to God, 1963 ; The New Reformation, 1964.

		The secular meaning of the Gospel, 1963.

		Let God be free, 1965.

		A time for Christian candor, 1964.



	
« Il y a d'abord, disait-il, le mystérieux itinéraire de Dieu qui descend des hauteurs inaccessibles de sa Transcendance, qui sort finalement de la nuée des prophéties, laquelle s’était faite de plus en plus lumineuse, et se rapproche, d’une façon nouvelle et surnaturelle, de notre terre et de notre histoire ; et enfin il aborde notre rivage terrestre, dans l’humilité déconcertante de Bethléem, et dans la pureté sans tache de Marie ; il se fait homme ; c’est le Christ. Et il y a l’autre itinéraire, le nôtre, plein de détours et de difficultés, qui de soi n’a pas un but précis, mais qui par la suite s’oriente vers quelque chose d’indéterminé mais ardemment désiré, vers une espérance dont l’objet dépasse nos simples forces naturelles, l’espérance de parvenir jusqu’à Dieu, l’espérance de le découvrir dans l’homme, l’espérance de le rencontrer, comme l’on rencontre sur le sentier un pèlerin en marche, un ami que l’on connaît, un frère de son propre sang, un maître de sa propre langue, un libérateur qui peut tout accomplir, un Sauveur. Ecoutez la voix de la liturgie : «Portant mon regard vers le lointain, voici que je vois la puissance de Dieu qui s’approche et une nuée qui couvre toute la terre. Allez à sa rencontre et demandez-lui : Dis-nous si tu es vraiment celui qui doit régner» (Répons de la Ire leçon de Matines du 1er dimanche de l’Avent). Que de choses nous pourrions dire sur ces itinéraires historiques et spirituels, dont l’Ancien Testament nous a tracé les contours’ ?»

	Ire PARTIE

	La théologie,
intelligence, science et sagesse de deux itinéraires :
celui de Dieu et celui de l’homme

	Les cheminements de Dieu dans l’histoire et le pèlerinage de l’homme vers son but, le dessein du Salut de l’Ancien au Nouveau Testament et la réponse de l’homme éveillé par la présence de Dieu, tel est l’objet de la théologie. Elle l’étudie, l’analyse, le contemple. Elle ne cesse de l’approfondir en sa grandeur mouvante et c’est dans les traces de son passage qu’elle reconnaît Dieu.

	
	a) Le plan « émanation-retour » dans la Somme Théologique.



	Saint Thomas d’Aquin a traduit en deux mots les deux mouvements, ou plutôt cette continuité qui relie les êtres de la Genèse à l’Apocalypse : « exitus-reditus » : toutes choses viennent de Dieu et font retour vers lui. A la lumière de ce dessein très simple qui soutient l’ontologie de la Somme, il fait voir que la nature et l’histoire trouvent leur consistance intelligible dans l’absolu de Dieu qui, principe d’être, d’intelligibilité et de salut, éclaire toutes choses. Tout devient donc à cette lumière un lieu de la manifestation de Dieu puisque tout entre sous la raison de Dieu.

	On demandera : une telle vision théologique peut-elle trouver audience auprès des hommes de notre temps étant donné que ce qui inté-

	
		Documentation Catholique, 16 janvier 1966, col. 151-152.



	resse l’homme d’aujourd’hui c’est l’homme et non Dieu ? A quoi servirait-il de faire passer une époque anthropocentrique par les voies anciennes du théocentrisme ?

	Mais, est-il question de déprimer l’homme pour exalter Dieu ? Il est permis de croire que la réaction contre la Renaissance qui s’est exprimée au cours de la Contre-Réforme a sacrifié l’homme pour mieux sauvegarder le divin. Les thomistes eux-mêmes se sont mis à la remorque de ce mouvement. Les études de science médiévale nous restituent saint Thomas d’Aquin tel qu’il fut.

	
	b) La base théologique de la constitution pastorale Gaudium et Spes.



	Or, l’Eglise au Concile a été confrontée avec un problème décisif : Dieu pour l’homme d’aujourd’hui, ce n’est plus Dieu, c’est l’homme. Si donc on part une nouvelle fois de Dieu pour parler de Dieu à l’homme, l’homme ne voudra rien entendre. Mais, si l’on accepte comme point de départ l’homme, finira-t-on par arriver quand même à Dieu ?

	Tel a été dans le fond l’enjeu du schéma XIII. Pouvait-on sacrifier Dieu ou l’homme ? Et comment pouvait-on parler à l’homme ? La plus grande réussite de la constitution pastorale sur l’Eglise dans le monde de ce temps réside précisément dans une nouvelle approche plus que dans les lignes secondaires souvent incomplètes.

	Dans un ouvrage remarquable publié en 1962, Christliche Anthro- pozentrik. Ueber die Denkform des Thomas van Aquin (Munich, Kôsel), J. B. Metz montrait que si saint Thomas d’Aquin demeure un maître entre tous, c’est précisément parce qu’il fait le pont entre la pensée médiévale et la mentalité moderne, entre l’augustinisme centré sur la perspective cosmocentrique des Grecs et l’anthropocentrisme qui correspond pour l’homme au passage obligé par la condition humaine. La condition humaine est toujours présente, engagée dans la réflexion de l’homme sur lui-même, sur l’être, sur le monde, sur Dieu. Seule une mentalité qui prend l’abstraction pour la réalité réussit à séparer l’homme de sa manière de voir. Elle sépare l’ontologie de l’anthropologie, alors que l’ontologie est nécessairement une anthropologie. La découverte du sujet pensant, tout aussi bien que de la matière, du temps, de Dieu lui-même, ne peut être autrement que par le cheminement de la condition humaine. L’horizon de la subjectivité humaine se retrouve nécessairement dans tout le domaine de la connaissance. L’homme « se » découvre dans l’être et par l’être. Le « soi » est une médiation obligée. Le Verbe se faisant homme a pris cette même voie. Aussi son humanité, chef-lieu de tout homme, de tout l’humain, de tout ce qui de la terre et du cosmos vient affleurer en l’homme et y atteindre la conscience, devient-elle le passage obligé vers Dieu.

	Nous n’avons vu de Dieu que ce que le Christ, Verbe incarne, a bien voulu nous révéler et par des signes qui étaient dans le Fils de l’Homme. Toute idée de Dieu révélé nous est venue par des voies convergentes qui ramènent sans cesse dans l’anthropocentrisme du Christ tout le dessein de Dieu quand il a voulu nous acheminer vers lui. Et dès lors, l’homme peut et doit passer par l’homme, il peut mettre sa foi en l’homme pourvu que cette foi soit incorporée à la foi dans le Christ.

	La base théologique du schéma XIII était trouvée. L’anthropocentrisme moderne était situé dans une perspective chrétienne. Au regard de l’Ecriture ce n’était rien de neuf, puisque à nouveau on reprenait le chemin du Verbe incarné. Mais, méthodologiquement, il y avait nouveauté. Au lieu de partir du théocentrisme comme d’un point de chute absolu, on prenait le chemin de l’induction par les voies existentielles de l’incarnation. La primauté donnée dans la Constitution pastorale à la condition humaine comme préalable à tout dialogue rendait justice à l’anthropocentrisme moderne. Elle ne dérogeait en rien à la meilleure théologie. Et l’anthropocentrisme faisait sa jonction avec le théocentrisme. Sans que le nom de saint Thomas d’Aquin fût prononcé, son intuition radicale recevait pour la première fois dans un concile sa justification formelle.

	Paul VI, dans son très beau discours, lors de la session publique le 7 décembre 1965, s’est plu à expliquer l’esprit de la constitution Gaudiwn et Spes. Pour les artisans de ce texte, il y avait plus que la reconnaissance de leur effort ; une nouvelle démarche théologique, ou plutôt une nouvelle méthodologie théologique plus adaptée aux besoins pastoraux de notre temps était proposée.

	«L’Eglise au Concile, a-t-il dit, ne s’est pas contentée de réfléchir sur sa propre nature et sur les rapports qui l’unissent à Dieu ; elle s’est aussi occupée de l’homme, de l’homme tel qu’en réalité il se présente à notre époque : l’homme rivant, l’homme tout entier occupé de soi, l’homme qui se fait non seulement le centre de tout ce qui l’intéresse, mais qui ose se prétendre le principe et la raison dernière de toute réalité. Tout l’homme phénoménal, c’est-à-dire, avec le revêtement de scs innombrables apparences, s’est comme dressé devant l’Assemblée des Pères conciliaires, des hommes, eux aussi, tous pasteurs et frères, attentifs donc et aimants : l’homme tragique victime de ses propres drames, l’homme qui, hier et aujourd’hui, cherche à se mettre au-dessus des autres, et qui, à cause de cela, est toujours fragile et faux, égoïste et féroce ; puis l’homme insatisfait de soi, qui rit et pleure ; l’homme versatile, prêt à jouer n’importe quel rôle, et l’homme raide qui ne croit qu’à la seule réalité scientifique ; l’homme tel qu’il est, qui pense, qui aime, qui travaille, qui attend toujours quelque chose, « l’enfant qui grandit » (Gn 49, 22), et l’homme sacré par l’innocence de son enfance, par le mystère de sa pauvreté, par sa douleur pitoyable : l’homme ' individualiste et l’homme social ; l’homme «qui loue le temps passé*, et l’homme qui rêve à l’avenir ; l’homme pécheur et l’homme saint ; et ainsi de suite.

	L’humanisme laïque et profane enfin est apparu dans sa terrible stature et a, en un certain sens, défié le Concile.

	La religion du Dieu fait homme s’est rencontrée avec la religion (car c’en est une) de l’homme qui se fait Dieu.

	
Qu’est-il donc arrivé ? Un choc, une lutte, un anathème ? Cela pouvait arriver ; mais cela n’a pas eu lieu. La vieille histoire du Samaritain a été le modèle de la spiritualité du Concile. Une sympathie sans bornes l’a envahi tout entier. La découverte des besoins humains (et ils sont d’autant plus nombreux que le fils de la terre se fait plus grand) a absorbé l’attention de notre Synode.

	Tout cela, et tout ce que nous pourrions dire encore sur la valeur humaine du Concile, a-t-il, peut-être, fait dévier la pensée de l’Eglise vers les positions anthropocentriques prises par la culture moderne ?

	Non, l’Eglise n’a pas dévié, mais elle s’est tournée vers l’homme. Et celui qui considère avec attention cet intérêt prépondérant porté par le Concile aux valeurs humaines et temporelles, ne peut nier d’une part que le motif de cet intérêt se trouve dans le caractère pastoral que le Concile a voulu et dont il a fait en quelque sorte son programme, et, d’autre part, il devra reconnaître que cette préoccupation elle-même n’est jamais dissociée des préoccupations religieuses les plus authentiques, qu’il s’agisse de la charité qui seule suscite ces préoccupations (et là où se trouve la charité là se trouve Dieu), ou du lien constamment affirmé et mis en valeur par le Concile, existant entre les valeurs humaines et temporelles et les valeurs proprement spirituelles, religieuses et éternelles. L’Eglise se penche sur l’homme et sur la terre, mais, c’est vers le Royaume de Dieu que son élan la porte.

	La mentalité moderne habituée à juger toutes choses d’après leur valeur, c’est-à-dire, leur utilité, voudra bien admettre que la valeur du Concile est grande au moins pour ce motif : tout y a été orienté à l’utilité de l’homme. Qu’on ne déclare donc jamais inutile une religion comme la religion catholique qui, dans sa forme la plus consciente et la plus efficace, comme est celle du Concile, proclame qu’elle est tout entière au service du bien de l’homme. La religion catholique et la vie humaine réaffirment ainsi leur alliance, leur convergence vers une seule réalité humaine : la religion catholique est pour l’humanité ; en un certain sens, elle est la vie de l’humanité. Elle est la vie par l’explication que notre religion donne de l’homme ; la seule explication, en fin de compte, exacte et sublime. (L’homme laissé à lui-même n’est-il pas un mystère à ses propres yeux ?)

	Elle donne cette explication précisément en vertu de sa science de Dieu : pour connaître l’homme, l’homme vrai, l’homme tout entier, il faut connaître Dieu. Qu’il nous suffise pour le moment de citer à l’appui de cette affirmation le mot brûlant de sainte Catherine de Sienne : C’est dans ta nature, ô Dieu étemel, que je connaîtrai ma propre nature (Or., 24). La religion catholique est la vie, parce qu’elle décrit la nature et la destinée de la vie ; elle donne à celle-ci son véritable sens. Elle est la vie, parce qu’elle constitue la loi suprême de la vie et qu’elle infuse à la vie cette énergie mystérieuse qui la rend, Nous pouvons dire, divine.

	Mais si nous nous rappelons qu’à travers le visage de tout homme — spécialement lorsque les larmes et les souffrances l’ont rendu plus transparent. — Nous pouvons et devons reconnaître le visage du Christ (cfr Mt 25, 40), le Fils de l’Homme, et si sur le visage du Christ nous pouvons et devons reconnaître le visage du Père céleste : « Qui me voit, dit Jésus, voit aussi le Père» (Jn 14, 9), notre humanisme devient christianisme, et notre christianisme se fait théocentrique, si bien que nous pouvons également affirmer : pour connaître Dieu, il faut connaître l’homme.

	Mais alors, ce Concile, dont les travaux et les préoccupations ont été consacrés principalement à l’homme, ne serait-il pas destiné à ouvrir une nouvelle fois au monde moderne les voies d'une ascension vers la liberté et le bonheur ? Ne donnerait-il pas, en fin de compte, un enseignement simple, neuf et solennel pour apprendre à aimer l’homme afin d’aimer Dieu ?

	Aimer l’homme, disons-Nous, non pas comme un simple moyen, mais comme un premier terme dans la montée vers le terme suprême et transcendant, vers le principe et la cause de tout amour. Et alors, le Concile tout entier se résume finalement dans cette conclusion religieuse ; il n’est pas autre chose qu’un appel amical, pressant, qui convie l’humanité à retrouver, par la voie de l’amour fraternel, ce Dieu dont on a pu dire : « S’éloigner de lui, c’est périr ; se tourner vers lui, c’est ressusciter ; demeurer en lui, c’est être inébranlable ; retourner à lui, c’est renaître ; habiter en lui, c’est vivre» (S. Augustin, Solii. I, 1, 3 ; P.L., 32, 870) •. >

	Ce texte indique clairement comment la conversion anthropocentrique — ou conversion vers l’homme d’aujourd’hui — peut se concilier avec la conversion vers Dieu, la vision historique de l’homme avec 1’« Obsequium Dei ». Le lien est fait par l’intermédiaire de l’Homme nouveau. Le Christ est l’Homme nouveau. Le chrétien est un homme nouveau. Et ce que l’Eglise cherche à accomplir dans l’homme c’est la libération de ses traits d’homme rénové dans le Christ. A ce compte, il n’y a aucune difficulté de principe à situer la conversion vers l’homme à l’intérieur d’une conversion vers le Christ qui fait toujours de Dieu le centre de la théologie. On ne fait que reprendre les grandes orientations tracées par saint Thomas d’Aquin qui avait réussi à unir en un tout cohérent, dans une unité dynamique, les deux itinéraires, celui de Dieu et celui de l’homme.

	Qui ne voit l’importance de cette orientation pour la formation nouvelle dans les séminaires, les scolasticats, les universités et plus largement encore dans la formation chrétienne en général ? Le cadre de pensée de l’homme d’aujourd’hui est foncièrement anthropocentrique, existentiel, historique et concret. Et dès lors, ou bien nos méthodes de formation continueront leur chemin coutumier, mais au prix d’un éloignement croissant de l’homme d’aujourd’hui ; ou bien, elles devront se donner des perspectives, nouvelles peut-être, mais plus traditionnelles qu’on ne le croirait au premier abord. Il faut que règne avant tout le principe de l’union de la conscience et de la vie. Et puisqu’il s’agit d’un problème de réorientation du cours de la pensée de l’Eglise, il faudra bien que tout le monde s’y mette. Les jeunes d’aujourd’hui qui ont bien saisi que le Concile parlait de renouveau ne comprennent pas la tiédeur des institutions à y répondre.

	8' La Doc. Cath., 2 janvier 1966, col. 63-66.

	IIe PARTIE

	La théologie,
intelligence, science et sagesse des rapports
entre les itinéraires de Dieu et de l’homme

	Démarche descendante de Dieu et démarche ascendante de l’homme doivent bien un jour entrer en rapport. La théologie ne fait pas que connaître deux itinéraires de type différent, elle est aussi intelligence, science et sagesse de leurs relations. Nous voyons par l’Ecriture et l’histoire des religions que les réactions sont infinies. On pourrait en esquisser une typologie générale qui tenterait de surplomber les lignes de démarcation qui distinguent les Eglises et communions chrétiennes, les religions non chrétiennes, voire même des lignes de forces à n’en pas douter spirituelles qui se retrouvent dans des mouvements même chrétiens d’origine, mais depuis sécularisés. On verrait alors les réactions s’échelonner du refus à l’acceptation en passant par toutes les formes de rapports que les Eglises ont connues dans leurs contacts avec le monde : relations de subordination, voire d’instru- mentalité quand l’Eglise utilisait le bras séculier ; relations d’alliance entre le Trône et l’Autel ; les mille et une formes d’expressions de l’ère constantinienne ; et par contre, également, les réactions de violence qui marquèrent l’écart, la séparation, l’opposition sous forme de laïcisation, de sécularisme et même de contre-Eglise.

	
	a) Le Concile comme nouvelle rencontre de ces deux itinéraires.



	La place historique du Concile dans le dessein de Dieu est d’avoir été un événement de rencontre nouvelle entre Dieu et l’humanité. En un point du temps, les deux itinéraires se sont rencontrés dans un moment de grâce. L’Eglise a reçu un supplément d’être, une nouvelle actualité, par le fait qu’elle se situait à nouveau à la croisée des deux relations qui la constituent : la relation historique qui la rattache à ses origines et la relation eschatologique qui la retrouve sous l’actualité divine. Pour cette raison le Concile a été un événement théologal et théologique. Il éclaire sur cette méthodologie des rapports qui existent entre Dieu et l’homme depuis les temps les plus anciens : rapprochement, rencontre, rupture, recherche de communion et reprise de l’Alliance.

	Une fois encore, le meilleur commentaire nous est venu de Paul VI et dans son message de Noël de 1965.

	« Cette manière de penser se trouve encouragée par la façon dont la rencontre entre Dieu et l’humanité nous paraît se refléter dans l’événement qui nous a occupés ces dernières années et qui vient de se dore, le second Concile œcuménique du Vatican. Le Concile a été, lui aussi, une rencontre. Une double rencontre : celle de l’Eglise avec elle-même, celle de l’Eglise avec le monde.

	Oui, dans le Concile, l’Eglise s’est rencontrée avec elle-même. Rencontre vraiment grandiose et bienfaisante. Nous pourrions nous arrêter à considérer l’aspect extérieur de ce fait historique : ce ne fut pas chose médiocre que tous les Pasteurs de la grande famille catholique se rencontrent, fassent connaissance et s’aiment entre eux, et cela non seulement au plan de la réalité spirituelle mais aussi au niveau de l’expérience concrète, en se voyant, en se saluant, dans la conversation, la prière communautaire et la pratique plus sentie de la charité. Quoi de plus chrétien que cette rencontre ?

	Mais pour l’heure nous allons plus au dedans des choses, nous songeons à la signification du Concile et à ce qu’il accomplit : L’Eglise, disions-nous, s’y est rencontrée elle-même, avec sa foi à elle, sa doctrine, sa ferme consistance, sa mission, ses énergies apostoliques et missionnaires, ses richesses de sagesse et de grâce, son aptitude à tirer des trésors nouveaux de ses inépuisables réserves intérieures, le désir qui la presse de comprendre le monde, de le servir et de le sauver.

	Et alors ce que l’Eglise a rencontré dans cette réflexion, ce ne fut pas seulement elle-même, mais le Christ, le Christ qu’elle porte avec soi. Elle a repris conscience de son obligation d’être fidèle à la parole du Seigneur et à Sa volonté de la pénétrer tout entière, et comme de l’enivrer et de l’exalter. L’Eglise a perçu en elle comme un reflux de l’Esprit du Christ et a senti remonter à ses lèvres le message évangélique, avec le besoin de le proclamer de façon renouvelée, pour elle-même et pour les hommes. L’Eglise a retrouvé sa jeunesse. Elle s’est sentie renaître. Et rappelons-nous, Frères, cette rencontre nouvelle et merveilleuse avec le Christ que le Concile a ménagée à l’Eglise. Souvenons-nous en : L’Eglise ne doit pas se prêter à cet « aggiornamento » mal compris que déplorait déjà Notre vénéré prédécesseur Jean XXIII (A.AS., 1962, p. 675), ni chercher à < prendre l’air du temps », mettre sa confiance dans les idéologies caduques du monde profane ou se plier, sous prétexte d’un inexorable sens de l’histoire, à une mentalité erronée, ni non plus se contenter d’apporter quelques retouches de caractère pratique à diverses mesures canoniques secondaires ; non c’est en cherchant à retrouver le Christ en elle-même, à le rencontrer plus consciemment, que l’Eglise peut aujourd’hui célébrer Noël comme une fête nouvelle malgré sa récurrence.

	Et puis il y a la rencontre de l’Eglise avec le monde.

	Cet aspect du Concile œcuménique a été relevé par tous. L’Eglise est, en un certain sens, sortie d’elle-même pour aller à la rencontre des hommes de notre temps, à la rencontre des profonds et stupéfiants changements du monde moderne, à la rencontre des besoins croissants d’une grande partie de la population de la terre, comme par exemple, la faim : la faim de la nourriture matérielle et la faim de la nourriture spirituelle. L’Eglise s’est revêtue d’un amour pastoral davantage tourné vers le dehors, et elle ne pouvait pas agir autrement ’. »

	Les catégories : cheminement, rencontre, accueil, dialogue, communication, tout comme celles de refus, rupture, désaveu, opposition, sont assurément existentielles. Leur entrée dans le vocabulaire théologique est le signe d’un retour de la théologie à ses racines anthropologiques. Et l’on est en droit de penser que ce n’est qu’un commencement. On les dit existentielles, elles sont donc événementielles. Si

	
		La Doc. Caih., 16 janvier 1966, col. 151-153.



	
la théologie ne s’intéresse pas aux événements qui sont la trame de l’histoire du salut, on se demande bien à quoi elle s’occupera ?

	
	b) Rôle central de l'événement en théologie.



	Il fut longtemps de bon ton de laisser l’événement pour compte en théologie. C’était là un concret qui ne rimait pas avec des catégories abstraites. Et pourtant l’événement joue de droit un rôle central dans une théologie vivante qui s’intéresse au déroulement actuel du plan de Dieu et qui cherche à comprendre le passage de son action.

	Qu’est-ce en définitive que l’événement ? C’est le lieu de rencontre ou de croisement des deux itinéraires, celui de Dieu et celui de l’homme. Son importance primordiale ressort du fait qu’il est la racine analogique de notre appréhension du dessein du salut. Quand je lis l’Ecriture, je puis, certes, avoir une connaissance notionnelle de ce dessein. Je vois comment Dieu l’a réalisé dans l’histoire du peuple juif. Je saisis comment Dieu procède habituellement pour rencontrer l’homme et entrer en alliance avec lui. Mais cela ne devient réel, existentiel pour moi que dans l’événementialisation actuelle (si ce pléonasme peut nous être permis) de ce dessein, car c’est alors que la Parole m’atteint réellement. Elle devient mon salut, la croisée de mon chemin et de la démarche de Dieu qui m’a renfermé dans son élection. Ce que je lis dans l’Ecriture n’est qu’un tracé général, c’est un vestige de ce que Dieu a fait, c’est un sacrement ou une image de ses manières d’agir avec les hommes. Ce n’est pas encore la Parole en sa révélation pour moi, étant entendu que la Parole, c’est un acte, une révélation, un contact, une interrogation, une communication, en réalité un événement.

	
	c) Les signes des temps.



	On retrouve ici, en son juste ordre d’importance, les « signes des temps », catégorie remise en honneur par Jean XXIII et reprise par Paul VI et le Concile. Il semble bien que les réalisations anciennes ont besoin d’être décapées par les signes des temps nouveaux pour qu’une nouvelle audition de la Parole soit possible qui fasse croître en même temps le plan de Dieu ou le révèle dans un nouvel accomplissement. Les signes des temps sont comme des précurseurs de la Parole. Ils l’annoncent déjà en chemin. Ils lui préparent les voies en « redressant » les esprits, et alors la Parole qui survient peut rendre un son vibrant sur une surface dure et nue, dépouillée de ses revêtements anciens. Quand cela se produit, l’Evangile reprend à nouveau pour les hommes sa vigueur originelle. Il redevient vivant pour des temps nouveaux.

	Ainsi donc, chaque fois que se produit la rencontre entre les itinéraires de Dieu et de l’homme, de l’Eglise et du monde, un choc se produit accompagné de libération. L’Eglise et le monde sont libérés de leurs limites anciennes, des liens de non communication. Une vie nouvelle passe, des traits inédits apparaissent. Et il ne saurait en être autrement, puisque l’Evangile est une puissance révolutionnaire d’affranchissement. Quand l’Evangile agit, c’est pour libérer des données, des éléments inconnus auparavant. C’est une force explosive qui décape la réalité ancienne. Lorsque la Parole de Dieu retentit, l’Evangile devient en acte. Or, être en acte, pour l’Evangile, cela veut dire révéler, montrer du neuf, en même temps qu’affranchir, non certes de la Tradition, mais des formes historiques anciennes en tant que dépassées. Cela est vrai de la vie de l’Eglise comme de celle des chrétiens, et selon un rythme de temps forts ou de temps simples voulu de Dieu selon son conseil et selon la correspondance à la grâce. Il est vrai que lorsque telle formule a été trouvée qui s’est révélée valable, nous tendons instinctivement à en faire la formule par excellence. Notre imagination la fait coïncider avec les limites du possible et nous éprouvons le plus grand désarroi lorsque nous sommes en présence de situations qui mettent notre imagination à l’épreuve, tant nous croyons que les formes du nouveau ont été épuisées. Mais, le nouveau demeure inépuisable, qu’il s’agisse de l’Eglise ou du monde. C’est la Parole de Dieu qui nous y attire. Elle y est déjà dans cet avenir, puisque Dieu est l’avenir de l’Eglise et du monde ; elle se laisse pressentir, ou plutôt, elle nous tend la main, nous les retardataires ou les lents pèlerins, elle nous fait signe, et ce qu’elle efface doit laisser la place aux traits nouveaux du dessein homogène qui se poursuit.

	
	d) Les gestes admirables de Dieu.



	L’Ecriture a un mot pour désigner ce qui éclate sous l’effet de la rencontre de la Parole et des événements décapés par les signes des temps, elle l’appelle les gestes admirables de Dieu {mirabilia Dei, hazeq, dunamis). Notre Dieu n’est pas une sorte de premier moteur situé au milieu d’un vaste système l’horlogerie planétaire, c’est un Dieu au milieu d’un Peuple et qui avance avec lui vers un futur étonnant. Il est pour nous présence et co-existence, « être avec ». Et l’Ecriture nous a laissé la trace de la continuité de ses gestes au milieu du devenir historique d’Israël. Mais, faut-il le dire, ce sont des actes qui se continuent et de manière sociale et historique dans le nouveau Peuple de Dieu, puisque le dessein de Dieu est un et homogène. Ce n’est pas une manière d’agir qui s’arrête avec la venue du Christ sur terre. Tout au contraire. La fondation et la vie de l’Eglise sont le contenu de l’annonce prophétique du Seigneur de ces œuvres « plus grandes encore » que ses disciples devraient accomplir. Il y a une répétition de ces grands gestes de Dieu lorsque par exemple une Eglise entre sous la repentance, lorsqu’elle se reprend collectivement, lorsqu’elle cherche et découvre les nouvelles voies de Dieu et se met à leur service. L’alliance est ainsi illuminée d’une clarté nouvelle. Le sens de sa mission est révélé pour un temps différent d’autrefois. Il est vrai aussi qtïe les jugements du Seigneur sur son Eglise désobéissante sont également des passages de la puissance de Dieu ; ils créent un espace où Dieu agira avec grandeur.

	
	e) Traits nouveaux de V Eglise.



	L’Eglise au Concile est passée par une autocritique qui se continue sous forme de crise post-conciliaire. L’essentiel a été distingué de ses expressions historiques. Des formes nouvelles sont apparues qui demandent des articulations historiques inédites.

	Quels sont donc les traits admirables qui se sont révélés dans l’Eglise, à l’occasion du Concile, par suite d’une nouvelle rencontre entre l’actualité divine et l’actualité humaine ?

	L’Eglise est entrée dans une ère de rassemblement œcuménique, pour avoir pris le risque de déclarer close la période de la Contre- Réforme.

	Elle a commencé à faire ses premiers pas, non plus à contre-cœur, mais avec force, dans un âge marqué par la sécularité et qui est a l’opposé de l’ère constantinienne.

	Elle a retrouvé dans l’âme orientale la part complémentaire de la catholicité, alors qu’autrefois la latinité était un système clos.

	La hiérarchie a redécouvert la solidarité fraternelle du Peuple de Dieu. Il n’y a plus de monopole d’ecclésialité.

	On a redécouvert la présence du Seigneur à l’œuvre incognito dans les religions non chrétiennes. L’Eglise vient à la rencontre du Seigneur.

	Le monopole de l’humain a été abandonné. L’Eglise reconnaît que l’homme moderne devenu adulte est lui aussi responsable de l’humain. Elle découvre la nature exacte de son rôle en tant qu’Eglise dans l’unité structurelle de l’aventure humaine : témoigner pour la vérité de l’homme et ne pas se présenter comme concurrente du nouvel humanisme moderne.

	Que de traits l’on pourrait ajouter et que la relecture des actes du Concile fera ressortir à son heure !

	
	f) Les nouveaux lieux théologiques.



	Nous avons dit rencontre de deux itinéraires. L’axe des coordonnées s’appelle un lieu théologique.

	Quels sont les champs nouveaux qui s’offrent au théologien ?

	Nous connaissons les anciens : l’Ecriture, la Tradition, les Pères, le magistère. Melchior Cano a rendu un réel service à la théologie en introduisant l’Histoire des doctrines. 11 faut aller plus loin et dire l’Histoire tout court. Et pour l’excellente raison qu’en définitive ce qui existe c’est l’histoire du Peuple de Dieu à l’intérieur d’une histoire du monde que Dieu conduit. Le monde et son histoire, l’Eglise et son histoire sont imbriqués mutuellement. La théologie se doit d’en tenir compte sous peine de fausser son intelligence des réalités qu’elle doit comprendre et des hommes qu’elle doit conduire. C’est d’ailleurs, pour avoir mieux compris cet enveloppement mutuel, que nous avons révisé récemment notre manière de concevoir le sacré et le profane. A l’ancienne vue qui distinguait trop bien les deux, et qui n’était pas sans devoir de sa clarté trompeuse à l’esprit laïque, on a substitué l’idée d’une totalité située dans l’orbite de la Rédemption. Tout a été créé et racheté dans le Christ. Une spécificité des natures existe. Mais si, sociologiquement, l’Eglise semble n’être qu’une partie du monde, au plan du mystère, c’est elle qui enveloppe le monde. Rien ne demeure donc en dehors du champ d’investigation théologique. Saint Thomas d’Aquin l’avait déclaré explicitement dans la première question de la Somme Thcologiquc où il dit que la théologie considère toutes choses dans leurs rapports avec Dieu. Cette notion méthodologique peut aujourd’hui, au sortir d’une ère constantinienne, manifester toute sa valeur.

	
		Le monde dans la Constitution pastorale.



	Les nouveaux lieux théologiques nous sont indiqués par le sens du mot monde dans Gaudiuui et Spcs. On lit dans le prologue que la Constitution désire faire porter son attention sur l’homme, la communauté humaine, la matière et le temps. Ce sont des objets de théologie. Ce sont surtout des lieux où le Christ agit pour libérer les valeurs de la force du mal et les amener au salut.

	Reconnaissons que durant les derniers siècles la théologie a été beaucoup plus surnaturaliste que vraiment chrétienne. Elle se définissait avant tout par le surnaturel, tandis que la théologie intégralement entendue s’établit selon la formule de Chalcédoine, relation « sui generis » entre humanité et divinité, entre création et rédemption. Aussi a-t-on laissé tomber nombre de valeurs créationnelles dont des prophètes laïcs se sont emparé en les sécularisant. La matière et l’histoire ont été sorties de l’orbite chrétienne et sont devenues l’âme du ma-

	n. R. th. lxxxix, 1967, n° 3. térialisme dialectique. L’homme et la communauté humaine ont été emprisonnés dans les régimes totalitaires. Hegel, Feuerbach, Karl Marx, Engels et les formes diverses d’athéisme contemporain ont été les aiguillons du Concile et particulièrement du schéma XIII. Ce sont eux qui ont forcé la théologie à redécouvrir l’ampleur de ses objets. Est-ce que l’existence d’une cosmologie moderne et des théories cosmologiques qui l’expriment compte pour beaucoup en théologie actuellement ? Et pourtant comment entreprendre une théologie des valeurs terrestres sans ce cadre général ? Est-ce que la liaison entre cosmos et histoire sous forme de devenir cosmique entre en ligne de compte dans l’intelligence des voies du dessein de Dieu ?
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	Sommes-nous mieux placés en ce qui concerne l'homme ? Sont-ils nombreux les centres universitaires catholiques, les séminaires, les maisons de formation où l’on cherche à prendre contact avec l’anthropologie contemporaine ? Et pourtant, c’est de première nécessité dans une ère de convergence des civilisations et d’établissement d’un monde profane autonome où l’homme devient le commun dénominateur du monde. Où en sommes-nous dans nos institutions catholiques dans la réflexion sur la manifestation des traits de l’homme nouveau qui attendent leur libération dans les humanismes contemporains, athées, existentialistes, terrestres ?

	La théologie est-elle plus avancée en ce qui concerne le devenir social ? Certes, nous avons dans certaines universités catholiques de très bonnes facultés de sciences sociales. Mais, la théologie a-t-elle fait sa jonction avec le changement social ? Ce ne serait pas sans intérêt dans une période marquée par le changement social accéléré et l’humanisme social.

	Ces questions ne sont point sans gravité pour la destinée des universités catholiques si celles-ci veulent justifier leur raison d’être qui est de servir de terrain de rencontre entre la science chrétienne et la science profane. La question, on le voit, tourne autour des rapports entre création et rédemption sous forme de théologie de l’histoire, théologie du progrès, théologie du changement social, théologie du cosmos.

	
		L’œcuménisme.



	Parmi les lieux théologiques apparus récemment, on notera aussi le rapport entre l’Eglise et les Eglises. Le Concile a reconnu non seulement des vestiges, des éléments dans les communions séparées, mais il a admis leur valeur ecclésiale en tant qu’entités corporatives. Elles sont Eglise sans être l’Eglise. Elles ont une vie, une expérience, une signification. Elles sont des expressions du christianisme originel et de la révélation. La nature de ces Eglises qui exercent leur acte d’être d’une certaine manière communautaire, liturgique, doctrinale, structurelle et missionnaire, devient objet de réflexion théologique. Et cela d’autant plus que maintenant nous avons une conscience plus vive de la différence entre l’Eglise pérégrinante et le Royaume achevé, entre le mystère de l’Eglise révélé dans l’Ecriture et les expressions historiques du christianisme. L’œcuménisme nous a fait toucher du doigt certaines disparités, moins évidentes lorsque les Eglises se tenaient à l’écart les unes des autres. Le Concile nous montre l'avantage de toutes les Eglises à se considérer les unes les autres comme lieux d’expressions de la révélation. Des champs considérables d’investigation s’ouvrent à la pensée théologique de toutes les Eglises et dans tous les domaines de la vie ecclésiale.

	
		Le dialogue avec les religions non chrétiennes.



	Il y a aujourd’hui peut-être six grandes religions mondiales, l’hindouisme, le bouddhisme, le jainisme, le christianisme, le judaïsme, l’islam, auxquelles on peut ajouter le confucianisme si l’on entend par cela la tradition de la religion chinoise qui inclut aussi le taôisme.

	Le sens historique de la Déclaration sur les religions non chrétiennes est d’avoir officiellement ouvert un nouveau lieu théologique. A la lumière des récentes réflexions, il y a lieu de penser que le schéma coutumier des trois étapes de l’économie du salut devrait être révisé : la première étape, avant l’élection d’Israël, était appelée l’économie de la Loi naturelle. Puis est venue l’économie de la Loi et celle-ci a servi à préparer l’économie de la grâce. Dans cette perspective, les religions non chrétiennes demeurées intouchées par la révélation judéo-chrétienne appartiennent à l’économie de nature.

	Saint Thomas d’Aquin employait un langage beaucoup plus nuancé. Il parle de l’économie du Nouveau Testament comme de la période de la grâce divulguée. Il y aurait donc avantage à sortir des catégories étanches de naturel et de surnaturel pour prendre point d’appui dans l’ordre existentiel qui est surnaturel, et sans abandonner en rien l’unicité et la transcendance du christianisme, à assigner aux religions non chrétiennes une qualité et une fonction surnaturelles. Ces religions non chrétiennes ne sont pas strictement naturelles. Elles ne sont pas le résultat du seul effort de l’homme. Elles ne s’expliquent pas sans un rôle actif du Seigneur en leur sein à l’état caché, ou non divulgué. Nous ne devons pas oublier que la théologie des missions qui a soutenu la grande expansion missionnaire des cinq derniers siècles a correspondu à l’ère de la Contre-Réforme. 11 y a eu transfert de la rigidité des cadres.

	En réalité, le rôle des religions non chrétiennes est de fournir à leurs adeptes une connaissance de Dieu et une attitude religieuse qui les dispose à correspondre aux voies secrètes de la présence de grâce qui agit en dehors des frontières visibles de l’Eglise. Un hindou qui est sauvé, l’est par la grâce du Christ ; mais il l’est aussi par l’hindouisme et malgré l’hindouisme à la faveur des éléments authentiques de cette religion. L’Eglise catholique, qui entre en dialogue avec les religions non chrétiennes, n’entre pas dans une terre « païenne ». Le territoire qu’elle foule est déjà sacré. Elle vient à la rencontre du Christ et de ses mystères qui conduit ces hommes et ces religions par les voies de sa mort et de sa résurrection.

	
	g) Certaines formes de détournement de la théologie.



	Il convient de se rendre compte de certains dangers qui se rencontrent dans l’étude des rapports entre les itinéraires de Dieu et de l’homme.

	Il y a d’abord celui-ci : faire du discours sur Dieu une forme de théisme.

	Quand nous parlons de Dieu en théologie chrétienne, de qui et de quoi parlons-nous et comment en parlons-nous ? A quoi servirait l’économie de la révélation si en pratique on faisait comme si elle n’existait pas et si on ne faisait pas le lien entre Dieu et Dieu à l’œuvre dans le Christ ? Un Dieu aboutissement d’une démarche spéculative qui atteint une certaine idée analytiquement pure est souvent donné comme l’idée la plus haute, la plus exacte et la plus nourrissante pour la pensée chrétienne. On ne se rend pas compte que, ce faisant, on se coupe de l’histoire même de ce Dieu dans la manifestation la meilleure et la plus précise qu’il a voulu nous donner de lui-même. C’est dans une expérience collective au sein d’un Peuple qu’il s’est révélé et au milieu de conditions culturelles, économiques, politiques et sociales qui avaient leur sens dans le dessein divin. Et c’est par les voies d’un cheminement progressif qu’il a amené les hommes à découvrir peu à peu son image. Le Dieu de Jésus-Christ ne saurait donc se réduire à quelque formulation théiste, car il est en définitive le Dieu d’Abraham, d’Isaac et de Jacob. L’expérience d’Israël constitue la référence obligée de la connaissance exacte qu’on peut en avoir sous peine de passer à côté du visage chrétien de Dieu. Là on voit Dieu à l’œuvre pour écarter les faux dieux, amener son peuple à une confrontation, à un dégagement, à des choix, par une maturation historique où Dieu vient et revient encore, questionne, interroge, oblige à des dépassements. La révélation de Dieu est la trame de l’histoire, au commencement, en son milieu et jusqu’à la fin. Ce n’est pas une sorte de pôle immobile, intemporel et situé au-dessus de l’homme ; c’est une présence accompagnante, interrogeante qui divulgue sa nature progressivement et habitue les hommes à sa lumière. Une théologie qui se contente de quelques éléments pour soutenir le point de départ de sa réflexion et qui procède ensuite par une série de démarches spéculatives ne saurait aboutir qu’à une forme de théisme. Est-ce bien ce que l’on demande à une théologie chrétienne ? Est-ce qu’elle ne tourne pas implacablement le dos à sa source première ?

	Ne soyons donc pas surpris que cet abandon se solde par la même intemporalité abstraite en ce qui regarde les cheminements de Dieu dans la vie de son Peuple dans le Nouveau Testament. Car là aussi Dieu poursuit son dessein. Il y continue la grande confrontation entre son image à lui et celle des faux dieux que chaque époque et chaque culture se donnent au cours des siècles et contre lesquels il doit susciter des prophètes qui conduiront son Peuple à une image plus haute et plus pure du vrai Dieu, à une distinction plus exacte de ce qu’est Dieu et de ce qu’il n’est pas, à une connaissance plus claire de ce qu’est sa place et celle des réalités terrestres.

	Or, on s’en est tiré souvent avec une échappatoire. On a dit que la révélation est achevée avec la mort du dernier Apôtre. Depuis lors, nous serions dans l’ère du statu quo. C’était assurément autant de tracas de moins ! On pourrait appeler cela une tentative de domestiquer Dieu au lieu de le laisser tel qu’il est : liberté suprême qui souffle et va où elle veut puisqu’elle est l’Esprit.

	Nous n’avons pas à attendre une nouvelle révélation, mais à entrer dans celle qui nous a été donnée et qui s’explicite jusqu’à la fin des temps à travers les détours de la condition humaine dont les éléments ont tous leur signification, qu’ils soient culturels, politiques, sociaux, ou économiques, dans l’aboutissement de la recherche de l’image de Dieu par le Peuple de Dieu.

	La Déclaration conciliaire sur les religions non chrétiennes nous invite à une comparaison entre notre image de Dieu et celle des dieux des grandes religions non chrétiennes. Le Décret sur l’œcuménisme nous donne à tous le Christ comme ligne de crête de notre mouvement les uns vers les autres. La Constitution pastorale montre que les conditions humaines du Peuple de Dieu font corps avec son expérience concrète du passage de Dieu dans l’histoire. L’institution du Secrétariat pour les Incroyants nous indique qu’on ne pourra plus faire de Dieu le suppléant de nos insuffisances, la réponse toujours prête qu’on applique pour étancher les failles provisoires de notre savoir humain. Toute cela revient donc à dire que la connaissance de Dieu n’est pas une entreprise achevée une fois pour toutes et qu’il nous faut croître dans l’intelligence de ses noms. Au reste, n’en va-t-il pas de tous comme de chacun ? Le Dieu de notre enfance est autre que le Dieu de notre jeunesse et de notre maturité en attendant le Dieu de notre vieillesse. Mais, si on fait de Dieu une notion, le problème est évacué. Il perd sa valeur personnelle. Or, au cœur des hommes, Dieu est vécu comme un drame, puisqu’il fait éruption avec notre être même ; il est de nous comme nous sommes de lui. Nos itinéraires sont entrelacés. L’histoire de la spiritualité et celle du laïcat nous .montrent bien, d’ailleurs, que la place occupée par Dieu dans les différentes époques a varié. L’autonomie du monde profane qui marque notre temps conduira à voir des traits que la spiritualité monastique envisageait d’une autre manière. L’image de Dieu révélé est une image en mouvement dans le christianisme même, puisque notre Dieu est un Dieu qui avance.

	Il existe une autre forme de détournement de la théologie. Elle consiste à faire de la théologie, de l’Evangile, du christianisme, la réponse à une série de questions connues à l’avance. Il est clair que cette mentalité est solidaire de celle qu’on a exposée précédemment : un Dieu intemporel a tout dit et une fois pour toutes. Mais un Dieu au milieu d’un Peuple est un Dieu qui parle, interroge et répond.

	Helmut Golwitzer dans son livre : Athéisme marxiste et foi chrétienne 169 l’exprime de la manière suivante : « Les choses ne se passent pas comme si l’accomplissement du sens contenu dans l’Evangile était la réponse à une question d’avance manifeste. Ce qu’offre l’Evangile, c’est la réponse à une question et la satisfaction d’un besoin qui ne trouvent leur source que dans l’Evangile. »

	Cette affirmation demande à être bien comprise. On ne nie pas la valeur de réponse de l’Evangile. On affirme seulement qu’une certaine utilisation des questions que se pose l’homme est ambiguë. Dans toutes les religions on retrouve le problème du bonheur, de la sécurité, de la paix, de l’infini, etc. On peut regarder ces manifestations comme autant de signes de la recherche du divin. Mais l’athée et l’incroyant leur donnent une autre signification. Ils y voient un défaut provisoire de l’état de la recherche actuelle de l’homme. Il leur semble que la religion qui y répond trop vite avec une solution connue à l’avance arrache les hommes au donné réel. Elle anticipe, elle extrapole.

	On peut mesurer par là le vieillissement de l’apologétique coutumière reçue jusqu’à Vatican II. Elle a eu sa valeur. Une part même demeure. Mais il est non moins certain que la constitution sur l'Eglise dans le monde de ce temps a amorcé une nouvelle démonstration grâce au « retour au monde » qui la caractérise. La réponse aux besoins de l’homme demeure encore présente en elle. Mais on voit qu’il y a autre chose pour manifester la crédibilité de la religion chrétienne.

	Gaudium et Spes, en effet, attire l’attention sur certaines données inéluctables et que chacun peut constater, par exemple, la volonté de dépassement et de continuité telle qu’elle s’exprime dans la recherche de promotion, la planification, la prévision, l’organisation de la vie humaine, d’une part, et, par ailleurs, ces autres données constatables par les hommes de toute conviction : l’échec, la misère, la faim, l’ignorance, les guerres, les inégalités sociales, les agressions contre les cultures nationales, les libertés, les droits de la personne humaine, et enfin l’échec suprême qui est la mort. Aurions-nous le droit d’affirmer que le christianisme et lui seul possède la réponse à toutes ces questions ? La Constitution pastorale se garde bien de l’affirmer. Elle fait même tout le contraire. Elle reconnaît ce qu’elle peut faire. Pour le reste elle s’offre à joindre ses forces à celles de tout homme et de toute institution qui veulent le bien de l’homme. Cette nouvelle méthode de crédibilité s’appelle méthode de témoignage, de communion et de solidarité, méthode de service.

	L’Eglise peut alors faire un autre pas. Elle peut poser les questions spécifiques et indiquer les réponses mystérieuses qui lui viennent de l’Evangile. Les efforts et les échecs des cultures humaines ne seraient- ils pas des paraboles sur le thème du salut ? des sortes d’accompagnements en mode mineur du mystère de la mort et de la résurrection du Christ ? des appels à être transféré de l’insécurité à la sécurité, des limites à un au-delà où est le salut ? une course éperdue vers les traits d’une certaine image dont l’Ecriture esquisse un à un les traits et dont elle forme le nom lettre par lettre ? La figure unique du vrai Dieu, le Dieu de Jésus-Christ, le Dieu des Béatitudes, des mystères de la mort et de la vie n’attend-elle pas pour se révéler le choc de certaines situations, la rencontre subite d’étranges itinéraires ?

	L’Evangile n’est pas simplement réponse à des questions toutes connues à l’avance. Il est cela, mais aussi et surtout nouvelle série de questions sur la figure unique du vrai Dieu qui se révèle aux hommes au cœur des situations annoncées par les signes des temps nouveaux. Le véritable théologien est celui qui a conservé sa capacité d’admiration, cette « admiration » qu’Aristote posait au principe universel de la science. Etranges sont les itinéraires de Dieu et de l’homme aujourd’hui. Il ne faut pas fermer les yeux, ce serait faire de la théologie une fin en soi.

	
	h) L’orientation nouvelle de la théologie.



	Que sera la théologie de l’avenir prochain ? Sera-t-elle ouverte ou fermée ? existentielle ou essentialiste ? multitraditionaliste ou monotraditionaliste ?

	Si la théologie veut demeurer vivante, elle doit à nouveau devenir créatrice. Karl Barth a cette définition : la théologie est une méditation sur la vie de l’Eglise. Formule magnifique pour autant que l’Eglise est concernée, mais définition barthienne quand même que l’on corrigerait en disant que la théologie est une méditation sur la vie de l’Eglise et du monde et de leurs rapports.

	On retrouve donc à nouveau les deux structures nécessaires : l’Eglise et le monde et l’entrelacement de leurs itinéraires. Une telle théologie ne pose pas son centre de gravité dans les formules ou les mots, mais d’abord dans les réalités. Et parce qu’elle se laisse interroger par ce qui est, elle se laisse captiver par le mystère extraordinairement vivant, dynamique, pathétique si l’on peut dire, du Dieu vivant, un et trine, qui travaille le monde de l’intérieur. Et parce que cette théologie a le sens des itinéraires de Dieu et de l’homme, elle sait faire la différence entre son atteinte des choses et le mystère lui-même. Elle se sait valable, mais relative. Et connaissant ses limites, elle est ouverte au dialogue avec toute expression autre que la sienne. Elle cherche parce qu’elle n’a pas trouvé. Et ce qu’elle a perçu est une anticipation de lumières nouvelles. Elle vient tout normalement se situer dans une structure mentale de communion, car elle comprend que seule la réalité transcendante est le sommet qui unit les expressions théologiques en leur diversité. Et voilà pourquoi les mots-clés de l’orientation théologique nouvelle sont la participation, le dialogue, l’atteinte, l’existence, le cheminement, le service. Une théologie de tout repos est donc un contresens pastoral. Elle ne sait comment rendre les hommes contemporains à l’accomplissement du dessein du Christ en son étape actuelle et changeante. Elle se perd dans l’analyse de notions de plus en plus chimiquement pures en négligeant l’essentiel, le salut, ainsi que nous l’indique la tradition la plus sûre de tous les siècles, la rencontre vraie entre Dieu et le monde à chaque époque.

	Théologie et pastorale s’appellent mutuellement, parce qu’en définitive l’une et l’autre doivent être animées d’un même esprit. Le Christ est la Parole, la Tradition vivante du Père, le révélateur et le sauveur. Une théologie qui se structure sur le modèle du Verbe incarné, chef-lieu de la rencontre des deux itinéraires de Dieu et de l’homme se doit donc d’être éminemment pastorale, parce qu’elle se sent finalisée par la communication du mystère du Christ total au monde.

	Il est clair qu’au principe d’une telle théologie il doit y avoir un accueil de la vie du Christ, du monde et de l’Eglise, afin d’engager le monde, la vie, l’homme, l’histoire, tout le cosmos dans l’Amour.
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Foi et mythe en théologie mariale

	« Mythe » et « démythisation. » : ce problème a pris depuis la dernière guerre une importance considérable. Il tend à devenir le problème primordial de l’exégèse, de la théologie, et plus largement des sciences humaines.

	Il est impossible d’en parler au niveau de la mariologie, sans situer en son ensemble cette formidable question et son actualité.

	
		Le problème



	Pour faire vite, on serait tenté de poser le problème sous une forme paradoxale : notre époque de démythisation est féconde en mythes d’un style nouveau : mythes de la publicité, de la création artistique, des mouvements sociaux et des communications de masse en général, mythes de l’histoire et de la science-fiction, ou même de la science tout court, car la physique théorique, quelle qu’en soit l’abstraction, engage des symboles. Enfin, la démythisation elle-même est un mythe extrêmement excitant dont l’impulsion irrationnelle est patente jusque dans les milieux théologiques. Ainsi Jean Brun a-t-il pu écrire un article-programme intitulé : « Pour une démythisation de la démythisation 170 ».

	Valéry avait déjà pris conscience de cette universalité du mythe dans une perspective à vrai dire très rationaliste, sinon structuraliste avant la lettre. Il écrit dans Variété II :

	Songez que demain est un mythe, que l’univers en est un ; que le nombre, que l’amour, que le réel comme l’infini, que la justice, le peuple, la poésie... la terre elle-même sont mythes...

	Mythe est le nom de tout ce qui ne subsiste qu’ayant la parole pour cause. En vérité, il y a tant de mythes en nous, et si familiers, qu’il est presque impossible de séparer nettement de notre esprit quelque chose qui n’en soit point. On ne peut même en parler sans mythifier encore, et ne fais-je point dans cet instant le mythe du mythe pour répondre au caprice d’un mythe 171 ?

	Revalorisation du mythe

	Notre époque prend conscience de l’impossibilité d’échapper au mythe sous peine d’autodestruction. Oedipe, l’ancêtre de toute entreprise de démythisation, apparaît comme le type même de cette fatalité. C’est après avoir accompli le meurtre du père qu’il décrypte le mythe du Sphynx : ce mythe qui a pour objet l’homme dans le temps. Mais sa fin et son fatum, c’est de se crever les yeux pour échapper à la lumière172. Un drame qui fait songer aux formes les plus radicales de l’entreprise structuraliste, sur lesquelles nous reviendrons.

	Il y a plus. Notre siècle se caractérise par la revalorisation des mythes jusque-là méprisés, tenus qu’ils étaient pour inventions gratuites, dégradantes et fallacieuses. Dès 1908, Georges Sorel a manifesté, dans ses Réflexions sur la violence, la valeur conquérante des mythes sociologiques : « le Grand Soir » par exemple, ou encore : « le pain, la paix, la liberté », ces images dynamiques qui meuvent les révolutions173. Cas plus significatif et plus récent : Gaston Bachelard, philosophe des sciences, avait entrepris une psychanalyse existentielle destinée à dissiper les mythes de la mentalité primitive qui contaminent notre connaissance du cosmos. Mais, chemin faisant, ce rationaliste non dépourvu d’humanité, découvrit la valeur des représentations symboliques où réside le ressort caché de la poésie, de l’éloquence, de certains engagements humains : tout un type de connaissance irréductible au nombre, qui caractérise les sciences exactes. Le mythe recèle une signification humaine irremplaçable174.

	De même, un historien des religions. Mircea Eliade écrivait en 1952 :

	« On est en train de comprendre aujourd’hui une chose que le XIXe siècle ne pouvait meme pas pressentir : que le symbole, le mythe, l’image, appartiennent à la substance de la vie spirituelle, qu’on peut les camoufler, les mutiler, les dégrader, mais qu’on ne les extirpera jamais (...). Les mythes se dégradent et les symbolismes se sécularisent, mais ils ne disparaissent jamais, fût-ce dans la plus positiviste des civilisations : celle du XIXe siècle. Les symboles et les mythes viennent de trop loin. Ils font partie de l’être humain et il est impossible de ne pas les retrouver dans n’importe quelle situation existentielle de l’homme en cosmosc. *

	
On serait ainsi conduit à cette conclusion : notre époque n’a fait que changer de mythes et rendre justice à cette dimension de la connaissance sans laquelle nous ne saurions accéder à aucune signification humaine ou transcendante.

	On pourrait ajouter que la démythisation est chose fort ancienne, très spécialement dans l’ordre théologique : les prophètes de l’Ancien Testament, et plus généralement les tenants du Yahwisme ont réalisé quelque chose de ce genre par rapport aux représentations religieuses plus anciennes. Dans une autre ligne, en cultivant l’abstraction, la scolastique a poussé très loin le dépouillement des représentations imaginaires, mythiques, et même symboliques. Qu’on pense à la théodicée de saint Thomas d’Aquin, ou à sa théologie de la présence réelle comme relation réelle des espèces eucharistiques, inchangées dans l’ordre des phénomènes, au corps céleste du Christ également inchangé, par une conversion métaphysique inaccessible à toute expérience physique 175.

	On pourrait montrer aussi que la démythisation actuelle, très radicale à l’égard du « ciel » et de tous les schèmes religieux qui engagent « hauteur » et « ascension », valorise une certaine image de profondeur qui n’est pas tellement moins spatiale : ce que les allemands appellent : « Tiefe und Grund ».

	T cndances « instaurât rie e » et « réductrice »

	Au-delà de ce paradoxe qui pourrait servir une certaine apologétique, disons de manière plus honnête et plus pondérée : le mythe que l’on croyait devoir évacuer avec la mentalité primitive, à la fin du siècle dernier, révèle, depuis un siècle, son intérêt et sa puissance. Il fait problème.

	Aujourd’hui, deux tendances s’affrontent.

	
		L’une reconnaît la valeur du mythe, au prix d’une critique ou épuration plus ou moins poussée. Le mythe évoque et signifie au-delà de lui-même. Débarrassé de sa fonction étiologique, il révèle sa valeur irremplaçable. C’est ce qu’on appelle l’herméneutique « instauratrice » parce qu’elle instaure la signification existentielle du mythe. Dans ce courant se situent la théorie phénoménologique de Lévi-Bruhl’, la théorie archétypale de Jung ®, l’interprétation existentielle de H. Corbin176, M. Éliade177 et P. Ricoeur178. Dans cette perspective, le mythe apparaît comme langage témoin de la transcendance. C’est par cette voie que le sujet humain prend conscience de sa destinée en se situant par rapport au cosmos et à Dieu.

		L’autre courant juge le mythe irrécupérable et tente d’en évacuer les illusions trompeuses, témoins attardés d’une mentalité primitive. Telle était déjà, au siècle dernier, l’optique du rationalisme et du positivisme... mais Auguste Comte finit en créateur de mythes.



	Le structuralisme

	La tendance réductrice a pris une importance nouvelle avec la montée du structuralisme : un mouvement né du souci d’établir les sciences humaines sur un terrain de rigueur et d’objectivité où tout facteur subjectif soit éliminé. Cette méthode qui a porté des fruits sur le terrain scientifique tend à s’ériger en système philosophique. On appelle cette tendance « réductrice » parce qu’elle tend à réduire le mythe à ses éléments.

	Le structuralisme est né dans le domaine de la linguistique avec l’orientation phonologique de N. Troubetzkoy, R. Jacobson, A. Martinet, qui étudient le langage comme relation structurée entre sons : la sémantique (signification) étant ramenée à la structure des phonèmes : autrement dit le sens aux sons.

	La méthode structuraliste a conquis l’ethnologie avec Lévi- Strauss 179.

	J. Lacan180 l’applique à la psychanalyse. Son idée directrice, c’est que l’inconscient est structuré comme un langage. Il l’aborde par ce biais et pense être en cela l’interprète authentique de Freud. De toute manière, la psychanalyse de Freud relève de la méthode « réductrice » du mythe, en ce sens que les symboles y sont l’indice de pulsions individuelles refoulées. Ils sont un signe clinique et non un signe gnoséologique.

	L. Althusser, psychanalysé par Lacan, applique le structuralisme au marxisme : épreuve difficile pour un homme qui appartient de l’intérieur au parti181.

	Le structuralisme inspire également la nouvelle critique, le nouveau roman et maintes formes d’artlc.

	Enfin, Michel Foucault établit le structuralisme sur le terrain philosophique. Il sonne le glas de l’humanisme :

	«L’homme est une invention dont l’archéologie de notre pensée montre aisément la date récente et peut-être la fin prochaine182».

	Après la mort de Dieu au profit de l’homme dont l’humanisme athée s’exalta durant plus d’un siècle, c’est la mort de l’homme. Et c’est logique.

	L’impact dit problème en théologie

	Dans le domaine théologique comme tel, la tendance structuraliste est en principe exclue parce qu’elle implique la mort de la foi, et, comme nous l’avons vu, la mort de Dieu et de l’homme même. Mais tout courant profond exerce son influence diffuse bien au-delà de ceux qui en ont connaissance. Nombre d’exégètes sont, en quelque manière, structuralistes. La dévaluation des « signes » et des gestes humains pèse lourdement sur la réforme liturgique. Ainsi décape-t-on souvent les signes anciens sans en retrouver de nouveaux. Bien plus, certains courants chrétiens extrémistes tendent à éliminer tout signe d’ordre rituel. La seule liturgie digne de ce nom serait pour eux l’action dans le monde.

	Le retentissement de l’œuvre de Bultmann 183 tient à ce qu’il a tenté de fonder, en exégèse et en théologie, une méthode instauratrice. Son souci dominant n’est pas d’éliminer les mythes, comme on le pense parfois, mais d’en sauver la signification authentique et transcendante : donc la parole de Dieu et sa Révélation. Tillich se situe dans la même ligne10. Nous y reviendrons.

	Le problème de l’herméneutique, ainsi posé, tend à prendre la première place dans le labeur théologique d’aujourd’hui, non seulement chez les protestants, mais aussi chez les catholiques. De ce côté, la littérature du sujet ne cesse de s’accroître en quantité, comme en qualité. Ce n’est pas le lieu de détailler 184.

	Qu’est-ce qu’un mythe ?

	A la racine du problème et des oppositions auxquelles il donne lieu, on trouve une question embarrassante : qu’est-ce qu’un mythe ? « Le mode de représentation selon lequel ce qui n’est pas du monde, le divin, apparaît comme étant du monde ... la transcendance de Dieu comme éloignement spatial, par exemple » (R. Bultmann, Kerygma und Mythos, I, 22) ; un récit se rapportant à l’origine des temps et qui fonde l’action rituelle ; « une matrice de signification » (Lévy-Strauss, Le cru et le cuit, Paris, 1964, p. 246), etc. Les définitions donnent ordinairement le sentiment d’être trop larges ou trop étroites et de ne pas dégager au centre l’essentiel. Le vocabulaire rationaliste qui domine le langage courant a d’ailleurs marqué ce mot d’une tache originelle, et l’effort pour élucider la valeur irremplaçable contenue dans le mode de pensée mythique n’est pas parvenu à des formules simples et sûres.

	Bien plus, il est encore difficile de prévoir si le mot «mythe», chargé de signification péjorative, pourra être réhabilite, ou bien s’il faudra recourir à d’autres mots, pour exprimer sans équivoques les valeurs positives qui s’y trouvent engagées.

	Il ne saurait être question de résoudre ici ce problème en gestation. Une description sommaire suffira pour fixer les idées. La pensée mythique, à la différence de la pensée rationnelle abstraite, se caractérise par des représentations vitales, dynamiques, lourdes d’images, d’actions et de pensées, par lesquelles l’homme prend conscience de son rapport au monde et de sa destinée. Le mythe ne procède ni d’un pur à priori, ni d’une pure induction. Selon l’analyse de Gilbert Durand 185, il est le fruit de « l’incessant échange qui existe au niveau de l’imaginaire » entre « les pulsions subjectives et assimilatrices » d’une part, et «les intimations objectives du milieu cosmique et social », d’autre part. Tl y a donc « genèse réciproque », sans antériorité ontologique de l’un des deux éléments. La genèse serait la suivante : 1) Les schèmes qui sont la généralisation dynamique et affective d’une attitude ou image vécue donnent naissance à ces principes de représentation symbolique que sont les archétypes ; 2) Les archétypes donnent naissance à leur tour aux mythes et aux symboles.

	Ainsi, par exemple, le schème du blottissement commande les archétypes du giron et de l’intimité qui pourront donner lieu à une prolifération de mythes et de symboles.

	Ce rapide aperçu était nécessaire pour situer la question. Mais la présente étude l’abordera strictement en fonction de la Vierge et, plus précisément, de la théologie et de la piété. Cet article ne touchera qu’en passant (p. 291) le problème de la démythologisation tel qu’il a été posé au niveau de l’exégèse biblique, c’est-à-dire : la question de la conception virginale, qui appellerait une étude à part. Il abordera le problème sur la base de faits et de constatations positives, sans prétendre donner la solution des problèmes, encore en pleine maturation, qui engagent la théologie tout entière.

	Les questions posées par cette étude seront donc les suivantes : Quelle est la place du mythe en mariologie ? Est-ce un élément normal ou anormal, constitutif ou perturbant, de la foi et de la piété ? Faut-il en poursuivre l’élimination ou en assumer un sain usage ? Dans quelle mesure ?

	La question peut paraître dangereuse. Elle l’est à certains égards. Mais la politique de l’autruche n’est pas la moins risquée, dès lors qu’un danger existe. La foi et la Bible même impliquent des représentations symboliques et pas seulement des notions abstraites. Ces représentations ont leur dynamisme propre. L’exploration du psychisme humain en a manifesté dans une large mesure les racines cachées. A vouloir ignorer ce substrat on en resterait l’esclave, à vouloir s’en passer, on risquerait une chute vertigineuse, comme celle d’un oiseau qui voudrait voler sans air.

	Mieux vaut donc examiner résolument :

	— comment la question se pose en théologie mariale ? — quelles en sont la signification et la portée ?

	— dans quelle voie enfin se trouve la solution ?

	
		Etat de la question en théologie mariale



	Le premier auteur qui ait traité ex propesso le problème de la Vierge et du mythe est J. Geiselmann, théologien allemand célèbre par son opposition à la théorie des « deux sources ». qui exerça une influence décisive au Concile. Il écrivit en 1954. en vue du Congrès mariologique diocésain de Rottenburg, un article intitulé : « Foi et mythe de Marie186». Thomas O’Meara (U.S.A.) a repris le sujet dix ans plus tard, sans connaître ce premier essai. Son article est intitulé Théologie mariale et problème du mythe 2;‘.

	Si la bibliographie est clairsemée, du fait d'un silence révérentiel, la question se trouve posée de manière convergente et corrélative sous trois angles restreints que nous considérerons successivement, quoiqu’ils se recoupent dans une large mesure.

	
		Du côté de rhistoire des religions



	Les historiens de l’Antiquité ont manifesté de longue date des analogies entre les déesses-mères du paganisme et la Vierge Mère du christianisme. Ils ont exploité ces rapprochements de manière ordinairement systématique et parfois artificielle, en négligeant les différences et contrastes qui sont considérables, car, précisément, la Vierge n’est pas une déesse.

	K. Prümm, que résume synthétiquement J. Daniélou. a étudié ex professo ce premier aspect de la question187. On peut résumer ainsi leurs conclusions :

	
		Les Pères sont très sévères pour le culte des déesses-mères. Ils ont été vigilants à cet égard. Bien plus, leur méfiance est une des causes pour lesquelles le culte de la Vierge se développa si tardivement, dans le sillage du culte des martyrs et des confesseurs, et resta si discret pendant plusieurs siècles.

		Les contaminations païennes du culte marial sont vigoureusement dénoncées par les Pères, chez les gnostiques, chez les montanistes, chez les « collyridiens », connus par cette condamnation d’Epiphane : « D’autres, dans leur folie, voulant exalter la Vierge, l’ont mise à la place de Dieu 188 ». Tl s’agit de phrygiens contaminés par le culte de Cybèle, semble-t-il.

		Il y a une différence radicale entre le culte chrétien de Marie et les cultes mythologiques. La mythologie est l’idéalisation des réalités du cosmos : le culte mythologique des déesses est l’exaltation des puissances naturelles de la vie et de la féminité. Le culte chrétien, au contraire, repose sur l’action de Dieu dans l’histoire. Dieu utilise une humble femme, la Vierge Marie, dans la réalisation historique du salut. Marie n’est pas ici divinisée, elle est une humble personne humaine, devenue par grâce mère du Dieu-Sauveur.



	Il y a tout de même entre les mythologies et la théologie chrétienne un point commun au niveau du signe : la maternité. A des époques de moindre vigilance, ce signe a été exploité, ici ou là, de manière mythologique : par l’iconographie, par la poésie, et même par la mariologie.

	Il faut situer ici un fait. La Vierge a plus d’une fois pris la place de déesses païennes. A Ephèse, dès le V* siècle, un sanctuaire dédié à la Vierge avait supplanté le culte de la grande Artémis des Ephé- siens, en faveur de laquelle le peuple de la ville avait fait émeute contre saint Paul (Ac 19, 23-40). A Chartres, le culte de la Vierge semble avoir pris le relais du culte païen d’une Virgo paritura. A Rome, l’église Santa Maria Antiqua fut construite sur l’emplacement de la Vesta Mater. Sainte-Marie du Capitole remplaça le temple de Junon. Sur l’Acropole, l’église de la Vierge Mère de Dieu prit la place du temple de Pallas Athénée. On pourrait multiplier les exemples et relever, en certains cas, les survivances ou contaminations païennes 20.

	L’explication la plus répandue, la première qui vient à l’esprit, c’est que les missionnaires des premiers siècles ont utilisé la Vierge pour supplanter le culte encore vivant des déesses de la Terre, de la Vie et de l’Amour. Cela peut être présenté, soit comme une politique abusive, soit comme une mise en oeuvre légitime du principe consacre par Vatican II : « Que tout germe de bien qui se trouve dans le cœur ou dans l’esprit des hommes, ou dans les rites et les cultures propres des hommes, non seulement ne périsse pas, mais soit guéri, élevé et achevé pour la gloire de Dieu» (Constitution sur l'Eglise, chapitre II, n° 17).

	Que des éléments pré-chrétiens aient été ainsi assumés et assimilés, cela ne saurait être ni exclu ni condamné à priori. La Révélation biblique a souvent suivi cette voie-là. Nous avons conservé des témoins archaïques de plusieurs récits de la Genèse : création, déluge, etc. Et cette comparaison semble bien attester que la Révélation ne s’est pas faite ex nihilo, mais à partir de cosmogonies et autres récits populaires qui ont été repris, épurés, complétés, reconvertis par le travail des écrivains sacrés, sous l’illumination de Dieu révélant.

	Comme les Pères apologistes voyaient dans Platon et Virgile des prophètes, les missionnaires des IV®-IX° siècles ont sans doute pu voir dans le culte des déesses une sorte d’ébauche et de préparation évangélique qu’il s’agissait de corriger, de compléter et d’accomplir. Raisonnement périlleux en l’espèce, car les mythes des religions païennes étaient moins malléables qu’il ne paraissait. On risquait un syncrétisme et une perversion mythologique de la pure figure de la Vierge selon l’Evangile.

	En fait, « la tactique missionnaire » n’est qu’un élément d’explication. La substitution de sanctuaires de la Vierge aux sanctuaires païens tient à des causes plus radicales.

	
		Certains lieux parlent au cœur des hommes. Ils éveillent le sens du sacré. Il est naturel que ces mêmes impressions aient suscité dans le contexte chrétien l’érection de sanctuaires en ces lieux-là.

		Lorsque l’Eglise devint religion officielle d’empire, les sanctuaires païens désaffectés passèrent, par un processus juridique normal, à la nouvelle religion officielle adoptée par Constantin. Souvent le clergé n’eut pas à intervenir. Le pouvoir civil transféra aux évêques des biens vacants. Parfois encore, des chrétiens zélés, ou même les tenants des ex-sanctuaires païens prirent l’initiative.



	Quoi qu’il en soit de ces modalités, le problème tient en ceci. Là où de telles substitutions matérielles se sont produites, a-t-on réalisé la conversion totale de l’élément païen, en sorte que toute impureté soit éliminée, toute déficience comblée ? Ou bien a-t-on cédé au syncrétisme et à la corruption qu’il implique ? Les contaminations, qui appelleraient une étude approfondie, semblent s’être situées au niveau des survivances de coutumes et fêtes païennes plus qu’au niveau des lieux de culte, qui furent consacrés en vue d’un nouvel usage.

	Nous touchons là un problème toujours actuel : qu’on songe à ce qu’il y a de valeurs féminines dans les religions hindoues. Dans quelle mesure ces valeurs doivent-elles être assumées, épurées ou rejetées ?

	
		Du côté de l'exégèse



	Le problème depuis longtemps posé par l’histoire des religions a été abordé de manière beaucoup plus positive sur le terrain de l’exégèse par Bultmann et son école. Je dis bien : de manière plus positive, car les historiens rationalistes des religions tenaient le mythe pour fable et mensonge. Bultmann y voit le véhicule d’une signification transcendante et de la Parole même de Dieu. Cet exégète entend moins « démythiser », comme on traduit parfois, que « démy- thologiser ». Il n’entend pas supprimer le mythe. Sa critique porte sur le logos du mythe : autrement dit, sur le discours issu du mythe, qui nous met en communication avec la transcendance. Au logos primaire, naïf, spontané, il entend substituer un logos critique qui garde toute la signification et la valeur religieuse des mythes. Il en propose une interprétation existentiale qui dégage leur signification en fonction de la relation personnelle au Christ-Sauveur et à sa Croix.

	Si positive qu’elle soit en ses intentions et en sa finalité, qui est d'atteindre la Parole de Dieu en-deçà d’expressions accidentelles ou factices, la critique de Bultmann est radicale et systématique. En ce qui concerne notre objet, il récuse « l’historicité » de la naissance virginale. Pour lui, ce fait, comme tout fait miraculeux, n’aurait pas, comme tel, plus de valeur religieuse qu’un exploit technique d’ordre scientifique : la récupération d’un vaisseau spatial, par exemple. Il appartiendrait au logos naïf du mythe qu’il s’agit d’évacuer189. Bultmann pense avec certains historiens rationalistes que ce récit relève d’influences hellénistiques. Ce qui serait à retenir, c’est seulement la signification existentiale du récit de la conception virginale : c’est- à-dire la transcendance du Christ à l’égard de l’histoire.

	Cette signification, vivante chez les Pères et trop négligée depuis, est assurément de primordiale importance. Mais il importe de ne pas la désincarner, car elle est liée à l’Incarnation qui s’est inscrite dans la réalité même de l’histoire humaine. En l’espece, l’indépendance des traditions que représentent les récits respectifs de Matthieu et de Luc, leur caractère sémitique, sont assez bien établis pour inviter à ne pas remettre en question la réalité de la naissance virginale, qui est, en quelque sorte, selon les Pères, le signe spécifique de l’Incarnation.

	Nous prendrons la même distance vis-à-vis de Tillich. dont les positions sont analogues, quoiqu’il insiste davantage sur la valeur positive de la conception virginale. De manière générale, il tient l’évacuation des mythes d’ordre marial, pour une déficience du protestantisme qui se priverait ainsi d’un « medium de Révélation », mais selon lui, le catholicisme défaille également parce qu’il donne du mythe une interprétation abstraite, magique, vidée de sa charge existentielle23. Il faut reconnaître que la doctrine de la virginité, telle qu’elle est présentée dans certains manuels de mariologic catholique prête le flanc à cette critique. La théologie patristique de la virginité y semble ignorée. Il ne reste plus que la matérialité du miracle.

	Notons-Ie pourtant. A l’intérieur même des présupposés bultmannicns (qui se désintéressent de l’historicité des miracles évangéliques plutôt qu’ils ne la nient), le pasteur André Dumas a tenté d’assumer le valeui du fait même de la conception virginale : Dans sa ligne de recherche les faits miraculeux auraient valeur dans la réalité même en tant qu’ils manifestent l’autre comme autre : Dieu dans son altérité 190. En cette hypothèse, le fait historique de la conception virginale reste à l’intérieur de la signification existentiale. 11 n’est pas objet de démy- thologisation.

	
		Du côte de la psychanalyse



	Le problème qui s’est posé dans le domaine de l’histoire des religions et de l’exégèse, se trouve posé corrélativement, et plus radicalement, par la psychanalyse, qui a profondément pénétré le patrimoine de la civilisation actuelle : A ce point que nous en sommes tous atteints, ne serait-ce qu’en surface, même si nous n’avons pas pratiqué ni étudié cette discipline.

	La psychologie des profondeurs a montré comment la représentation de la mère conditionne, selon une histoire qui remonte bien en-deçà de l’éveil de la conscience, en-deçà même de la naissance, la psychologie de chaque individu. L’image de la femme, de la mère, qui nous habite et nous meut, ou nous inhibe, est moins simple, moins pure, plus envahissante qu’il ne paraissait autrefois. C’est à partir de cette image intime et secrète, engagée dans des complexes inextricables, que se forme notre image de la Vierge. De même notre image du Père céleste se forme nécessairement sur l’image du père terrestre.

	Le problème qui se pose ainsi n’a guère été traité ex professa en mariologie. La psychanalyse — cette science de nos volcans intérieurs — fait peur. On la redoute particulièrement lorsqu’elle touche au domaine sacré. Et pourtant, on ne peut méconnaître ce conditionnement.

	D’abord il peut entraîner des erreurs, des déviations. Nous ne pouvons lire aujourd’hui sans beaucoup de gêne Alain de la Roche et l’histoire de son mariage mystique avec la Vierge191, ni même certaines pages d’OLiER 3X. La place que la psychanalyse a prise dans nos civilisations nous rend plus exigeants sur l’authenticité des représentations et sentiments qu’engagent la doctrine et la piété mariales. La «maternité sponsale » de Sciieeben choque à juste titre nos sensibilités, à cause du complexe d’Oedipe192 ; et bien des formes de 

	
dévotion sentimentale ne sont plus tolérées. C’est le principe d’un affinement profitable, d’une épuration bienfaisante.

	D’autre part, que nous le voulions ou non, le facteur psychanalytique entraîne des oppositions au culte marial. Pour ma part, j’ai connu au moins deux catholiques en état de malaise grave, d’hostilité même, à l’égard de la dévotion mariale, du fait de « complexes maternels » aussi encombrants que difficiles à élucider ; et j’ai eu le sentiment qu’en les brusquant sur ce point, on ne pouvait que les précipiter dans la révolte. Ce sont des cas-limites, et pourtant il s’agit d’hommes de valeur. De même, l’image du père qui habite certains hommes peut être un facteur perturbateur de la dévotion au Père céleste. Ceux qui sont hantés par l’image terrifiante d’un père à la Kafka, ceux qu’exalte le thème de la mort du père, ceux qui, par la psychanalyse, se sont libérés de l’image du père pour devenir psychologiquement leur propre père, ont des difficultés en cette matière, s’ils .sont chrétiens. Leur foi est entravée au niveau des signes qu’implique la connaissance de foi.

	Ida Frederike Görres a touché ce problème avec vigueur dans un article d’ailleurs constructif, intitulé : Crise dans le culte marial193. Parallèlement au thème psychanalytique de la mort du père, il y a chez nos contemporains, constate-t-elle, « un soulèvement contre la mère». Certaines formes de prédication risquent d’attiser sans y prendre garde ces réactions négatives, cette « répulsion » que l’auteur a souvent rencontrée, et dont elle cite des exemples concrets : chez certaines femmes « la crainte désespérée d’être clouées à une image- modèle de la féminité datant d’avant-hier » ; chez certains hommes, « une fuite muette de la puissance enveloppante et inhibante ».

	Jung et les archétypes

	Dans le domaine de la psychanalyse, Jung mérite ici une place à part pour deux raisons.

	D’une part, il explique les mythes par un élément plus radical: les archétypes. Pour Jung, il s’agit de déterminations inscrites dans l’inconscient collectif et qui commandent valablement tout le jeu des images et de la pensée, aussi bien que la santé psychique.

	D’autre part, il s’est intéressé à la mariologie, non point en passant, mais avec insistance et avec une sorte d’enthousiasme. Il a vu dans la représentation catholique de la Vierge, qu’il considère comme fidèle à la loi des archétypes, un élément de santé mentale. La position critique des protestants lui semble impliquer, au contraire, une menace de névroseS4. Il s’est fait ainsi le supporter du développement dogmatique de la mariologie catholique, mais sur un plan naturaliste et thérapeutique étranger à la foi et à la Révélation.

	Jung a, le premier, tenté un inventaire des archétypes qui commandent les représentations et idées relatives à la Vierge. Ils se réduiraient à deux.

	
		L’un répond au dualisme psychique entre principe masculin et principe féminin qui habite chaque être humain : Vanimus et Y anima chers à Claudel 194. Marie, Vierge et mère, représentative des femmes, mais préservée de tout péché, serait, dans cette ligne, un degré de sublimation intermédiaire entre Eve et Hélène de Troie, où l’éros sexuel prédomine, et la Sagesse, qui est le stade ultime de cette spiritualisation 3C.



	La cristallisation dominante de cet archétype serait la maternité avec les qualités qu’elle implique : maternelle sollicitude, autorité magique, intuition supra-rationnelle.

	
		Thèse plus inattendue, mais Jung n’y tient pas moins, bien au contraire : Marie relèverait de l’archétype de la quaternité. Selon lui, en effet, la Trinité serait, du point de vue archétypal, une formule boiteuse. « La formule présentée par l’inconscient est une quaternité », écrit-il195.



	Le protestantisme qui refuse ce quatrième clément féminin maintiendrait ses adeptes dans un état de frustration et de déséquilibre psychique3*. L’Eglise catholique serait sur la bonne voie, au contraire, en «divinisant» la Vierge. Jung, qui avait formulé cette idée avant la définition de l’Assomption, a salué la promulgation du dogme (1950) comme l’événement religieux le plus important depuis la Réforme3V. Il y a vu la réalisation de son pronostic.

	« L’Assomption de Marie ouvre la voie, non seulement à la divinité de la Theotokos, c’est-à-dire à son ultime reconnaissance comme déesse, mais à la quaternité» (A Psychologica! Approach, dans Collectcd Works, 11, p. 171).

	Pour qui vit et pense la théologie catholique de l’intérieur, il est superflu d’insister sur le caractère factice de ces considérations. Elles peuvent tout au plus éclairer quelques tentatives mariologiques pour attirer la Vierge dans la sphère de la divinité. Mais ces tentatives-là ne sont pas représentatives du dogme catholique. Quant à l’Assomption, Jung l’interprète à faux, puisqu’il y voit, en quelque manière, une désincarnation196.

	Ce qui peut répondre à sa thèse, si elle est fondée du point de vue des archétypes, c’est le fait que la théologie latine a parfois transformé la Trinité en quaternité, en posant lourdement la nature divine au principe des trois personnes, comme une substance sur laquelle seraient établis et d’où procéderaient en quelque sorte Père, Fils et Esprit. Cette systématisation-là gêne les orientaux. Pour eux, il est très important que le Père soit arche, c’est-à-dire principe premier et absolu, fons Trinitatis. Ils répugnent à poser la substance comme un principe préalable, analytiquement distinct du Père, et plus fondamental en quelque sorte. Il n’est pas impossible qu’une certaine théologie latine ait été influencée par un archétype de quaternité. mais, dans la mesure où ce serait vrai, il faudrait rectifier cette théologie, car la Révélation enseigne la Trinité et point autre chose. En tout cas, le thème est étranger à la mariologie.

	Nous ne pouvons donc adopter l’inventaire et les critères de Jung. Nous retiendrons cependant de son entreprise deux leçons positives.

	D’abord l’intérêt de la notion d’archétype, car elle touche l’aspect gnoséologique du problème. Autrement dit, elle nous fait atteindre la fonction des mythes comme moyens de connaissance.

	Certes, la notion d’archétype est discutée. La conception freudienne la refuse. Mythes et symboles y sont considérés comme un produit susceptible de révéler la névrose individuelle, à l’exclusion des réalités cosmiques ou transcendantes. Ils sont le travestissement de pulsions interdites et refoulées, dont l’intérêt est celui d’un sj^mptôme clinique.

	Mieux vaut penser que la fonction symbolique répond, dans une large mesure, à l’harmonie organique entre l’homme et le cosmos, et aussi à l’harmonie entre l’homme et Dieu qui l’a créé à son image.

	La fonction symbolique

	Nous retiendrons, en ce sens, une donnée inéluctable. Quelque chose commande, de manière cohérente, la prolifération des mythes et des symboles, des rites et de l’action humaine. Ainsi, un ressort très profond suscite les représentations du paradis perdu, du retour au sein maternel, bref, tous les mythes qui valorisent les origines ; un autre ressort commande l’espérance humaine, la tension eschatologi- que. De là les analogies qui existent entre ces thèmes si differents que sont «le Grand Soir » des révolutionnaires et « le Jour de Yahweh », selon la Bible. Dans les deux cas, c’est l’aube de la justice et des grands renversements, l’heure du feu purificateur et de la lumière.

	Nous touchons là, parmi d’autres, des ressorts très profonds de la vie de l’esprit et du langage. Ils commandent, non point des notions abstraites et froides, mais des représentations vitales, dynamiques, émotives, imaginatives. Ces ressorts cachés déclenchent l’écriture et le langage ; ils les portent comme un souffle. C’est cela — au-delà de la pure logique — que cherchent à capter le poète et l’orateur en quête d’« inspiration ». Ils attendent cette espèce de « déclenche » qui est non une représentation toute faite, mais un principe inépuisable d’images et de formules. Qu’on songe au roman de L. Bromfield, La mousson, dont tout le ressort est l’attente, puis le déferlement de l’eau, à partir de la brûlante sécheresse qui en creuse l’avidité. Ce n’est là qu’un exemple parmi d’autres. Un jeune romancier qui venait de lire Bachelard me disait : « J’ai le sentiment d’être mis à nu, psychanalysé par ce livre. Mon élément, c’est l’eau; dans les moments essentiels de mes romans, j’ai besoin d’eau. Elle vient, elle coule ; c’est l’orage qui crève la campagne, c’est l’inondation ou mille autres choses ». Il y a aussi des romans et poèmes de l’air, de la terre, du feu, avec embrasements, couchers de soleil, incendie. Le Dr Pascal de Zola est particulièrement typique à cet égard, avec la combustion alcoolique de l’oncle Macquart, et la destruction par le feu du héros et de l’œuvre scientifique de sa vie : une sorte d’eschatologie négative et dramatique.

	Cette connaissance de la matière selon les éléments se trouve inscrite dans la manière même dont ils atteignent l’homme et ses besoins profonds, ou dans les menaces qu’ils lui font subir. Le feu dévore, réchauffe, purifie, réduit les ordures en cendre. L’eau engloutit, mais aussi elle porte, elle met en état d’apesanteur ; elle désaltère, elle est l’élément prédominant de la constitution du corps humain ; elle est nécessaire à sa survie.      '

	Dans cette ligne on peut penser que les images fondamentales sont un lieu de prise de conscience de la signification réelle de l’homme, de Dieu et du salut. Dans la Bible, nous voyons l’Esprit Saint se servir de ces pierres d’attente.

	Il est très remarquable que ce processus ait continué dans le développement dogmatique. Ainsi, par exemple, les récits mythiques de la mort de la Vierge et de son Assomption (conçue de diverses manières) datent des V°-VI° siècles. Us ont précédé la réflexion théologique et doctrinale qui a critiqué vigoureusement et purifié cette mythologie. Mais les récits apocryphes ont eu valeur de suggestion et d’anticipation sauvage par rapport au dogme.

	On trouverait également dans l’imagerie du Protévangile de Jacques (IIe siècle) des anticipations mythiques, aberrantes et matériellement inacceptables, des autres dogmes qui concernent la Vierge. L’Immaculée Conception est en quelque manière suggérée par la conception miraculeuse d’Anne (4, 2). Sa parfaite sainteté est matérialisée par des épisodes symboliques d’ordre rituel qui séparent totalement l’enfant prédestinée du monde profane (6, 1). La virginité dans l’enfantement prend la forme matérielle d’un constat de sage-femme : « Si je ne mets mon doigt... je ne croirai pas... et Salomé mit son doigt» (20, 1). Enfin l’attribution à Joseph d’enfants d’un premier mariage (9, 2) est peut-être le fruit d’un effort mythique pour résoudre l’objection la plus apparente contre la virginité post partum : les frères de Jésus. Dans tous ces cas, l’imagerie des apocryphes réalise quelque anticipation en direction des dogmes qui prendront forme plus tard. Mais on ne saurait trop insister sur trois points.

	
		Ces représentations imaginaires sont ambiguës et fautives. L’Eglise ne les a point retenues comme telles.

		C’est au niveau de l’intelligence que s’est opérée la prise de conscience proprement dogmatique.

		Cette prise de conscience est commandée par la lumière surnaturelle de la foi.



	3. Inventaire des symboles en mariologie -

	Quoi qu’il en soit de la nature des archétypes, la connaissance de la Vierge, telle qu’elle s’exprime par la parole, l’écriture et l’iconographie, est chargée de symboles qui ont leur logique, leur cohérence. Tentons d’en dresser empiriquement un inventaire, en nous inspirant du Polyanthea mariana édité en 1683 par Marracci : recueil alphabétique des titres donnés à la Vierge des origines jusqu’à la fin du XVIe siècle 197.

	
		Les quatre éléments



	Une première catégorie, fort considérable, répond aux quatre éléments des anciens, dont G. Bachelard a manifesté l’actualité imprescriptible. Ce sont les ressorts les plus évidents de la symbolique mariale.

	En août 1966, deux de mes étudiants de Dayton (U.S.A.) ont établi une statistique de ces symboles selon Marracci. Le résultat fut, dans les grandes lignes, ce que j’avais pronostiqué au cours : la terre et l’eau sont les images prédominantes. Mais la terre avant l’eau, contrairement à ce que j’aurais supposé, du fait d’harmonies subjectives avec ce dernier élément. Marie est appelée « terre » 357 fois, «eau» 30 fois, «feu» 15 fois, «air» 4 fois. Il faut ajouter à ces quatre mots toute une gamme de symboles terrestres, aquatiques, aériens et ignés, sur lesquels on pourrait multiplier les observations. Les symbolismes de l’eau sont plus variés que ceux de la terre (22 contre 7), mais le total est moindre : 483 contre 641. Il est clair que le feu et l’eau sont avant tout des symboles du Christ et de l’Esprit.

	
		Objets sacrés



	Une deuxième catégorie est fournie par les objets sacrés de l’Ancien Testament : la tente de l’Alliance (ou tabernacle) et le temple avec tout ce qu’ils contiennent : l'Arche d’Alliance et ses divers éléments : chérubins, propitiatoires, etc., la baguette d’Aaron, les autels et instruments sacrificiels, les vêtements du grand prêtre et chacun de leurs éléments. Nul de ces objets n’a échappé à l’ingéniosité des homélistes byzantins ,2. Le ressort de cette symbolique, c’est que Marie accomplit en réalité la destination figurée de tous ces objets consacrés. Elle en est la quintessence, parce qu’elle appartient parfaitement à Dieu, parce qu’elle fut l’instrument de Dieu, parce qu’elle fut la résidence vivante de Dieu. Le symbole prédominant est celui de la demeure : temple, tabernacle, arche d’alliance, symbolisme suggéré par Luc 1-2 et Apoc. 12.

	
		Bestiaire et floralies



	Une troisième catégorie est fournie par les êtres vivants : le bestiaire : colombe, licorne et jusqu’à l’éléphant ; le florilège et la série des symboles végétaux ; cette série est moins significative. Elle se développe souvent dans la ligne de l’allégorisme ou d’une symbolique dégradée, voire désintégrée.

	
		Symboles féminins et maternels



	Le symbolisme le plus directement engagé dans la théologie de la Vierge concerne la femme : thème dont il est superflu de souligner la densité humaine. On y peut discerner deux aspects : féminité et maternité.

	Pour parler de Marie, les auteurs ont utilise l’archétype de la femme idéale, de la femme éternelle, de l’éternel féminin considéré, non dans la ligne de la sexualité, mais de la sublimation et de la sublimité : Virgo inta-cta, inaccessible aux défaillances de la chair et du monde, libre du péché.

	La poésie et la théologie mariales exploitent plus souvent le thème de la maternité. Dans Marracci, fcmina est employé 69 fois et millier 192, mais genitrix 267 fois et mater (mot-record) 1493 fois. L’archétype sous-jacent est celui de la femme, puissance vitale, connaturelle à toute la vie, écho du cosmos, dont la vocation est d’abriter, de réchauffer, de protéger, de nourrir la vie. C’est la fructification intérieure de la vie humaine, l’intimité, la tendresse : le giron et le sein maternels. Le thème iconographique de la « Vierge au manteau » est un thème de maternité enveloppante.

	Les symboles de la maternité sont étroitement liés à ceux de la terre et de l’eau. La terre est le lieu de la semence et de la fécondité. C’est pourquoi on parle de la « terre-mère »198. De même l’eau est le berceau où la vie est née, durant l’ère primaire : la vie qui n’a commencé à fréquenter la terre ferme qu’après des millions d’années. L’eau est le symbole le plus intime de la vie. La densité du corps humain est voisine de l’eau de mer, et ce milieu natal de la vie est si apparenté au sérum sanguin qu’il peut être injecté dans un organisme. L’eau est symbole de naissance et de maternité.

	Quant aux femmes de la Bible, sous le nom desquelles Marie est typiquement désignée, le record revient à Marthe (30 fois). Suivent la Sulamite (27 fois, plus dix autres où elle revient sous son nom propre d’Abishag) ; Judith et Rebecca (21 fois), Eve (20 fois), etc.

	
		Fonction des symboles



	Nous voici à pied d’œuvre pour comprendre à la fois quelle est la fonction positive des symboles et le bon ou mauvais usage qui en peut être fait.

	
		La Vierge Marie est femme et mère. Il est donc légitime et normal que la théologie la connaisse comme telle, que la prédication la présente comme telle, qu’elle ne déshumanise pas la féminité et la maternité de la Theotokos, qu’elle ne les dépoétise pas, qu’elle ne les réduise pas à l’abstraction, qu’elle ne tue pas les signes et les symboles qui ont leur place dans la Tradition. Dieu a choisi Marie dans sa féminité même pour être mère, et cette femme est un signe (semeion), selon Isaïe 7, 14, et plus nettement selon Apocalypse 12, 1. C’est un signe historique. La réalité vivante et dynamique de la nature féminine et de la maternité a été assumée par grâce au moment central de l’histoire du salut. Comme la connaissance de ces réalités relève des archétypes, le théologien n’évitera pas de manier ceux-ci. Mieux vaut en être conscient. On ne peut pas davantage se représenter la Vierge sans images et symboles qu’on ne peut en parler sans mots et sans concepts. Mais, dans tous les cas, il s’agit d’instruments polyvalents pour le meilleur et pour le pire.

		Une prise de conscience critique des racines du symbolisme n’est pas sans risques. En objectivant ces principes de connaissance dynamiques et vivants, on les arrache à leur fonction vitale subconsciente. C’est une entreprise analogue à celle du collectionneur de papillons qui tue ce qu’il collectionne. Les papillons volants ne peuvent entrer en sa possession qu’en devenant des papillons morts. L’objectivation en ce domaine est un processus délicat parce que dévitalisant, et parfois destructeur. En faisant ce travail critique, il ne faut pas oublier la fonction des archétypes. Ils ne sont pas de simples principes de songes et de mensonges, mais des germes authentiquement formés en nous par la connaturalité que notre propre vie nous donne avec le cosmos, selon cette « co-naissance », chère à Claudel. Sans doute aussi, un facteur sociologique est-il à l’œuvre, car les civilisations semblent modeler et mûrir, en quelque manière, ces formes symboliques. Les archétypes sont les instruments d’une connaissance connaturelle et engagée, à laquelle il faut conserver sa vie. La mariologie a parfois péché par rationalisation, par abstraction, par dévitalisation.

		La règle positive de toute critique symbolique en ce domaine, c’est que notre connaissance de la Vierge a sa source dans la Révélation, et non dans la dynamique des formes imaginaires. Sans doute, cette dynamique, qui se trouve engagée, dès le point de départ, au service de la Révélation même, peut-elle nous aider à pénétrer, assimiler, mettre en valeur, selon le mouvement profond de la Tradition, les valeurs évangéliques, autrement dit, à saisir authentiquement la teneur et le contenu du signe que la grâce de Dieu a établi en la personne de Marie, Mère de Dieu, dans la réalité historique du salut. Mais cette connaissance ne doit jamais suivre la loi propre de l’archétype indépendamment des données de la Révélation. Ces données sont fondamentales ; elles sont la norme à laquelle on doit sans cesse se référer, afin de ne pas travestir les signes de l’histoire du salut en mythes cosmiques. La Révélation n’a cessé de rectifier l’ambiguïté des symboles, et la théologie doit faire de même.



	
		Déviations



	Quels que soient les titres positifs de ces symboles, leur utilisation est délicate, parce qu’ils ont, sur le terrain de nature, leur dynamisme propre : poétique, au sens le plus radical du mot.

	Poétique vient du grec poiein, faire. La poésie est une connaissance qui refait le monde, dans une large mesure, selon une loi d’analogie, et selon le ressort des archétypes. Elle risque donc de trahir l’objet en le refaisant. Le prédicateur qui se livre inconsidérément à ces ressorts dynamiques d’expression peut projeter sur la Vierge quantité d’images fortes et parlantes, sans doute, mais qui la travestissent parfois dangereusement, au lieu de l’exprimer selon un authentique symbolisme.

	Ce n’est pas un piège propre à la connaissance religieuse. Un poete qui écrit sur la femme qu’il aime « l’idéalise », comme on dit. Il projette sur elle des idéaux, des qualités, parfois étrangers à sa nature. Qu’on songe à la Dulcinée de Don Quichotte, ou même à la Béatrice de Dante. De même, une mère peut projeter sur son enfant une image étrangère. Et cette projection poétique qui se fait en tout amour est sujette à des malentendus, avec les désillusions, les déceptions et les conflits qui s’ensuivent. Bien des poètes, prédicateurs, théologiens, cèdent ainsi à la pente propre des archétypes. Ils forment alors des images et conceptions artificielles de la Vierge. Ces images disgracieuses sont, en quelque sorte, des métastases de la connaissance symbolique, et Dieu sait leur puissance de prolifération. Notre piété envers la Vierge doit être exigeante sur ce terrain, ne pas se laisser séduire par ces représentations vivaces qui modèleraient la Vierge des Evangiles sur le type des déesses-mères ou d’un subconscient inavouable ou inavoué.

	Il nous faut examiner quelques-unes de ces déviations, suivant les deux catégories majeures : mythes de la femme et de la mère.

	
		Mythes de la femme



	Les mythes de la femme sont relativement peu développés en théologie mariale avons-nous vu. Il sera donc inutile d’insister.

	La Vierge décourage évidemment les mythes de la sexualité féminine : le mythe de Vénus et d’Astarté. Il y a tout de même des erreurs dans cette direction. Il en est d’évidentes dans les arts plastiques. Botticelli s’est servi du même modèle pour la Vierge et pour Vénus sortant des eaux, et le modèle était plutôt du côté de Vénus que de la Vierge. La couverture illustrée d’un livre récent consacré à la Mère de Dieu relève des mythes cosmiques de la fécondité, avec l’hyper- sexualité qu’ils impliquent, sans que la responsabilité de l’auteur soit en cause‘M ; car c’est un livre étranger à ces mythes. Reste que l’éditeur et le dessinateur ont donné dans ce piège. C’est là chose fréquente.

	Il arrive aussi que certains tempéraments peu équilibrés sexuellement se représentent la Vierge dans la ligne de leurs appétits, de manière sublimée, mais disgracieuse 199. Certains cas ont été cités plus haut. Claudel lui-même se tient sur une limite périlleuse dans La rose et le rosaire, où il écrit200 :

	« Souvent, la présence d’une femme, le passage d’une femme auprès de nous suffit à nous troubler jusque dans la profondeur. Que sera-ce de la femme par excellence ? De la femme qui est la Mère de Dieu ? Trahe we ! Elicite-moi à l’odeur de ce parfum que tu me donnes à respirer ! Chacune de nos âmes a un goût et une odeur à elle pour toi, ô Sapientia ! Et moi penses-tu que je ne reconnaisse pas la tienne ! »

	Gertrude von Lefort a exploité avec ampleur et puissance le mythe de la femme éternelle. Ce qu’elle dit n’est pas sans intérêt. Mais ce mythe risque d’obscurcir l’humble caractère temporel de la destinée de Marie. Il suggère, certes, la pureté et la perfection de la Vierge, mais tend à la rendre abstraite, lointaine, inaccessible.

	Il y a les mythes de la virginité, très complexes. La virginité de Marie ne fut ni froideur, ni peur. Son mariage avec Joseph, la question posée en Le 1, 34 le manifestent. C’est une virginité dans la ligne du don total fait à Dieu, une virginité non par repli, mais par épanouissement, non par peur de l’autre sexe et du don de soi, mais par accomplissement d’une oblation plus universelle que n’est l’oblation exclusive d’une femme à un homme. C’est une virginité féconde. Marie est une Vierge pure, mais non une Vierge dure comme Antigone. Sa virginité n’est point refus, mais universelle acceptation. Elle n’est pas solitude, mais ouverture au monde, en Dieu même.

	Il n’y a pas à insister ici, car la tentation de notre époque n’est pas d’exalter ni d’exagérer la virginité. Elle serait plutôt de regretter la virginité de Marie. Nos contemporains se disent parfois déçus de ne pas trouver en elle le modèle de la femme « normale », comme on dit, c’est-à-dire accomplie dans la ligne naturelle de la sexualité. Il faudrait remettre en lumière la plénitude positive de la virginité. C’est dans la mesure où elle sera authentiquement vécue, dans le christianisme d’aujourd’hui, selon l’authentique tradition, qu’elle sera comprise. Car c’est là un mystère de grâce : « Que celui qui peut comprendre comprenne», disait à ce sujet le Christ lui-même (Mt 19, 12).

	Les mythes de la féminité abstraite : ranima complémentaire de l’animus, peuvent aider à saisir la signification féminine du rôle de Marie dans le plan de salut, mais ils risquent aussi de la réduire a l’abstraction, de faire oublier son caractère personnel et notre relation personnelle avec elle dans la communion des saints. Dans la mesure où l’on forme, à partir de là, l’image d’un principe transcendant, on risque d’empiéter sur la symbolique de l’Esprit Saint, et aussi de la Sagesse, figure féminine qui n’est pas sans prêter à confusion, puisqu’il s’agit fondamentalement du Verbe de Dieu. Et Marie n’est pas une hypostase divine.

	
		Mythes de la maternité



	Les archétypes de la maternité jouent en théologie et en poétique mariales un rôle plus important que les précédents. En ce qui concerne le symbolisme de la maternité, il importe tout d’abord de ne pas confondre la maternité divine, relation personnelle d’une simple femme à son créateur, avec les enfantements cosmiques et divins des divinités païennes.

	Il faut éviter aussi les mythes qui insinuent une supériorité de la Vierge sur le Christ « son enfant » : le Fils ne peut rien refuser à sa Mère. Au ciel même, « Jésus doit obéir à Marie » : ce sont là des thèmes assez courants dans la littérature du XVIIe siècle.

	Le thème de la maternité spirituelle de Marie à l’égard des hommes, beaucoup plus récent, puisqu’il n’a guère eu de développement dans la tradition avant le XIIe siècle, est sujet à des déviations. LTn certain quiétisme marial relève de l’assouvissement d’une tendance infantile en mal de refuge et de sécurité. Il convient d’accueillir avec discernement le thème du retour au sein maternel de Marie, l’invitation à rester en gestation en elle jusqu’à la naissance céleste. Cette image, dont on ne saurait nier les aspects positifs et pacifiants pour certains esprits, risque de favoriser une tendance régressive, un refus de la vie et des responsabilités qui, pour l’essentiel, ne sont pas sains. Tout cela peut être rectifié, sans doute. Mais à prêcher aujourd’hui pareil thème, on susciterait plus de scandale et de désaffections que de ferveur. Je songe à des cas précis.

	Parfois, aussi, la dévotion mariale a été contaminée par la représentation malsaine d’une mère possessive qui exigerait, par une sorte de chantage au sentiment, un amour clos et sans partage : la Genitrix de Mauriac, possédée par le désir de garder indéfiniment pour elle son enfant. Paul VI a mis en garde contre cet individualisme, et il a souligné le caractère communautaire de la maternité de Marie dans son discours du 2 février 1965 *7. L’amour de la Vierge a un cachet de discrétion et d’ouverture universelle. La piété authentique envers elle a cela de caractéristique qu’elle n’enferme point dans un tête- à-tête, mais qu’elle conduit au Christ et à l’amour des hommes.

	Un mythe beaucoup plus fréquent a fâcheusement gangrené tout un courant de la dévotion mariale : celui qui oppose la brutalité masculine à la tendresse indéfectible de la mère : la mère qui protège ses enfants contre la colère du mâle. Il est étrange et à peine croyable qu’un tel mythe ait pu être appliqué sans vergogne au Christ et à Marie. Et pourtant, il existe une lignée iconographique (aujourd’hui périmée) où Jésus est représenté sous les traits d’un homme en colère, armé de l’arc et de la foudre qu’il brandit contre les pécheurs, tandis que Marie interpose son manteau ou intercède en découvrant son sein maternel pour l’apitoyer. De telles images ont été fréquentes du XVe au XVIIIe siècle. Et la littérature n’est pas restée en deçà de l’iconographie : «Jésus veut damner, Marie veut sauver», écrivait Binet en 1634 ■<8.

	
		Allocution en la fête de la Purification, dans L’Oss. Ram., 3 février 1965 ; Doc. cath., 62 (1965), col. 392 : « Si la dévotion s’est surtout attachée à l’aspect individuel de la maternité spirituelle, n’est-il pas souhaitable que l’on complète cette perspective et que l’on attire l’attention des fidèles sur son aspect communautaire ? ». Paul VI reprend ici les termes de * J. Gaeot, Nouv. Rev. Théol., décembre 1964, p. 1180-1181 » qu’il cite explicitement, sous la forme que nous ne faisons que reproduire ici entre guillemets.

		E. Binet, Le grand chef-d’œuvre de Dieu ou les perfections de la Sainte Vierge, Paris, 1634, p. 673. C. Dillenschneider, La- mariologie de saint Alphonse, Fribourg, 1931, t. I, p. 211, croyait encore de son devoir de justifier une telle expression. Il s’agit pourtant d’un mariologue particulièrement ouvert et qui a beaucoup fait pour une saine évolution de la mariologie.
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	En dépit des bonnes intentions et de la bonne réputation dont jouit cet auteur, une telle phrase est objectivement blasphématoire. Ce thème n’a pas disparu en notre siècle. Sertillanges écrivait encore

	« Marie (...) nous protège contre le mal, et elle nous protège, si l’on ose dire, contre son Fils, comme la mère de famille s’interpose au moment des colères viriles. »

	Enfin, le magistère a réagi là contre. Dans son discours du 15 août 1964, Paul VI a déclaré201 :

	«Maint esprit simpliste tient Marie pour plus miséricordieuse que le Seigneur. Selon une appréciation puérile, on en arrive à dire que le Seigneur est plus sévère qu’elle, et il faudrait, (...) croit-on, recourir à la Mère de Dieu sous peine que le Seigneur nous punisse. Il est certain que Marie a une fonction d’intercession, mais la source de toute bonté est quand même le Seigneur. Le Christ est le seul Médiateur, la source unique de grâce. Marie elle-même doit au Christ tout ce qu’elle a. »

	Oui, la miséricorde de Marie n’est qu’une participation à la miséricorde de Dieu. Elle en procède, elle en est un signe particulièrement sensible qu’il a lui-même formé pour nous. Son intercession n’a de sens que dans cette lumière. Nous touchons donc ici l’un des cas les plus frappants de ce que peuvent être les déviations mythiques en théologie mariale.

	CONCLUSION

	/

	Le problème posé par cette étude est celui de la symbolique chrétienne. C’est un problème plus important qu’il ne paraît. Nous avons limité le sujet à la Vierge, mais il concerne largement toute la pensée chrétienne.

	L’Evangile et l’Ecriture offrent un enseignement tissé de symboles. Il n’y a presque pas de mots abstraits, presque pas de mots qui ne « signifient » au-delà de ce qu’ils désignent matériellement. De même, la pensée des Pères est symbolique. On serait tenté de dire que, pour eux, tout est symbole, même les chiffres dont ils font la gématrie. La préoccupation symbolique guide tous leurs discours. La pensée du XII0 siècle reste dans cette ligne. C’est ensuite que le culte de l’abstraction a progressivement altéré le sens des signes. Ce n’est pas encore le cas de saint Thomas d’Aquin, mais cela devient le fait de ses commentateurs' et de ce que certains Pères du Concile ont appelé la « théologie des manuels ».

	Ainsi le symbolisme s’est-il dégradé en allégorisme : durcissement dissocié des symboles.

	Il importe donc d’y revenir, de leur rendre leur fonction, de leur garder leur authenticité, en les référant sans cesse à la Révélation historique du salut. Ainsi évitera-t-on à la fois la prolifération symbolique gratuite, les extrapolations déformantes de la mythologie, et surtout les deux tentations qui sont celles de notre époque : D’une part dévaluer la base réaliste des symboles fondamentaux, au premier plan celui de la conception virginale. C’est là qu’il faut dépasser Bultmann. D’autre part, une méconnaissance totale de la valeur propre des symboles, dans la ligne du positivisme et du structuralisme. Cette contamination n’existe que trop chez les chrétiens. C’est le mérite de Bultmann de s’être élevé au-dessus de cette tentation radicale, pour chercher dans les mythes l’authentique Parole de Dieu à l’homme adressée.

	En ce qui concerne Marie, il faut se méfier avant tout de l’erreur mythologique qui exalte et divinise les réalités cosmiques, alors qu’elles sont d’humbles signes de Dieu dans l’histoire du salut. Ainsi la Vierge est-elle non une sorte de déesse-mère, ou une idéalisation quelconque de la femme, mais une humble femme de Palestine qui a été choisie comme mère du Verbe incarné. Par manière d’épilogue, nous ferons écho à la conclusion positive qu’Ida Gôrres donne à son article sur la crise de la dévotion mariale : « La fontaine des symboles sacrés est inépuisable. Peut-être apprendrons-nous de nouveau à y puiser et à en boire M. »

	49 Angers      René Laurentin

	Université Catholique

	51. Dans Erbe und Auftrag (Benediktinische Monatschrift) 41 (1965) 18.

	
Actes du Saint * Siège

	ACTES DU SOUVERAIN PONTIFE

	Constitution apostolique « Indulgentiarum doctrina » du 1er janvier 1967 sur la révision des indulgences. — (Texte latin dans L’Oss. Rom. des 9-10 janvier 1967. — Trad. franç. dans La Doc. Cath. 64 (1967) 197-218).

	On se rappelle comment les discussions sur les indulgences avaient tourné court à la quatrième session du Concile. Le sujet ne devait d’ailleurs pas être soumis à un vote. Il s’agissait simplement d’une expérience, consistant à porter devant tous les Pères un débat qui, primitivement, avait été prévu pour une simple réunion des présidents des Conférences épiscopales. Quelques interventions, réagissant sur un projet rédigé par une commission d’experts travaillant pour la Sacrée Pénitencerie, furent donc entendues, dans Vaula conciliaire, les 10 et 11 novembre 1965. Elles montrèrent qu’il était difficile de traiter, devant un si vaste public, un point délicat aux fondements théologiques assez peu éclaircis. Le 13 novembre, le secrétaire général annonçait que le débat ne serait pas poursuivi202.

	Par la suite le travail de mise au point, sur le plan doctrinal aussi bien que pour la pratique, fut confié à deux commissions constituées par le Souverain Pontife. La commission des théologiens remit son rapport le 26 octobre 1966 et, utilisant ces données, la commission des experts chargés de la partie normative déposa ses conclusions en novembre. On avait largement tenu compte aussi des 78 rapports remis par les Conférences épiscopales à la Sacrée Pénitencerie. C’est après tout ce travail préalable que fut rédigée la Constitution <c Indulgentiarum doctrina et usus », promulguée le lur janvier 1967.

	Le texte émanant du Souverain Pontife avait été annoncé le 23 décembre 1966, dans le discours que le Saint-Père adressait aux membres du Sacré Collège et de la Curie. C’était une façon de proposer en bref l’esprit dans lequel s’était faite la réforme. Du point de vue doctrinal, il n’y a « aucun changement dans la façon de comprendre et de concevoir les indulgences par rapport aux vérités de foi. La révision porte sur tous les dispositifs, sur toute la partie pratique concernant les indulgences et principalement sur l’esprit dont doivent être animés les fidèles dans l’acquisition des indulgences, en mettant davantage en relief que l’Eglise veut aller au devant de ses fils, non seulement pour les aider à satisfaire aux peines dues au péché, mais encore et surtout pour les inciter à une plus grande ferveur de charité 203 ».

	Ce sont bien là les thèmes essentiels de la Constitution Apostolique du 1" janvier dernier, qui promulgue la «Sacrarum Indulgentiarum recognitio». Avant d’en reproduire les normes pratiques, on résumera ici les cinq paragraphes qui en expliquent la portée.

	
	A) Point de vue doctrinal



	Deux vérités de foi sont à la base de la pratique des indulgences.

	
		La première est l’existence de la peine due pour les péchés. Le péché est une offense de Dieu, mais aussi un désordre dans l’univers des personnes et des choses. « Il est donc nécessaire, pour son entière rémission et pour ce qu’on appelle sa réparation, que non seulement l’amitié avec Dieu soit restaurée par une sincère conversion et que soit expiée l’offense faite à la sagesse et à la bonté divine ; il faut encore que tous les biens tant sociaux que personnels, qui entrent dans l’ordre de l’univers et qui ont été diminués ou détruits par le péché, soient pleinement restaurés » (n° 3).



	Ce point de doctrine traditionnelle, défini dans la session du Concile de Trente sur la justification (D.S., 1580), est en relation étroite avec l’enseignement sur le Purgatoire. Et voilà pourquoi la Constitution fait aussi allusion à ce dogme qui, d’une autre manière encore, touche directement la pratique des indulgences, puisque plusieurs de celles-ci (toutes désormais, selon les normes nouvelles) sont, comme on dit, applicables aux âmes des défunts.

	
		La seconde vérité de foi est la * Communion des Saints ». Sans vouloir donner de ce dogme une explication exhaustive, la Constitution suggère toutefois des idées qu’il est intéressant de noter pour l’élaboration théologique.



	Il apparaît d’abord que l'idée de « Corps mystique » est la base de réflexion sur laquelle se fondent les considérations sur la Communion des Saints. L’aspect social de la vie chrétienne, si bien mis en relief aujourd’hui dans les encycliques pontificales et les documents de Vatican II, n’existe pas d’abord en vertu d’une quelconque solidarité morale entre les hommes, ni d’une communauté de nature ; son fondement est le dessein meme de l’élection divine (« ex arcano ac benigno divinae dispositionis mysterio», n° 4), selon l’appel à exister avec Jésus-Christ. C’est donc parce que le Christ est Tête d’un corps organique, qu’il y a communion entre les fidèles. Et cette communion n’est conséquemment rien d’autre sinon le fait que « la vie de chacun des fils de Dieu dans le Christ et par le Christ est unie par un lien merveilleux (mirabili nexu) à la vie de tous les autres frères chrétiens dans l’unité surnaturelle du Corps mystique du Christ, comme en une personne mystique » (n° 5).

	Nous avons nous-même souligné le mot «vie». En effet, nous voyons là une indication qui fait progresser, en un certain sens, l’idée de Communion des Saints. On sait qu’une hésitation s’est toujours manifestée sur le point de savoir si, dans l’expression consacrée « communio sanctorum », on devait interpréter le mot sanctorum comme un neutre (communion des choses saintes) ou comme un masculin (communion des personnes saintes). La formulation grecque ou latine des Symboles ne dirime pas le cas. L’emploi du mot « vie » dans la Constitution nous paraît intentionnel. Il signale qu’en deçà de la distinction d’objet et de personne, il y a une totalité d’existence personnelle, qui se joue d’ailleurs à travers des signes et des choses. Les « saints » sont donc amphi- bologiquement à la fois les fidèles (en grâce) et les réalités de tout ordre qui sont choisies comme médiations de grâce. C’est bien là, nous semble-t-il, ce qui est suggéré encore à la fin du même paragraphe, quand on dit qu’entre les

	fidèles du ciel, du purgatoire et de la terre, il y a « un lien permanent de charité et un échange abondant de tous les biens » (ibid.) :t.

	Enfin, de la réalité fondamentale du Corps mystique, du fait subséquent de la Communion dps Saints, découle encore une troisième notion, celle de « trésor de l’Eglise». La Constitution emploie le mot, car il est devenu traditionnel. Elle le met aussi entre guillemets, marquant bien par là qu’elle veut prendre ses distances par rapport aux explications trop matérielles, que l’on donne parfois aux simples, de ce vocable un peu ambigu.

	De nouveau, il y a ici un effort de personnalisation. Le trésor de l’Eglise ne consiste pas en choses : c’est l’acte du Christ, c’est en définitive le Christ lui-même. Visiblement on a là une volonté d’œcuménisme ; on veut rappeler la doctrine sur l’unique médiateur Jésus, pour couper court à tous les reproches que l’on fait aux catholiques de majorer les œuvres humaines au détriment de la satisfaction opérée par le Christ seul. Mais on n’en maintient pas moins la pure doctrine, traditionnelle elle aussi, du mérite des saints servant le Christ par sa grâce et complétant dans leur chair «ce qui manque aux épreuves du Christ pour son Corps qui est l’Eglise» (Col 1, 24).

	
	B) La pratique de l’Eglise



	
		Développement des indulgences et définition.



	L’histoire des indulgences n’est pas simple. Sa complexité provient en partie du fait qu’il s’est effectué un blocage, sous une seule pratique, de deux efficacités différentes dans l’Eglise : l’efficacité d’impétration «ex opéré Ecdesiae orantis» ou intercession déprécative et le pouvoir hiérarchique concernant la peine dans l’ancienne discipline de la pénitence canonique. Les paragraphes III et IV de la Constitution rappellent sommairement ccs deux ordres de valeur et montrent que leur existence est très ancienne.

	Depuis les Apôtres déjà, on a exhorté les fidèles à prier et offrir de bonnes œuvres pour les pécheurs ; très tôt on s’est mis à offrir des suffrages pour les défunts.

	Mais dans l’antiquité aussi, on a fait valoir les mérites de certains membres de l’Eglise, surtout les martyrs, pour obtenir une diminution de la peine infligée aux pénitents astreints à la pénitence canonique.

	C’est toute l’Eglise en réalité qui intervenait de cette manière, soit dans son efficacité d’intercession204, soit par le ministère épiscopal dans l’efficacité du pouvoir hiérarchique concernant la rémission des peines canoniques 205.

	La Constitution ne pouvait s'attarder aux problèmes difficiles concernant l’évolution de la pratique primitive vers ce qui deviendra ensuite l’indulgence. Les historiens garderont leur mot à dire à ce sujet. Elle se contente d’affirmer : « la conviction existant dans l’Eglise que les pasteurs du troupeau du Seigneur peuvent, par l’application des mérites du Christ et des saints, délivrer chaque fidèle des restes du péché amena peu à peu au cours des siècles, sous l’inspiration du Saint-Esprit qui anime le peuple de Dieu, l'usage des indulgences ; par cette pratique, il y eut un progrès dans la doctrine elle-même et la discipline de l’Eglise, mais non une mutation... » (n° 7).

	Au terme de ce développement historique, qui aboutit finalement aux décisions de Trente, on trouve acquis le mot d’indulgence, lequel désigne la « rémission de la peine temporelle due pour les péchés déjà pardonnés » (n° 8).

	Mais ceci n’est pas une définition stricte. Il faut indiquer, en effet, ce par quoi l’indulgence se distingue des autres bonnes œuvres, librement assumées, qui elles aussi diminuent la peine temporelle. Ce qui caractérise l’indulgence, c’est que < l’Eglise, usant de son pouvoir de ministre (ininistra) de la rédemption du Christ, non seulement prie, mais aussi d’autorité (auctaritative') dispense au fidèle bien disposé le trésor des satisfactions du Christ et des saints » (n° 8).

	En outre, une caractéristique secondaire, qui n’interviendra pas dans la définition stricte, mais s’applique comme un propre à l’indulgence, est la suivante. C’est que la fin de l’indulgence n’est pas seulement la rémission de la peine ; elle vise en outre à faire accomplir par les fidèles certaines œuvres déterminées, qui sont jugées plus aptes à augmenter la foi et enrichir le bien commun.

	On notera donc pour conclure que la Constitution garde, comme un legs de la Tradition, la double efficacité que nous avons signalée : impétration et acte d’autorité hiérarchique concernant la peine.

	
		Recommandation de la pratique de l’indulgence.



	Apres les développements doctrinaux et historiques, la Constitution sur les Indulgences recommande ensuite leur pratique pour les chrétiens de notre temps. , Elle indique quelques motifs parmi les plus importants qui inciteront les fidèles à en faire usage.

	Par là les chrétiens approfondiront leur sens social : les fautes ont nui à la communauté ; donc les fidèles ont besoin de solliciter humblement son aide, en se rappelant combien tous sont liés intimement dans le Christ. Cette aide, ils peuvent du reste l’apporter aux autres, aux vivants et aux frères déjà endormis dans le Christ (n° 9).

	De plus, par les indulgences, les fidèles ont l’humble confiance d’être pleinement réconciliés avec le Père, tout en sachant par ailleurs que cette assurance suppose des attitudes intérieures loyales et des gestes de piété sincère. Ils se soumettent aux pasteurs de l’Eglise ; ils collaborent à cette grande œuvre de réparation qui donne à l’Eglise son visage de sainteté et rend plus proche la venue du Royaume (n° 10).

	Sans doute il existe une hiérarchie de valeurs et les grands actes liturgiques, ainsi que les sacramentaux qui les prolongent, sont, chacun à leur manière, supérieurs à l’indulgence. Plus encore : c’est la charité, en définitive, qui demeure le sommet de toute vie chrétienne et la réalité du lien efficace avec le Christ. Aussi bien, aucune obligation n’est faite en aucun cas de recourir à l’indulgence ; chaque fidèle garde sa liberté, mais il comprendra aussi que l’indulgence est utile pour conjoindre à l’élan de la charité un effort fraternel de réparation, à l’instigation du corps entier de l’Eglise (n° 11).

	Ces dernières remarques paraissent devoir être soulignées. Elles situent à une juste place la pratique de l’indulgence, en montrant son caractère d’institution seconde par rapport aux sacrements et sa totale dépendance par rapport au plan théologal de la charité. Mais cela dit, il demeure néanmoins que l’indulgence a son efficacité particulière à cause de l’autorité de l’Eglise. Elle n’est pas seulement pieuse association aux prières de la communauté intercédant pour le pécheur et offrant réparation pour le péché du monde ; par sa référence à l’autorité hiérarchique, elle est à mettre au rang des institutions qui rentrent directement dans le ministère organisé par l’Eglise.

	Mais ici se pose alors une question que la Constitution ne veut pas trancher ; nous l'indiquerons plus loin pour conclure.

	
		Sens des modifications apportées dans la pratique.



	Avant d’énoncer les normes d’application, la Constitution sur les Indulgences définit les intentions que l’on a poursuivies. Elles sont diverses suivant qu’il s’agit de l’indulgence partielle, de l’indulgence plénière, des indulgences dites < réelles » et « locales ».

	« Pour ce qui regarde l’indulgence partielle, on a abandonné l’ancienne détermination par jours et années pour adopter une nouvelle norme ou mesure : selon cette détermination, c’est l’action même du fidèle accomplissant l’œuvre indulgenciée qui vient en considération» (n° 12).

	Quant aux indulgences plénières, il a paru opportun d’en restreindre le nombre, pour en augmenter l’estime. On notera par ailleurs que le n° 7 des nonnes explicite la condition qui rend l’indulgence plénière quasi inaccessible. On dit en effet qu’il est requis, pour l’obtenir en plénitude, de rejeter toute affection à l’égard de n’importe quel péché, même véniel. Ceci va de soi, puisque c’est une condition intrinsèque à la lutte même contre le péché ; mais il était important que cela fût dit.

	Les indulgences réelles et locales sont d’abord notablement diminuées en nombre. Leur nom même de réelles ou locales est enlevé de l’usage. « De plus, les membres des associations pieuses peuvent gagner les indulgences qui leur sont propres en accomplissant les œuvres prescrites, et l’usage d’insignes n’est pas exigé» (n° 12). Ici le but est de montrer que les oratoires ou les objets de piété dotés d’indulgences ne sont rien d’autre que des occasions de les gagner et que seules comptent les dispositions intérieures de charité et d’intention libre.

	
	C) Conclusion



	Le document que nous venons de résumer dans ses éléments essentiels manifeste l’effort de l’Eglise pour donner, d’une Tradition intangible, une meilleure intelligence aux fidèles par une plus profonde interprétation théologique.

	Ce qui compte, dans la pratique de l’indulgence, c’est en général le sens du lien à la totalité du Corps mystique dans la volonté de réparer, et spécifiquement le rapport social avec l’Eglise hiérarchique dans l’exercice même de la réparation. Sans aucun doute le chrétien se trouve toujours uni à la totalité du peuple de Dieu : chacune de ses œuvres méritoires, privée ou liée visiblement à la liturgie officielle, faite d’initiative propre ou en obéissance à une invitation de l’Eglise, a un retentissement universel et se pose avec l’aide fraternelle de la communauté tout entière. Mais ce qui est spécifique de l’indulgence, c’est que cette présence de la communauté dans une œuvre méritoire qui n’est pourtant pas liturgique se concentre tout de même en une efficacité d’institution hiérarchique.

	En vertu de ce fait, quiconque gagne une indulgence n’en obtient pas seulement n’importe quel profit personnel de rémission de peine (chose qui se pourrait obtenir aussi sans indulgence), mais il acquiert, à l’instar d’un «surplus» que l’Eglise d’autorité lui dispense, un mode tout à fait particulier de participation à la restauration de l’univers : mode qui consiste dans une unité étroite avec la structure sociale de l’Eglise. Pour faire court, nous dirions que celui qui gagne une indulgence ne répare pas seulement d’après l’inspiration personnelle que lui propose l’Esprit intérieur, mais encore à la manière sociale que lui inspire le même Esprit donnant l’unité à la totalité de l’Eglise.

	C’est cette référence au tout qui fait de l’indulgence la chose précieuse que l'Eglise recommande et l’expression inaliénable d’une tradition que le magistère ne peut abandonner en aucun cas.

	Reste cependant la question de savoir comment s’exerce ce pouvoir de l’Eglise. Les théologiens auront à préciser, à la lumière des indications que fournit le document pontifical, de quel pouvoir il s’agit quand on dit simplement, de façon indéterminée, que l’Eglise pose un acte d’autorité (atcctoritafivc).

	A ce sujet, il y a, dans le texte de la Constitution, des omissions qui sont aussi parlantes que les assertions positives. La plus notable est dans la définition même de l’indulgence proposée sous la norme première. Cette définition reprend et explicite celle que donnait le Code (C.I.C., can. 911). Mais elle laisse tomber les mots « pro vivis per modum absolutionis, pro defunctis per modum suffragii»®. Le mot « absolutio» pouvait faire difficulté par confusion avec le pouvoir sacramentel d’absolution des péchés. Il est omis. Cependant, nulle part non plus, il n’est dit que l’indulgence dépend du pouvoir de juridiction en tant que tel. Une allusion est faite au pouvoir des clefs, mais très indirectement, quand on dit, en parlant des Pasteurs de l’Eglise et du Successeur de Pierre le « caeli claviger », que le Seigneur lui-même les a mandatés pour paître et gouverner son Eglise (n° 10). Le terme expressément, et sans doute intentionnellement, choisi montre l’Eglise comme « ministra redemptionis » 206. Ce mot a un sens plus large que ce qu’implique l’usage de la juridiction proprement dite. Il s’agit du rôle total et largement entendu de la hiérarchie, comme fonction d'intendance du « trésor > de l’Eglise, donc d’une certaine médiation efficace par rapport à l’application des mérites du Christ et des saints. Cela a, semble-t-il, un lien indirect avec le pouvoir d’ordre aussi bien qu’avec la juridiction.

	Cette autorité de l’Eglise ne s’exerce pas d’ailleurs sans que le fidèle en personne y collabore par l’œuvre meme de sa réparation effective. Le signe de ceci est dans l’omission définitive du « tarif » des indulgences partielles. Ce qui valait dans l’ancien temps pour une quantification de la peine canonique exprimée en nombre déterminé d’années et de jours, n’a en effet plus aucun sens dès que l’on parle de la peine du péché en tant que celle-ci est conçue comme le désordre meme résultant de la faute devant Dieu. Quelle sera dès lors la mesure selon laquelle est gagnée l’indulgence partielle ? « On a voulu, dit la Constitution, que la rémission de peine que le fidèle acquiert par son acte soit elle-même prise comme mesure de la rémission de peine que l’autorité ecclésiastique ajoute libéralement dans l’indulgence partielle» (n° 12). Cette manière de parler est reprise encore dans la norme 5, mais en usant d’une expression dont on se sert pour une réalité mesurable: « tantadem... quanta». On traduirait donc : « au fidèle... est accordée par l’Eglise une rémission de peine aussi grande que celle que le fidèle lui-même reçoit par son acte». Comme il ne peut s’agir ici de choses quantifiables, ni même appréciables sous forme de grandeur, le sens de ces expressions ne saurait être que le suivant : tandis que la réparation réalisée par un acte méritoire non indulgencié ne vaut que ce qu’est l’acte lui-même dans son efficacité individuelle de redressement du désordre du monde (tout en étant, bien entendu, toujours assumé dans le corps vivant de l’Eglise par la charité), la réparation entreprise en adoptant des œuvres recommandées par la hiérarchie, qui les indulgencie, non seulement est reliée à tout le mouvement théologal du Corps mystique, mais se conjoint aussi à l’œuvre satisfactoire proprement dite de l’Eglise207 ; elle vaut donc non comme isolée, mais comme « doublée » en quelque sorte par toute l’efficacité réparatrice de l’Eglise qui la prend elle-même en charge. Plutôt qu’une addition de la part de l’Eglise sous forme de part équivalente, il s’agirait donc d’un élargissement de la portée de l’acte du fidèle à la mesure de la dimension ecclésiale. On pourrait se servir d’une comparaison. De même que l’on dit : celui qui unit sa prière au culte officiel de l’Eglise prie deux fois («qui bene cantat bis orat»), on affirmerait sur un autre plan d’efficacité : qui unit sa réparation à celle que l’Eglise couvre de son autorité répare deux fois.

	C. Dumont, SJ.

	NORMES

	
		L’indulgence est la rémission devant Dieu de la peine temporelle due pour les péchés dont la faute est déjà effacée, rémission que le fidèle bien disposé obtient à certaines conditions déterminées, par l’action de l’Eglise, laquelle, en tant que dispensatrice de la rédemption, distribue et applique par son autorité le trésor des satisfactions du Christ et des saints.

		L’indulgence est partielle ou plénière, selon qu’elle libère partiellement ou totalement de la peine temporelle due pour le péché.

		Les indulgences, tant partielles que plénières, peuvent toujours être appliquées aux défunts par mode de suffrage.

		L’indulgence partielle sera désormais désignée uniquement par les mots «indulgence partielle», sans y ajouter un nombre de jours ou d’années déterminé.

		Au fidèle qui, dans un esprit de contrition, accomplit une œuvre à laquelle est attachée une indulgence partielle, il est accordé par l’Eglise autant de rémission de peine temporelle qu’il lui en est déjà donné par son action.

		L’indulgence plénière ne peut être gagnée qu’une fois par jour, sauf ce qui est prescrit au numéro 18 pour ceux qui sont en danger de mort.



	L’indulgence partielle peut être gagnée plusieurs fois par jour, sauf s’il est expressément prévu qu’il doit en être autrement.

	
		Pour gagner l’indulgence plénière sont requises l’exécution de l’œuvre à laquelle est attachée l’indulgence et la réalisation de trois conditions : la confession sacramentelle, la communion eucharistique et la prière à l’intention du Souverain Pontife.



	Il faut de plus que soit exclu tout attachement à n’importe quel péché, même véniel.

	Si cette pleine disposition vient à manquer, ou si les conditions ci-dessus ne sont pas remplies — sauf ce qui est prescrit au numéro 11 pour ceux qui sont empêchés, — l’indulgence sera seulement partielle.

	
		Ces trois conditions peuvent être accomplies plusieurs jours avant ou après l’exécution de l’œuvre prescrite. Il convient cependant que la communion et la prière à l’intention du Souverain Pontife aient lieu le jour même où l’œuvre est accomplie.

		Plusieurs indulgences plénières peuvent être gagnées avec une seule confession sacramentelle ; mais avec une seule communion et une seule prière à l’intention du Souverain Pontife, on ne gagne qu’une indulgence plénière.

		On répond pleinement à la condition de prier à l’intention du Souverain Pontife si on récite à son intention un Notre Père et un Je vous salue Marie ; mais chaque fidèle peut réciter telle ou telle autre prière, selon la piété et la dévotion de chacun envers le Pontife romain.

		Le pouvoir restant entier pour les confesseurs, en vertu du canon 935 C.I.C., de commuer soit l’œuvre prescrite, soit les conditions pour ceux qui sont empêchés, les Ordinaires des lieux peuvent permettre aux fidèles sur lesquels ils exercent leur autorité en vertu du droit et qui habitent des lieux où il est très difficile, sinon impossible, de se confesser ou de communier, de gagner l’indulgence plénière sans confession ni communion actuelles, à condition qu’ils soient dans une disposition de contrition et qu’ils aient l’intention de recevoir ces sacrements dès qu’ils le pourront.

		La classification en indulgences personnelles, réelles et locales n’existe plus, afin que l’on voie plus clairement que les indulgences sont attachées aux actions des fidèles, bien que parfois celles-ci soient liées à une chose ou à un lieu.

		Le recueil des indulgences {Enchiridion indulgcnüarwni) sera révisé afin que des indulgences ne soient attachées qu’aux principales prières et aux principales œuvres de piété, de charité et de pénitence.

		Les listes et les recueils d’indulgences des ordres, des congrégations religieuses, des sociétés de vie commune sans vœux, des instituts séculiers, ainsi que des pieuses associations de fidèles, seront révisés le plus tôt possible, de sorte que l’indulgence plénière ne puisse être gagnée qu’en des jours déterminés qui seront fixés par le Saint-Siège, sur proposition du supérieur général, ou, s’il s’agit de pieuses associations, de l’Ordinaire du lieu.

		Dans toutes les églises, oratoires publics ou — pour ceux qui en usent légitimement — semi-publics, on peut gagner l’indulgence plénière du 2 novembre, applicable aux défunts seulement.



	Mais dans les églises paroissiales on peut de plus gagner deux fois par an une indulgence plénière : le jour de la fête du titulaire, et le 2 août, jour de l’indulgence de la Portionculc, ou un autre jour plus opportun qui sera déterminé par l’Ordinaire.

	Toutes ces indulgences peuvent être gagnées soit les jours fixés ci-dessus, soit, avec le consentement de l’Ordinaire, le dimanche précédent ou suivant

	Les autres indulgences attachées à des églises ou à des oratoires devront être révisées le plus tôt possible.

	
		L’œuvre prescrite pour gagner une indulgence plénière attachée à une église ou un oratoire est la visite de cette église ou de cet oratoire en y récitant le Notre Père et le symbole de la foi {Pater et Credo).

		Le fidèle qui utilise avec recueillement un objet de piété régulièrement béni par n’importe quel prêtre (crucifix, croix, chapelet, scapulaire, médaille) gagne une indulgence partielle.



	Si l’objet de piété a été béni par le Souverain Pontife ou par un évêque, le fidèle qui utilise avec recueillement ce même objet, peut de plus gagner une indulgence plénière en la fête des saints apôtres Pierre et Paul, en ajoutant cependant une formule légitime de profession de foi.

	

		Si on ne peut recourir à un prêtre pour donner à un fidèle en danger de mort les sacrements et la bénédiction apostolique avec indulgence plénière dont il est question au canon 468, § 2, C.I.C., notre sainte Mère l’Eglise lui accorde, s’il est bien disposé, l’indulgence plénière qui peut être gagnée à l’article de la mort, à condition que pendant sa vie il ait récité quelques prières d’une façon habituelle. Pour gagner cette indulgence plénière, il est recommandé d’utiliser un crucifix ou une croix.



	Un fidèle pourra gagner cette même indulgence plénière à l’article de la mort, même si le même jour il a déjà gagné une autre indulgence plénière.

	
		Ce qui est dit pour les indulgences plénières, particulièrement au numéro 6, s’applique également aux indulgences plénières que jusqu’à maintenant on appelle habituellement « toties quoties ».

		Notre sainte Mère l’Eglise, dans sa très grande sollicitude pour les fidèles défunts, a voulu qu’ils soient très largement aidés par chaque sacrifice de la messe, tout privilège à ce sujet étant aboli.



	Règles transitoires

	Ces nouvelles règles pour l’acquisition des indulgences entreront en application trois mois après la publication de la présente Constitution dans les Acta Apostolicae Sedis.

	Les indulgences attachées à l’usage des objets de piété, dont il n’est pas parlé ci-dessus, cesseront trois mois après la publication de la présente Constitution dans les Acta Apostolicae Sedis.

	Les révisions dont il est question aux numéros 14 et 15 doivent être proposées à la sacrée pénitencerie apostolique dans l’année. Deux ans après la date de cette Constitution, les indulgences qui n’auront pas été confirmées perdront toute valeur.

	Nous voulons que ces décisions et prescriptions soient et demeurent fermes et efficaces, maintenant et dans l’avenir, nonobstant, le cas échéant, les Constitutions et réglementations apostoliques publiées par Nos prédécesseurs, ainsi que les autres prescriptions, même dignes de mention particulière et de dérogation.

	Donné à Rome, près de Saint-Pierre, en l’octave de la Nativité de NotreSeigneur Jésus-Christ, le 1er janvier de l’année 1967, quatrième de Notre pontificat

	Paulus P.P. VI.
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	P. Benoit, O.P. — Exégèse et théologie. 2 vols, Paris, Ed. du Cerf, 1961, 23 X 14, xn-416 et 453 p.

	Au seuil de ce recueil, qui contient une cinquantaine d’articles, notes et recensions que le R. P. Benoit a publics dans la Revue Biblique et ailleurs de 1937 à 1959, les éditeurs ont souligné à juste titre l’intérêt pratique que présente le regroupement de ces contributions importantes. Mais surtout le présent recueil offre l’immense avantage (le permettre de suivre les lignes de développement d’une pensée très personnelle qui n’a pas manqué d’exercer une grande influence sur l’exégèse catholique néotestamentaire tant par la mise ai œuvre d’une méthode rigoureuse et exigeante sur le plan de la critique littéraire et historique que par le souci doctrinal et théologique qui anime constamment ses recherches. Ces qualités sont rendues plus évidentes encore par le fait que les éditeurs, renonçant à suivre simplement l’ordre chronologique, ont groupé ces travaux, dont plusieurs avaient retenu l’attention au moment de leur publication, selon quelques grandes catégories qui en délimitent les objets dans le vaste domaine du Nouveau Testament. 11 est particulièrement intéressant et significatif que soient reproduites ici quelques-unes des importantes recensions que tout lecteur de la Revue Biblique n’omet jamais de lire parce qu’elles sont un modèle d’intelligence et de pénétration, manifestant combien la recherche scientifique devient œuvre commune où la pensée s’enrichit, se précise et s’affermit dans le dialogue Presque tous les thèmes abordés dans ce recueil nous permettent d’assister à cette sorte d’échange fructueux et fraternel où s’élabore une critique vraiment constructive, dans la recherche de la vérité et le respect des personnes. Dans le premier volume de ce recueil on trouvera des textes concernant l’inspiration scripturaire et l’herméneutique (inspiration de la Septante ? — doctrine de Newman — existence et nature du sens plénier), l’histoire des formes et la démythisation (la pensée de R. Bultmann). le problème de Jésus (la pensée de J. Guitton). Deux travaux de théologie biblique traitent de la divinité de Jésus et de la foi chez les Synoptiques. Vient ensuite une série d’études exégétiques se rapportant à la Dernière Cène (avec trois notes sur les études de Schürmann, J. Jcremias et F. J. Leenhardt), à la Passion (procès de Jésus, en particulier selon J. Blinzer et P. Démann, le prétoire, la mort de Judas), au Christ glorifié (avec la magistrale étude sur l’Ascension). Le second volume rassemble une dizaine de contributions sur la théologie de S. Paul parmi lesquelles on retrouve avec joie les études sur «< La Loi et la Croix d’après saint Paul », sur « Corps, Tête et plérôme dans les cpîtres de la captivité », sur « L’horizon paulinien de l’épître aux Ephésiens », sur le passage de Rm 8, 23, ainsi que les recensions des ouvrages de W. L. Knox, E. Percy, L. Tondelli, T. Soiron, F. Mussner, J. A. T. Robinson et W. Michaelis. Dans la série consacrée au christianisme primitif, ont pris place les études sur les •< sommaires des Actes, sur les origines du symbole des .Apôtres, sur celles de l’épiscopat, sur la primauté de Pierre ainsi que des études critiques concernant le baptême (O Cullmann, F. J. Leenhardt, M. Barth), l’ordination (E. Lohse), saint Pierre et la Tradition (O. Cullmann). Après quatre textes sur le judaïsme et le christianisme, le volume se termine par les deux articles consacrés à « Sénèque et saint Paul » et à « Un adversaire du christianisme au IIIe siècle : Porphyre». Cette simple énumération permet à elle seule de deviner la richesse de ces deux beaux volumes, munis de deux index : celui des textes bibliques discutés ou expliqués dans l’ouvrage et celui des auteurs dont la pensée a été exposée ou critiquée. Qu’il nous soit permis de regretter l’absence d’un index analytique des matières traitées. Certes le plan d’ensemble suivi dans ce recueil est déjà une indication, mais il nous semble que la richesse de son contenu eut pu être davantage soulignée par une analyse plus détaillée. L’ensemble de ces textes et leur valeur suscite chez le lecteur un grand désir : celui de voir le P. Benoit publier un jour une théologie de l'inspiration et du Nouveau Testament, sans oublier le commentaire de l’Epître aux Ephésicns qui manque encore à la collection des « Etudes Bibliques ». Ce vœu nous l’adressons à l’auteur en signe de gratitude pour tout ce qu’il nous a permis de recevoir et d’admiration pour son inlassable travail au service de l’exégèse et de la théologie. — Ch. Matagnc, SJ.

	H. Lietzmann. — Kleine Schriften. II. S tudieu zum Neuen Testament, hrsg. v. K. Aland. III. Studien zur Liturgie- und Symbolgeschichte zur Wissenschaftsgeschichte. Coll. Texte und Untersuchugen zur Geschichte der altchristlichen Literatur, 68 et 74, Reihe V, Band 19. Berlin, Akademie Verlag, 1958 et 1962, 24 X 16, x-304 et x-406 p., 5 repr., 30 et 57 DM.

	Le premier volume des Kleine Schriften de Lietzmann rassemblait 32 études centrées principalement sur les relations entre la civilisation antique et le christianisme primitif, sur des questions textuelles critiques et littéraires relatives à plusieurs Pères de l’Eglise, enfin sur des sujets d’art chrétien (cfr N.R.Th., 1959, 316). Le deuxième volume contient les articles sur le Nouveau Testament, ceux-ci, divisés en deux groupes : 11 sur l’histoire et la critique des textes, et 7 sur les questions historiques que soulève leur interprétation (le Procès de Jésus, saint Paul, le décret apostolique, la Pâque juive). Le troisième volume est tout aussi concentré que le deuxième. Deux sujets y sont essentiellement traités : l’histoire de la liturgie ancienne (12 articles) et les recherches sur l’origine et la forme du symbole primitif (2 articles et 14 Syinbolstudicn). Ce troisième volume nous paraît à plusieurs égards le plus important. Tout d’abord, il s’agit, dans la plupart des cas, d’études parues à l’époque de la pleine maturité de Lietzmann (de 1919 environ à sa mort en 1942), en second lieu, il semble bien que les sujets qu’elles traitent soient ceux auxquels Lietzmann s'est applique avec le plus d’intérêt et de pénétration, en particulier dans ses recherches^ sur le symbole primitif. Il s’agit dans les Symbolsludicn d’études de détail extrêmement minutieuses et précises, qui sans permettre d’aboutir déjà à une synthèse dans cette question extrêmement embrouillée ont eu, tout au moins, le grand mérite de déblayer le terrain, de réfuter des constructions hypothétiques trop hâtivement construites, et d’apporter, pour le futur, au milieu de considérations moins sûres, bien entendu, des matériaux solides et de confiance. Il va de soi que les Kleine Schriften de Lietzmann ne donnent qu’une idée imparfaite de ce qu’a été son labeur et l’apport de son activité scientifique au progrès des sciences ecclésiastiques. La liste d’ensemble des publications de Lietzmann dressée par K. Aland, en fin du tome troisième permet mieux de s’en rendre compte. Aland a relevé 490 titres parus entre 1896 et 1942. Leur simple énumération révèle ce que furent les deux préoccupations dominantes de Lietzmann : tout d'abord comprendre le christianisme primitif par l’étude des témoignages chrétiens sans doute et premièrement, mais sans omettre leurs rapports avec l’ambiance générale environnante, surtout l’ambiance culturelle et religieuse. En second lieu, élève à Bonn de Buechcler, et surtout de Usencr, Lietzmann avait fort bien compris l’indispensable nécessité d’appliquer à l’explication des textes et des monuments toutes les ressources de la philologie et des disciplines historiques. Par ces deux traits il appartient à la génération des grands historiens allemands de son temps, Mommsen par exemple, et surtout Harnack, sans toutefois qu’on puisse dire qu’il ait subi dans sa sensibilité religieuse fermement croyante le même dessèchement rationaliste que son illustre prédécesseur de Berlin. Les années 1914 à 1919, lourdes d’épreuves pour le peuple allemand, l’avaient mis au surplus au contact avec la souffrance, et renforcé dans sa vie religieuse. Lui-même s’est expliqué sur toutes ces choses dans une assez longue notice autobiographique que les Kleine Schriften rapportent dans ses éléments essentiels. Ceux qui sentent au fond d’eux-mêmes la vocation de la recherche scientifique probe et sévère ne manqueront pas de la lire, dans sa simplicité et sa sincérité, ainsi d’ailleurs que les notices biographiques que Lietzmann a consacrées à cinq de ses prédécesseurs ou contemporains (Wendland, Holl. Harnack, Deissmann et Schwartz). Il y avait à publier ces portraits de savants illustres quelque utilité, et l’on en saura gré à l’éditeur des Kleine Schriften de les avoir joints au recueil. — Ch. Martin, S.J.

	0. Eissfeldt. — Kleine Schriften. Band III. Ed. R. Sellheim et F. Maass. Tubingue, J. C. B. Mohr, 1966, 24 X 16, vni-529 p., 34 reprod. en 12 pl. h.-t., 65 DM broché ; 70 DM relié.

	En présentant à nos lecteurs les deux premiers volumes des Kleine Schriften d’Otto Eissfeldt (N.R.Th., 1966, 194-195), nous laissions entendre, à la suite des éditeurs, qu’tut troisième volume était prévu qui serait le dernier. Mais, devant le nombre et l’ampleur des travaux que l’auteur a publiés depuis 1945, il est apparu aux éditeurs qu’il était nécessaire d’en prévoir un quatrième. Le présent volume se limite aux travaux parus entre 1945 et 1960, cjui sont au nombre de 62 : articles, recensions, notes, notices nécrologiques, etc. Nous avons dit précédemment les princijxïs suivis pour la présentation de ces « écrits * : ordre chronologique, pagination de la publication originale discrètement indiquée, etc. A lire simplement la table des matières, on est frappé par l’étendue du champ de recherches qui n’a cessé de retenir l’attention du savant auteur durant ces années. A côté d'études proprement exégétiques (par ex. sur Dt 32, 1-43 ; sur les Ps 76, 80, 121, 132 ; sur l’interprétation de l’inscription mystérieuse de Du 5, 25, etc.), on trouve dans ce volume d’intéressantes contributions relatives à la théologie de l’Ancien Testament (par exemple sur l’invocation « Mon Dieu» dans l’A.T., sur les noms divins Jahvé Sabaoth, El et Jahvé, etc.), à son histoire, à son milieu. D’autres travaux font le point des recherches en cours et des résultats obtenus dans le domaine de l’archéologie, de la linguistique ou de l’histoire orientales. Tout cet ensemble, auquel la présente édition nous permet un accès si facile, témoigne du rôle important tenu par M. Eissfeldt dans les sciences vétérotestamentaires. Les index et la bibliographie complète de l’auteur seront reportés à la fin du vol. IV. — Ch. Matagne, S J.

	THEOLOGIE

	A.-I. Mexnessier, O.P. — Saint Thomas d’Aquin. L’homme chrétien. Coll. Chrétiens de tous les temps, 11. Paris, Ed. du Cerf, 1965, 17 X 11, 264 p., 12 FF.

	Un petit livre admirable ! Les textes de cet •< homme chrétien * que fut Thomas, réfléchissant sur Celui qu’il rencontre comme le centre de sa vie, du monde et de l’histoire ont été choisis et présentés par deux de ses frères en religion (A. I. Menncssicr et M. D. Chenu, auteur de la post-face) qui le connaissent très bien cl savent quel profit l’Eglise peut tirer aujourd’hui de cet enseignement. Le P. Mcnnessier parvient, souvent avec beaucoup de bonheur, «à restituer à leur place architecturale des blocs entiers de l’entreprise de S. Thomas » (P. Chenu) que les commentateurs ont parfois oubliés — lorsque, par exemple, ils négligent les références à l’Ecriture ou lorsqu’ils veulent par leurs « lumières » évacuer le Mystère. Quel est le plan de ce choix de textes ? On part d’une question (bien disputée aujourd’hui) : « le christianisme est-il une religion ? ». Pour y répondre, S. Thomas éclaire d’abord le retour à Dieu de la créature « faite à son image et à sa ressemblance », retour qui coïncide avec sa création même (I. Christianisme et religion), puis son appel à communier au propre bonheur de Dieu, son lent devenir où s’ébauche, dans l’initiation à la foi, la contemplation de la vérité (II. L’ombre des biens à venir). Alors nous pouvons voir apparaître le Dieu de la religion et sa vraie grandeur, l’homme religieux et scs proportions véritables. Dans la foi à l’humanité du Fils de Dieu, notre espérance prend la route de l’Etemel : « Il a inauguré la route » (III. La réalité chrétienne). Attendant de Dieu seul l’achèvement de nos entreprises, rachetés par Lui, nous recevons de Lui un destin au-delà de notre condition naturelle. C’est notre existence entière qui s’ordonne à Dieu (IV. Liberté du chrétien). — P. Pirct, SJ.

	K. Raiiner. — Ecrits théologiques. Tonies IV et V. Coll. Textes et études théologiques. Paris-Bruges, Desclée de Brouwer, 1966, 20 X 13, 256 et 272 p., 150 FB.

	La traduction française des Schriften du P. K. Rahncr entreprise par l'Editeur Desclée de Brouwer ne s’est pas astreinte à suivre l’ordre chronologique de l’édition allemande. Aussi, on ne s’étonnera pas de trouver dans le quatrième volume des articles déjà anciens comme 1’« Esquisse d’une Dogmatique » et «le concept théologique de concupiscence». Signalons toutefois l’important article sur le développement dogmatique qu’on eut été bien inspiré de joindre à un autre plus développé et plus complet, paru ultérieurement. Signalons également dans le volume V les importantes contributions sur « le Monogénisme et la théologie», sur « la liberté dans l’Eglise», sur « Dignité et liberté de l’homme* et les remarques critiques sur la théologie des indulgences. Le style du P. Rahncr est d’une lecture difficile. Les traducteurs ont sans doute fait de leur mieux ; il faut reconnaître que certains d’entre eux ont quelquefois sacrifié le purisme de la langue à une exactitude qui s’est voulue par trop littérale. — G. Dejaifvc, S.J.

	H. U. vox Baltiiasak. — L’amour seul est digue de foi. Coll. Foi vivante,

	
		Paris, Aubier, 1966, 18 X 11, 203 p.



	Le «digne de foi» qui traduit l’allemand «glaubhaft» nous paraît couvrir deux sens : l’amour est digne de foi, en ce qu’il fonde la crédibilité du christianisme ; mais il l’est aussi, en ce qu’il constitue l’objet central de 1a croyance chrétienne : toute la vérité de la révélation se rassemble autour du thème de l’amour divin (p. 114). Dans le développement que l’auteur donne à sa pensée, ces deux sens sont indivisiblement mêlés. Ne retenons que le premier. Nous l’entendons comme suit : le Christianisme se présente comme la révélation de l’amour inconditionné de Dieu pour nous, d’un amour dont il affirme que l’obéissance de Jésus, dans la mort, est le signe adéquat (p. 110). Or une telle affirmation se rend croyable par elle-même : l’homme n’aurait pu concevoir ni cet amour absolu (dans sa liberté souveraine, dans sa gloire, dans sa majesté) ni cette expression qu’il s’est donné en Jésus. On admet volontiers la validité.de ce critère. Mais on comprend mal les sévérités de l’auteur pour la «justification anthropologique» : sans doute, nous n’adhérons pas, dans la foi, au mystère de l’amour divin pour le motif qu’il nous accomplit ; encore faut-il que nous le saisissions aussi comme excellence et valeur : or, dans la perception de la valeur, il y a toujours référence vécue à nos attentes et à nos obscurs pressentiments sans qu’il y ait, pour autant, réduction de l’amour absolu à notre savoir. D’ailleurs, l’auteur lui-même accorde que l’agir divin rencontre en nous une certaine précompréhension (p. 75 et p. 90), grâce à laquelle l’homme est en mesure d’entendre le message de l’amour absolu et de percevoir « l’image que le message indique » (p. 75 et p. 90). Cet aveu me paraît se concilier difficilement avec son refus d’un appel à la subjectivité (pp. 46-48). Les pages sur l’enfer sont d’une interprétation malaisée ; lorsque l’auteur écrit que la prière de l’Eglise pour tous les hommes est efficace (p. 121), sans doute faut-il entendre non pas efficaces de leur salut, du salut universel, mais méritoires de grâces offertes à leurs libertés. Reste qu’on recommande à bien des égards cet ouvrage dense et profond, dont on n’achèvera pas la lecture sans en être singulièrement enrichi. — L. Malevez, S.J.

	A. Dondeyne. — La foi écoute le monde. Coll. Nouvelle alliance. Paris, Edit. Universitaires, 1964, 21 X 14, 325 p.

	Le Christianisme a-t-il encore une place dans le monde d’aujourd’hui et dans celui de demain ? Au temps de la chrétienté, l’Eglise pouvait se targuer de donner une solution à tous les problèmes. Mais notre siècle amorce un tournant de l’histoire, et au niveau des valeurs sollicitant l’humanité, et dans la conscience individuelle. Face à ce monde nouveau que l’A. nous décrit avec beaucoup de perspicacité, il faut s’attendre à un changement de la sensibilité et de la vie religieuses, sinon à une crise. La situation religieuse de notre temps se caractérise par la mise en question de la foi, le fait massif de l’athéisme et le renouveau religieux. Le Christianisme est amené à rencontrer la civilisation, car la question se pose à chacun, brûlante : comment bâtir ensemble une humanité à l’échelle planétaire, en conciliant notre foi, obéissance à la parole de Dieu, et notre tâche d’homme, exploitant au maximum les virtualités que nous trouvons en nous et autour de nous. C’est le problème central de ce livre. Les éléments de solution apportés par l’A. tournent autour de deux principes. 1) Autonomie réciproque (le chrétien est un homme, comme les autres, avec les autres), de la foi religieuse et du monde profane. 2) La rencontre de la foi religieuse et du monde profane se fait dans la sphère de l’éthique : la personne et la rie humaine ont, aux yeux du chrétien, une valeur sans précédent, puisque l’homme est un être aimé de Dieu. Et c’est cette conception de l’homme qui donne à la morale chrétienne sa valeur pour l’histoire de la civilisation et de la culture, car sans faire de l’homme un sur-homme, elle donne un sens nouveau à son existence. Si le chrétien doit rechercher les choses d’en-haut, cela ne diminue en rien son appartenance à la cité terrestre ni le devoir qui lui incombe d'édifier, en solidarité avec tous les hommes de bonne volonté, un monde toujours plus humain. La dernière partie du livre applique à des problèmes soulevés par la cité terrestre les principes dégagés dans la seconde partie.

	Ce livre, écrit bien avant la fin du Concile, manifeste les mêmes préoccupations d’ouverture au monde et donne au chrétien une place irremplaçable : humaniser les relations interhumaines par l’amour, la paix, la joie, fruits de l'Esprit, dans un monde où il a le devoir d’améliorer les conditions d’existence de la vie humaine. Le lecteur ne sera pas déçu des heures consacrées à suivre l’auteur dans son exposé, malgré l’ampleur du problème abordé et les approfondissements qu’il comporte au niveau théologique. — J.-M. Faux, SJ.

	J. Dlrandeaux. — Question vivante à un Dieu mort. Y a-t-il un problème de Dieu ? Coll. Présence chrétienne. Paris-Bruges, Desclée de Brouwer, 1967, 19 X 12, 160 p., 84 FB.

	Dès le titre ce livre est déconcertant. Car si vraiment Dieu est mort, nulle question, si vivante soit-elle, ne pourra lui rendre la vie. Donner à entendre qu’il est mort, c’est aussi compromettre l’existence de l’univers et de l’homme. L’auteur commence par trouver suspecte, après Marx, après Freud, toute approche du mystère divin. L’intention est louable : purifier notre représentation de Dieu de ce qu’elle pourrait avoir d’équivoque et chercher inlassablement une exigeante pureté dans notre contact avec lui. Encore faut-il que cette réduction de l’affecté et du suspect débouche sur quelque chose d’enfin authentique et valable.

	C’est ici que la méthode de l’auteur nous semble excessive et, pour tout dire, peu constructive. Le philosophe dont il parle s’est fait une tâche exclusive de soumettre la foi du croyant à ses critiques répétées, jamais satisfaites. N’est-ce pas oublier un aspect essentiel, beaucoup plus positif, de toute métaphysique ? En face, le croyant fait pictrc figure : il ne se définit que par opposition au philosophe, en ce sens que sa foi semble dépourvue d’une lumière autonome et que son contenu a l’air de s’effriter sous les attaques. L’atmosphère est hyl*cr- critique et il serait aisé de relever des expressions qui manquent d’exactitude ou sont outrancières. Ceci ne veut pas dire que l’ouvrage soit dépourvu d’aspects intéressants, ni qu’il faille renoncer à l’entreprise obligatoire d’une purification de nos attitudes religieuses. Mais celles-ci ne peuvent être jugées suspectes du seul fait qu’elles sont conditionnées par un milieu. Reste d'ailleurs l’homme, et sa pensée, avec ce qu’il a de transcendant aux conjonctures muables. Reste aussi que Dieu a parlé et a bien voulu s’adapter à nos conditions temporelles. — M. de Give, SJ.

	Au seuil de la théologie. Initiation en trois années. Troisième degré. Autour de la catéchèse pentecostale. Paris, Ed. du Cerf, 1966, 20 X 13. 447 p., 28,20 FF.

	Voici le troisième et dernier volume, centré sur la catéchèse pentecostale, d’un ensemble qui constitue un instrument de travail pour la formation doctrinale des responsables catéchistes, religieuses surtout (cfr N.R.Th., 1963, p. 890 pour le premier volume). L’ouvrage groupe un ensemble d’études dont chacune forme un tout autonome, mais qui dévclopjænt toutes les mystère de l’Esprit et de la vie de l’Eglise : la Parole et le sacrement, les signes de croissance de l’Eglise (sacrements, vie religieuse, apostolat et éducation, art sacré), l’histoire de l’Eglise et de la spiritualité chrétienne. On regrettera peut-être que, si l’on excepte un bon chapitre consacré dans chaque volume à la fonction apostolique de la femme, il n’y ait pas d’étude explicite sur l'activité de l’Eglise contemporaine (mission, action catholique et laïcat, doctrine sociale ...) : il eût été le bienvenu dans un ouvrage destiné à des éducatrices, étant donné la sensibilisation de la jeunesse à ces aspects. Mais ceci n’enlève rien à l’excellente qualité des articles : parmi eux, nous avons surtout apprécié l’introduction à la théologie biblique (L. M. Orrieux, O.P.), l’étude sur l’Esprit Saint et l’Eglise (A.-M. Henry, O.P.), celle sur les images de la foi (A.-M. Cocagnac. O.P.) et la synthèse pédagogique sur l’adolescence (P. Babin, O.M.I.). — J. Borremans, SJ.

	P. N. Trembelas. — Dogmatique de l’Eglise orthodoxe catholique. I. Coll.

	Textes et études théologiques. Paris-Bruges. Désolée de Brouwer, 1966. 22 X 14, 520 p., 390 FB.

	Voici le premier volume de la traduction française de la Dogmatique de l’Eglise orthodoxe du Prof. Trcmbclas d’Athènes. Après une introduction sur les sources de la Dogmatique et ses principaux constituants, l’A. envisage successivement les mystères de Dieu, de la Création et de la Chute (anges et homme) à propos desquels, avec un grand souci d'information et de clarté, il nous expose l’enseignement de l’Ecriture, des Pères et des théologiens. D’amples développements sont évidemment consacrés aux points de divergence entre Orient et Occident, mais par ailleurs une part est faite aux Pères latins comme exposants de la doctrine de l’Eglise. Ce manuel didactique fournit une bonne introduction à l’enseignement classique d’une certaine théologie orthodoxe, née et élaborée dans un esprit de controverse, mais qui n’a pas encore renouvelé ni ses perspectives ni sa problématique par l’expérience d’un contact et d’un dialogue vivant et accueillant avec les autres confessions chrétiennes. — G. Dejaifve, SJ.

	Patriarcat de Moscou. — Travaux théologiques. Deuxième recueil (en russe). Moscou, 1961, 26 X 17, 216 p.

	Les Editions du Patriarcat de Moscou publient en ce deuxième recueil les travaux de deux éminents spécialistes : le canoniste S. N. Troitsky de Belgrade : « Qui a inclus le scolie papiste dans le Nomocanon ? » ainsi qu’une étude sur S. Méthode en tant que législateur slave et le liturgistc Ouspcnsky de Léningrad sur «Les prières eucharistiques de S. Basile le Grand et de S. Jean Chrysostome dans l’anaphore de la Liturgie orthodoxe» et une étude sur le tropaire en l’honneur de S. Luc dans le texte original grec. Signalons aussi les extraits du recueil slavon des œuvres de S. Méthode le martyr (fac-similés) avec traduction russe et annotations par l’évêque Michaïl (Tchoub). — G. Dejaifve, SJ. 

	
R. Mehl. — La théologie protestante. Coll. Que sais-je ? Le point des connaissances actuelles, 1230. Paris, Presses Universitaires de France, 1966, 18 X 11, 127 p.

	On ne nous offre pas ici une histoire de la théologie protestante, ni ancienne ni contemporaine, mais bien une réflexion sur la tâche que s’assigne la théologie protestante, pour rester fidèle à l’intention des Réformateurs : elle doit être une théologie de la Parole de Dieu, sans appel à une théologie naturelle. L’auteur étudie successivement les points de vue protestants sur les sciences bibliques, la dogmatique et l’éthique, les rapports de la philosophie et de la théologie, la théologie pratique et les disciplines annexes, la théologie et la culture. L’inspiration est, à ce qu’il nous semble, résolument barthienne, mais l’auteur s’efforce de faire droit à ce qu’il estime valable dans le projet de Bullmann (pp. 56-60) ; il est néanmoins surprenant qu’il ne se prononce nulle part, sauf erreur, sur l’exigence bultmannienne de la « précompréhension * de la Parole, exigence partiellement fondée et où une certaine théologie naturelle trouve sa justification. Du point de vue catholique, d’autres réserves sont à faire. Mais il reste que ce petit ouvrage, appuyé sur une vaste lecture et sur une réflexion pénétrante, nous ouvre des aperçus remarquables sur les divers aspects de la pensée protestante d’aujourd’hui. — L. Malevez, S.J.

	H. Kraemer. — Théologie du laïcat. Genève, Labor et Fides, 1966, 21 X 13, vin-155 p.

	L’ouvrage de H. Kracmcr, ancien Directeur de l'Institut de Bossey, a paru en anglais en 1958. En dépit de son titre, il ne constitue pas un essai de réflexion sur le statut ecclésial du laïc, mais un examen critique sur sa situation < minoritaire » au sein des églises et sur les causes historiques et sociologiques qui expliquent cet état de fait. Une théologie du laïcat, nous dit l’A., ne peut s’élaborer que grâce à un renouveau de l’ecclésiologie et spécialement par une mise en valeur de la fonction diaconale qui est une participation à la mission du «Serviteur». On est frappé de la consonance de bien des aperçus de l'A. avec les discussions de Vatican II sur le même thème. On notera toutefois que, dans son zèle à restaurer la dignité du laïc, l’A. en vient, à plusieurs reprises, à contester l’existence d’un ministère spécialisé en tant que conforme au témoignage du Nouveau Testament, ce qui s’explique bien par sa position confessionnelle, mais ne reflète guère l’état de la question, telle qu’elle est dé- batluc aujourd’hui dans le dialogue œcuménique. — G. Dejaifve, SJ.

	PSYCHOLOGIE ET ENSEIGNEMENT RELIGIEUX

	A. Vergote. — Psychologie religieuse. Coll. Psychologie et sciences humaines. Bruxelles, Ch. Dessart, 1966, 19 X 12, 340 p., 180 FB.

	Nous recommandons vivement ce nouvel ouvrage du professeur Vergote. Il intéressera un large public, car il sait traiter avec clarté, précision, équilibre des matières complexes et difficiles qui sont d’une souveraine importance pour le chrétien d’aujourd’hui. Basé sur une excellente documentation, il brasse une vaste matière et ne craint pas d’aborder les questions de fond. On en jugera par la nomenclature. Après un premier chapitre qui traite de l’expérience religieuse en général (l’auteur y affronte de difficiles problèmes de méthodologie), il étudie la religion du point de vue des motivations. Il considère ensuite ce qu’il appelle les deux axes de la religion, le désir religieux et la religion du père, puis la structure et les tensions de l’attitude religieuse. Enfin, il s’arrête au problème psychologique de l’athéisme. Une deuxième partie très brève, trop brève peut-être, nous livre l’esquisse d’une psychologie religieuse génétique et traite de la religion de l’enfance et de l’adolescence. En langue française, il n’est pas aisé, croyons-nous, de trouver, sur ce sujet brûlant, un texte de cette valeur. — A. Thiiy, SJ.

	J. Sarano. — L’équilibre humain. Coll. Psychoguides. Paris, Ed. du Centurion, 1966, 19 X 14, 280 p., 12,35 FF.

	Dans ce beau livre, le docteur Jacques Sarano, secrétaire du groupe international de « La médecine de la personne » répond à la question : « En quoi consiste le véritable équilibre humain » ? Esquissons les grandes lignes de sa réponse. Pareil équilibre n’est pas « statique », mais « dynamique » ; il se réalise progressivement, il se conquiert à travers des déséquilibres partiels ou momentanés. Il tend à réaliser toujours plus effectivement l’unité de la personne, de la vie : unité qui ne peut s’opérer qu’en référence à la nature, à la vocation de l’homme. C’est pourquoi il doit se réaliser non seulement au niveau psychologique mais aussi et plus encore au niveau spirituel : celui de la «signification-, de la « fin » de l’homme. Semblable équilibre concerne toute notre personne : 1) notre corps : l’équilibre humain se reconnaît « à une certaine qualité de présence à laquelle notre corps participe totalement... L’homme équilibré sait être debout, marcher, respirer, être assis ; se tenir assis ; se tenir, tout simplement » (p. 224) ; 2) notre psychologie, notre vie spirituelle : il est acceptation de soi, vérité vis-à-vis de soi ; acceptation des autres, de Dieu, transparence spirituelle aux autres, à Dieu. Il se reconnaît à notre manière d’être, mais aussi d’agir dans le monde. Il aboutit à une œuvre, dans une collalioration avec autrui — Il est acceptation de soi, mais comme point d’appui d’une transformation de soi. U est acceptation des autres, comme autres, comme différents, mais dans la perspective de leur transformation, dans le respect toutefois de leur liberté L’homme équilibré se situe « solidairement avec les autres hommes, dans un même monde en marche ayant lui-même un sens». Ouvrage bien équilibré .. A recommander. — J. Dclcuvc, S.J.

	G. Cruchon. — Psychologie pédagogique. I. Les transformations de l’enfance. Coll. Psychologie pour notre temps. Mulhouse, Salvator ; Paris- Touniai, Castcrman, 1966, 19 X 13, 418 p.

	C’est un ouvrage important que nous sommes heureux de signaler aux lecteurs de la Revue. L’auteur bien connu entend partir des données des sciences psychologiques qui ont renouvelé notre connaissance de l’enfant, de l’adolescent et de leurs problèmes. Le livre est certes d’inspiration chrétienne, mais il veut partir des faits pour conduire à un certain type idéal d’adulte plutôt que de principes préétablis. Il fait d’abord un tour d’horizon des progrès réalisés depuis soixante ans par les sciences psychopédagogiques, puis étudie à la suite la petite, la moyenne et la grande enfance. Et chaque fois, il permet de suivre le développement physique, le développement mental, l’évolution affective, l’évolution morale et le caractère, enfin l’évolution religieuse de l’enfance qu’il étudie Nous souhaitons beaucoup de lecteurs à cet excellent ouvrage. — A. Thiry, S.J.

	J. L. F. Dankelman, C.ss.R. — Chrétiens d’aujourd’hui. Tome IL La réponse de l’homme. Mulhouse, Salvator ; Paris-Tournai, Casterman, 1966, 22 X 14, 509 p.

	Le Tome I de cet ouvrage (L’appel de Dieu) a été commenté ici même (1966. p. 774). L’auteur analyse les attitudes traditionnelles du chrétien à partir de l’essentiel : la rencontre de Dieu dans le Christ. Mettant en lumière l’action nécessaire de l’homme comme réalisateur du plan divin, la place centrale de l’Incarnation et de tous les « signes » qui permettront à l’homme d'aller à Dieu, l’A. invite les chrétiens à réaliser cette rencontre par l’accomplissement de leurs tâches terrestres, dans un dialogue accueillant mais lucide de la foi avec le monde. La réflexion, directe et concrète, est centrée sur les vertus théologales ; ne sont pas absentes les critiques sereines et nuancées de tel comportement habituel des chrétiens. Le livre ne peut que rester assez sommaire sur pas mal de questions ; cependant l’amour humain et le mariage sont l’objet d’une réflexion plus fouillée. Voulant être pratique sans donner des recettes, l’ouvrage sera utile tant aux prêtres qu’aux fidèles, soucieux d’approfondir leur foi dans le monde moderne. — J. M. Delanghe, SJ.

	A. Merlaud. — Réalités humaines et éducation chrétienne. Coll. Ensemble vers le Seigneur. Bruxelles, Ed. Lumen Vitae, 1966, 19 X 14, 104 p., 60 FB.

	Dans l’éducation d’aujourd’hui, trois milieux se partagent la formation de la personne : famille, école et milieu extérieur (loisirs, mouvements de jeunes, etc), mais la coordination des efforts est à peine esquissée à l’heure actuelle. Ce manque d’unification se fait particulièrement sentir dans l’éducation de la foi. Aussi l’auteur, après avoir esquissé une description de l’enfant plongé dans le milieu technique actuel et en avoir tiré des orientations pastorales fondamentales, s’attache-t-il à montrer le rôle premier d’une catéchèse fondée sur l’amour créateur des parents, amour qui s’exerce de façon continue à travers la réalité du monde familial. Les « mythes » familiaux (maison familiale, table de famille, fêtes et anniversaires, ...) lui apparaissent comme un terrain particulièrement favorable à une découverte vitale du Seigneur. Dans sa brièveté, ce livre éclairera les éducateurs sur la nécessité d’une pastorale catéchétique familiale. — M. Coget, SJ.

	J. Rauwens. — Si quelqu’un écoute ma voix (Apoc. 3, 20). Coll. Publications de l’Institut supérieur des sciences religieuses de Louvain. Bruxelles, Edit. U.O.P.C., 1966, 25 X 16, 212 et 60 p., 225 FB.

	Livre de catéchèse destiné aux éducateurs de la 6" primaire, il est centré, dans ses trois parties, sur la Parole de Dieu, parole qui désigne ce que Dieu dit, mais aussi ce qu’il fait, et vise ainsi à recouvrir tout le champ d’expérience religieuse. L’A. veut, en prenant appui sur le désir de croissance de l’enfant, lui faire découvrir, non la cohérence des affirmations dogmatiques, ni détailler une nomenclature d’événements chronologiquement situés, mais le mettre en présence de la Parole de Dieu, active dans la liturgie, la lui faire accueillir pour qu’elle devienne sa vie. Cette perspective est riche et très importante pour la catéchèse des enfants se préparant à recevoir prochainement le sacrement de confirmation, qui fera d’eux des témoins du Christ. Toutefois, on peut regretter que l’accent mis sur la Parole laisse dans l'ombre l’événement qui lui donne sa puissance explosive, et risque de ne faire voir dans la vie du Christ que des attitudes exemplatives. Ces leçons aideront les éducateurs à rendre leur catéchèse plus vitale. — M. Coget, SJ.

	L’étudiant et la religion. Analyse de certains aspects du phénomène religieux dans le monde etudiant parisien. 1. Enquête statistique. 2. Problématiques. 3. Points de vue. Paris-Bruges, Désolée de Brouwer, 1966, 24 X 15, 320 p., 180 FB.

	Numéro spécial de la Revue Motitaleinbcrt, * L’étudiant et la religion » vise à donner un aperçu actuel de la position de l’étudiant face aux valeurs de la religion. L’étude est abordée par trois voies, sans chercher arbitrairement à rendre compte d’une unité de points de vue dans un problème aussi vaste et complexe. Après avoir donné la méthodologie et les résultats de l’enquête (échantillon impressionnant de 3.741 réponses d’étudiants du milieu parisien), et avoir tiré rapidement quelques conclusions, le livre aborde quelques aspects plus précis du problème en présentant quelques réflexions de pasteurs, d’aumôniers : les étudiants chrétiens devant la foi, dialogue avec l’incroyance... Mais, revue d’étudiants catholiques et enquête d’étudiants, le livre se devait d’aborder leurs points de vue : des étudiants, représentatifs par leur engagement politique ou syndical ou par leur appartenance à une grande religion, témoignent de leur manière de voir la religion. En conclusion, le livre situe l’inquiétude spirituelle de l’étudiant actuel. Cette étude, bien que limitée à un milieu universitaire donné, aidera tout éducateur à situer la vie religieuse de l’étudiant dans ses aspirations les plus profondes, et sera un instrument de travail pour une réflexion pastorale. — M. Coget, S.J.

	ETUDES MORALES, POLITIQUES ET SOCIALES

	N. Monzel. — Katholische Soziallehre. I: Grundlegung. Cologne. J. P.

	Bachem, 1965, 22 X 14, 426 p., 30 DM.

	N. Monzel est mort en 1960. Venu de la sociologie, particulièrement de la sociologie des religions, qu’il enseigna longtemps à Bonn, il s’était mis de tout cœur et avec tout son talent à l’étude de la doctrine sociale catholique. Il fut le premier titulaire de la chaire créée naguère à l’université de Munich pour cette discipline. Monzel a su dégager une conception claire, large, ferme, cohérente dans un domaine où règne souvent la confusion. Ce qu’il présente n’est pas un commentaire des documents pontificaux, pas davantage un « droit naturel » plus ou moins teinté de catholicisme ; c’est une réflexion théologique, à la fois spéculative et normative, sur la vie sociale, comprise dans toute son extension. Cette théologie s’intégre d’ailleurs sciemment et abondamment la recherche philosophique.      #

	Ce premier volume consacré aux fondements part des rapports entre la vision des divers types de religions et la vie sociale. Ensuite, l’étude se concentre sur le catholicisme, sa révélation de Dieu, de la création, des biens du salut, des moyens de celui-ci, sur l’Eglise comme société. Dans la seconde partie du livre, l’aspect philosophique prédomine : « Soziales Sein und Sollcn », avec la critique du relativisme et du déterminisme sociologiques, de la conception rationaliste du droit naturel. Puis vient l’étude du rapport personne-société, des formes de rie sociale et deux chapitres sur la responsabilité que nous nous plaisons à saluer au passage car c’est un sujet fort peu — trop peu — traité habituellement. Nous l’avons dit, Monzel se situe essentiellement dans la théologie. Il y fait œuvre de pionnier car, à notre connaissance, personne avant lui n’a aussi clairement précisé le domaine à explorer et ne s’y est engage avec autant de détermination. Ajoutons qu’il le fait avec un équipement considérable, en particulier sa connaissance de la philosophie et de la sociologie contemporaines (germaniques, de manière prévalente) qui lui vaudront l’audience aussi des non-théologiens. Le lecteur étranger, souvent péniblement aux prises avec les complexités de la phrase allemande, appréciera la simplicité du style, la clarté de l’exposé dont chaque chapitre se termine par un résumé. De bonnes tables permettent une exploitation facile du matériel rassemblé. Tout cela fait de ce volume un livre que l’on aime avoir sous la main. Pour notre part, nous regrettons de n’y rien trouver sur le fondement de la vie sociale : besoin ? surabondance ? les deux ? dans quelle mesure ? Pour ce qui est de la responsabilité, une bonne définition et l’analyse de ses composantes auraient été utiles. Ce ne sont là que des questions très limitées à côté d’un apport considérable et de haute qualité. Avec un grand désir, nous attendons les volumes suivants et nous espérons pouvoir les faire connaître avec autant de joie que le premier. — C. Mertens, SJ.

	J. D. Tooke. — The Just War in Aquinas and Grotius. Londres, S.P.C.K., 1965, 22 X 14, xin-337 p., 63 sh.

	Qu’on ne cherche pas dans ce volume une étude comparative de deux doctrines au sujet de la guerre. D’une part, 160 pages sont consacrées à S. Thomas, 35 à Grotius et de brefs chapitres traitent en survol les périodes antérieure, intermédiaire et postérieure à ces deux auteurs. Par ailleurs, S. Thomas n’a traité de la guerre que sommairement, démarquant ce que S. Augustin avait écrit huit siècles plus tôt et sans référence à la dimension sociale, historique où ce problème se situe nécessairement. Aussi, la vaste érudition de J. D. Tooke 

	
s’attache-t-elle surtout à critiquer la méthode théologique et philosophique de S. Thomas, telle qu’elle apparaît à l’occasion des brefs articles consacrés à la guerre. La manière de recourir à l’Ecriture, la possibilité de connaître Dieu en dehors de la Révélation, la doctrine de l’analogie, la conception du droit naturel, le problème de l’autorité, de la propriété privée et bien d’autres encore sont ainsi amenés dans le débat. Une phrase de la conclusion nous paraît caractériser celui-ci et résumer plusieurs malentendus qui le traversent : « La guerre constitue un problème dramatique qui met en lumière nombre de questions fondamentales. L’attitude traditionnelle de l’Eglise semble trahir que, quelles que puissent être ses professions de foi, elle a placé souvent sa confiance réelle plus dans les forces de la nature que dans celles de l’esprit» (p. 239). En fait, l’Eglise croit que l’esprit est présent dans la nature ; c’est pourquoi, en appelant à celle-ci même, elle n’hésite pas à réclamer des comportements qui peuvent aller jusqu’à l’héroïsme, tels ceux qu’exigent sa condamnation du suicide, de l’euthanasie, du divorce, de la contraception qui lui apparaissent comme des formes de désespoir à l’égard des forces de l’esprit En ce qui concerne la légitime défense par la force, l’Eglise n’y voit pas seulement la violence de l'instinct biologique, mais aussi la volonté de sauvegarder et de promouvoir la justice, médiation dynamique et nécessaire de l’amour. Contrairement à J. D. Tooke, l’Eglise perçoit aussi deux formes d’appel à la liberté : celle des préceptes et celle des conseils. Les premiers ne sont pas pure contrainte ; ils expriment à la liberté les exigences dont le respect s’impose à chacun sous peine de compromettre gravement la communion avec Dieu et avec les autres hommes. Les conseils sont un appel à une liberté supérieure, plus diversifiée aussi suivant les vocations personnelles, en Mie d’un amour plus complet. Le choix de la non-violence intégrale peut être — comme celui de la distribution de ses biens aux pauvres ou de la virginité consacrée — une réponse à un appel plus pressant du Christ. Il n’exclut pas que la lutte armée pour la défense du droit puisse être aussi une forme d’amour, dans la condition historique où nous sommes. Avec J. D. Tooke, nous pensons que le droit international, la non-violence, l’amour chrétien de la paix doivent conspirer pour que la lutte s’efface de plus en plus devant le don mutuel. Sachant que l’homme véritable est « celui qui sur la croix pardonnait même la suprême injustice» (p. 245), les chrétiens ont les raisons les plus profondes fie remplir un rôle considérable dans cette conspiration. Mais, nous ne pensons pas qu’ils puissent, en l’état actuel des choses, bannir universellement tout recours aux armes défensives. — C. Mertens, SJ.

	Fr. Suarez. — Defensio fidei III. I. Principatus políticas o la soberanía popular. Ed. E. Elordw y L. Perena. Coll. Corpus Hispanorum de pace, II. Madrid, Consejo Superior de investigaciones científicas, 1965, 21 X 15, cci-146-176 p., 300 ptas.      '

	Sous le titre «Principatus Politicus». emprunté à Suarez lui-même, sont reproduits les neuf chapitres par lesquels débute le livre III du •< Defensor Fidei». En 1606, Jacques Fr d’Angleterre impose à ses sujets catholiques un serment de fidélité à la couronne ; le Pape Paul V proteste ; il charge Bellarmin, puis Suarez de réfuter les prétentions du monarque. Ces neuf chapitres, où le grand théologien espagnol établit que le pouvoir réside fondamentalement dans le peuple, où il combat l’idée d’une royauté de droit divin immédiat, constituent, malgré leur brièveté, mais en raison de leur vigueur et de l'époque où ils furent rédigés, une œuvre importante de la pensée politique et une œuvre capitale de la doctrine catholique sur le pouvoir civil. On a pu dire qu’elic était de trois siècles en avance. Oui, sans doute, quant à l’expression essentielle ; non, en ce qu’elic se borne à poser les principes sans analyser les conditions de leur mise en œuvre, ni déclencher leur réalisation. Grandeur et faiblesse du théologien qui, accomplissant sa tâche propre, ne travaille pas en osmose avec les laïcs ! Pourtant, ces chapitres restent d’actualité et méritent qu’on s’y arrête. Le P. Elorduy leur a donné une introduction de 200 pages. Avec beaucoup d’érudition, il situe la doctrine de Suarez. Il montre son enracinement dans une tradition dont des expressions se trouvent déjà au second millénaire avant notre ère, notamment dans la péninsule ibérique. Il la confronte avec la pensée des grands philosophes de l’antiquité classique — envers lesquels il nous paraît souvent trop sévère — avec les conceptions du Moyen Age — vues aussi assez unilatéralement ; de S. Thomas, notamment, nulle trace et c’est dommage. Le P. Elorduy analyse aussi les éléments essentiels de la doctrine sua- résienne en la matière : droit naturel, communauté populaire, consentement du peuple, légitimité du serment de fidélité...

	Pour la philosophie et la morale politiques, ce second volume du « Corpus Hispanorum de Pace», par le texte qu’il propose, le commentaire qui l’introduit, les tables qui le suivent, est un solide instrument de travail. — C. Mertens, S.J

	Francisco de Vitoria. — Leçons sur les Indiens et sur le droit de guerre.

	Edit. M. Barbier, O.P. Coll. Les classiques de la .pensée politique, 3. Genève, Droz, 1966, 22 X 15, xcvi-166 p.

	Venu au monde l’année même où Colomb abordait aux Antilles, Vitoria se trouve placé devant un des faits majeurs de l’histoire. Comment y réagit-il ? Avec, semble-t-il, un souci de l’information, mais surtout avec une grande indépendance d’esprit et une grande humanité. Il dénie, par exemple, un pouvoir universel dans l’ordre temporel aussi bien au Pape qu’à l’empereur — ce qui n’est pas sans mérite pour un Espagnol de son époque. Il reconnaît comme dignes de respect la civilisation et l’organisation sociale des Indiens ; il n’admet pas qu’on puisse leur imposer la foi : il insiste sur l’existence d’une communauté s’étendant à tous les hommes et sur les conséquences qui en découlent. Peut-être n’a-t-il pas mesuré toutes les difficultés qui résulteraient de la rencontre de deux civilisations et qui, jointes à la cupidité du parti le plus fort, allaient mener à la sujétion des Indiens. La «relectio» sur le droit de guerre ne concerne pas, comme celle * de Indis », un sujet neuf. L’originalité de Vitoria y est moins éclatante et sa dépendance des juristes ou moralistes précédents est plus marquée. Nous y retrouvons néanmoins sans cesse les deux idées fondamentales de communauté humaine et de respect des personnes particulières. C’est essentiellement une œuvre de paix. Ces deux opuscules ont une importance capitale dans l’histoire de la morale et du droit international. Le P. Barbier nous en donne une traduction coulante avec une introduction qui situe l’œuvre de Vitoria et en dégage les principaux éléments. Les notes qu’il ajoute au bas du texte sont éclairantes. L’ensemble est de présentation aérée et de consultation facile. Nous ne pouvons que nous réjouir de la réédition d’un « classique * d’aussi haute qualité. — C. Mertens, S.J.

	J. Rief. — Reich Gottes und Gesellschaft nach Johann. Sébastian Drey und Johann Baptist Hirscher. Coll. Abhandhuigen zur Moraltheologie, VIL Padcrborn, F. Sehoningh, 1965, 23 X 16, xxvn-485 p.

	Drey est né en 1777, Hirscher dix ans plus tard. Ils arrivèrent à leur maturité à travers les bouleversements qui secouèrent l’Europe à la fin du XVIII* siècle et au début du XIXe. Professeurs de théologie à Tubingue, mais concernés par le monde en mouvement dans lequel ils se trouvent, ils cherchent la réalité qui peut refaire l’unité solide de la vie religieuse et de la société. Ils la voient dans le Royaume de Dieu. Leur pensée sur celui-cî s’exprime à travers les catégories de l’idéalisme allemand, de Hegel et de Fichte en particulier : celles d’une totalité qui embrasse tout l’être, celle de l’idée et de son devenir à travers l’objectivation et l’histoire. Trinité divine, création, responsabilité morale, institutions sociales même sont ainsi comprises dans ce qui est plus qu’une origine ou qu’un terme, mais une réalité dans laquelle tout subsiste et vers la plénitude de laquelle tend, pour sa part, la création entière. Cette approche du mystère chrétien, dans ce qu’il a de plus ample, de plus profond et de plus concret à la fois, peut donner lieu à bien des réserves, encore que Drey et Hirscher se soient rendu compte des dangers de la route sur laquelle ils s’engageaient et qu’ils aient su éviter les écueils qui auraient été fatals. Impossible d’entrer ici dans le détail ou même l'examen des thèmes essentiels de celte pensée fort dense ; il y faudrait un nouveau volume. J. Rief lui-même se contente d’exposer, avec grand soin, les conceptions des deux auteurs. Nous croyons qu’il a bien fait d’attirer l’attention sur leur apport original et puissant. En particulier pour l’élaboration d’une théologie de la société ou pour l'introduction dans la théologie de la dimension sociale autrement que par une ecclésiologie un peu courte, il y a beaucoup à prendre clans ce volume. Nos deux théologiens ont été préoccupés aussi de sortir la morale de la casuistique ou d’une conception « chosiste » pour en faire une science des rapports entre les personnes dans leur orientation commune vers Dieu. Hirscher, profitant de l’apport de son devancier, a poussé davantage l’étude de la société temporelle. Député et « Geheimrat », il était plus directement confronté avec le problème des rapports entre l’Eglise et l’Etat ; les événements de 1848 devaient l’amener à modifier ses positions en la matière et à donner des réponses qui anticipent singulièrement celles de notre époque ; pour ce qui concerne l’organisation de l’Eglise et la formation des clercs, il a des vues qui n’auraient pas détonné à Vatican II. Il a perçu aussi les abus sociaux du capitalisme en expansion, mais ici il est moins clairvoyant en ce qui touche les réformes à réaliser. Enfin, il s’est arrêté aux questions de la sexualité, du mariage et de la famille. Cette partie de morale appliquée est cependant réduite par rapport à l’étude fondamentale du Royaume de Dieu. Aussi, le volume de J. Rief concerne-t-il au moins autant l’ecclésiologie que la morale et davantage la partie la plus générale de celle-ci que les domaines d’application. — C. Mertens, S.J.

	R. A. Lebrun. — Throne and Altar. The Political and Religious Thought of Joseph de Maistre. Coll. Publications sériées de l’Université d’Ottawa, LXXVIII. Ottawa, University of Ottawa Press, 1965, 24 X 16, x-170 p., $ 4.25.

	« Le but de cette étude, écrit l’auteur, était d’examiner le rapport existant entre le catholicisme de J. de Maistre et sa pensée politique. » Il apparaît que ce rapport n’est pas simple. Maistre était certainement très attaché à la religion catholique et au Souverain Pontife. Il souffrit vivement des attaques menées contre eux par la Révolution. Mais, il était aussi un aristocrate d’ancien régime, ayant peu de considération pour le peuple, effrayé par les bouleversements dont il était le témoin. S’il connut bien les « Philosophes », en particulier Rousseau, il avait peu de philosophie. Il élabora un providentialisme assez simpliste et d’ailleurs déconcertant, car si la Providence gouverne tout dans le détail, chaque chose devient son œuvre et est décrété « providentiel » celui qui réussit à s’imposer — même par des moyens douteux. Attaché au pouvoir spirituel, cherchant une autorité qui puisse trancher de manière incontestable les conflits suprêmes, J. de Maistre attribue au Pape un rôle souverain dans le temporel. R. A. Lebrun montre combien peu cette théorie est autorisée à se prévaloir du titre de catholique. Il en fait ressortir les faiblesses à partir de la doctrine thomiste et néo-thomiste. Rares sont ceux qui aujourd’hui chercheront des leçons de philosophie politique chez l’auteur des « Soirées de Saint- Petersbourg ». Même la critique qu’on peut en faire est assez décevante. — C. Mertens, SJ.

	
		H. Hampsch. — The Theory of Communism. An Introduction. New-



	York, Philosophieal Library, 1965, 21 X 14, nvi-245 p., $ 3.75.

	
		H. Hampsch, professeur associé de Philosophie à John Carroll University, présente à des étudiants débutants un exposé d’ensemble de la théorie communiste. Il n’entre pas dans le détail de sa genèse, dans les controverses qu’elle a suscitées à l’intérieur ou à l’extérieur du communisme ; il ne fait pas la critique des idées exposées et ne confronte pas théorie et réalité. Il laisse parler les grands représentants de la doctrine communiste, voyant dans Lénine et les dirigeants de l’Union Soviétique les continuateurs de l’œuvre de Marx. Son ouvrage comprend trois parties : les principes marxistes concernant la vérité et la connaissance, la nature et la science, l’homme et l’éthique ; viennent ensuite des applications : philosophie de l’Etat et du Droit, philosophie de l’Education, Esthétique ; enfin, G. H. Hampsch montre comment les auteurs communistes peuvent concevoir la société future où l’exploitation de l’homme par l’homme et la contrainte auraient cédé la place à l'amitié et à la persuasion. Les chapitres sont brefs, appuyés sur une documentation sérieuse, accompagnés de l’indication des sources et de lectures complémentaires possibles. Exempt de toute prise de position, schématique pour être accessible à des débutants, cet exposé paraîtra à certains trop irénique et simpliste. Pourtant, avant de discuter et d’affronter, il faut savoir écouter. G. H. Hampsch y aide et rend ainsi un réel service. — C. Mertens, S.J.



	Jahrbuch des Instituts für christliche Sozialwissenschaften der Westfälischen Wilhelms-Universität Münster. Edit. J. Höffner et W. Heinen. Band 6. 1965. Munster, Regensberg, 1965, 24 X 15, 254 p., 24 DM.

	L’introduction à cet annuaire fait remarquer que l’Institut dont il émane a, surtout depuis 1963, porté de plus en plus son attention sur les aspects anthropologiques et psychologiques des problèmes sociaux, profitant notamment des apports de la psychologie des profondeurs. Cette orientation est chose heureuse ; les recherches interdisciplinaires sont un facteur important de fécondité , et, parmi les liaisons possibles, l’Institut de Münster en a choisi une dont l’intérêt n’échappera à personne.

	Le volume de 1965 est consacré à l’influence que le rapport vécu au père a sur la vie sociale à son niveau de plus haute généralité, c’est-à-dire dans l’élaboration de systèmes sociaux globaux et non seulement de phénomènes plus particuliers tels que la délinquence juvénile, l’instabilité familiale ou professionnelle. Par ailleurs, la société envisagée est essentiellement l’Eglise, la seule exception notable étant les 65 pages consacrées par R. Steer à K. Marx ; encore, le problème religieux y occupe-t-il nécessairement une certaine place. Après une quarantaine de pages sur le rapport au père comme élément de structuration sociale, viennent des études plus particulières ; le titre de la première est significatif de l’ensemble : « L’athéisme de Fr. Nietzsche comme mise en question indirecte du rôle paternel de l’Eglise ». Les études suivantes sont consacrées, dans une perspective semblable, à S. Kierkegaard, à P. Wust, à A. M. Knoll, plus brièvement à R. Hochhut, à C. Amery, à H. Böll.

	Les rapports qui se développent dans la famille, tout particulièrement en ce qui -concerne le père et la mère, étant à l’origine de la personnalité ont une influence considérable sur l’insertion dans les sociétés plus larges et dans le rôle que chacun y accomplit. Le mérite des études contenues dans ce volume est de chercher à montrer leur portée dans un certain nombre de cas historiques. L’approche nous paraît toutefois incomplète. La vie sociale entre adultes, dans la diversité de ses domaines et dans sa globalité, n’cst-elle pas autre chose que la continuation de la vie de famille ? L’athéisme de Marx s’explique-t-il fondamentalement par sa rupture avec son père et par la suppléance qu’il trouve dans Hegel ? Sa critique du capitalisme vient-elle de l’insécurité dans laquelle le laisse sa mère ? Les auteurs mêmes de ces diverses études rejetteraient sans doute des explications aussi exclusives. Après avoir lu avec intérêt ce qu’ils nous exposent du rapport à la famille, au père plus particulièrement, nous aimerions les voir dégager ultérieurement ce que les rencontres sociales entre adultes dans les domaines religieux, politique, économique, scientifique, esthétique, etc., apportent de spécifique, comment elles marquent les relations familiales elles-mêmes qui dépendent pour une part du reste de la «culture». L’Eglise est « mère », l’employeur est « patron », les citoyens sont « frères ». Mais pour prévenir des déviations vers un maternai isme, un paternalisme ou un infantilisme, il serait utile de préciser la limite de ces analogies, de compléter l’étude des rapports essentiels qui constituent la richesse totale des personnes dans leur vie sociale. — C. Mertens, S.J.

	Landmarks in International Co-operation. International Co-operation Ycar

	1965. New-York, United Nations, 1965, 22 X 15, x-133 p., $ 3.00.

	Au cours de ses vingt années d’existence, l’Organisation des Nations Unies a développé des formes multiples de coopération : dans le domaine du progrès économique et social, dans ceux de la science, des communications, de la santé, de l’éducation, de l’alimentation et de l’agriculture, du droit international, de l’assistance spéciale pour les enfants. L’intérêt de l’inventaire ici présenté n’est pas seulement de faire connaître ce qui a été réalisé, mais de montrer en même temps les multiples problèmes qui se posent dans chacun des domaines mentionnés. A mieux voir ce dont les hommes ont besoin, on sera sans doute disposé à collaborer davantage. Les éducateurs qui veulent former au sens international d’une manière concrète trouveront dans ce petit livre, écrit de manière simple, illustré d’exemples et de photographies, une bonne source de documentation. Nous aurions préféré leur présenter un texte en français, mais celui-ci pourrait être demandé à l’un des dépositaires des Nations Unies (Agence et Messageries de la Presse, 14-22 rue du Persil, Bruxelles ou Editions A. Pédone, 13 rue Soufflot, Paris 5, par exemple). — C. Mertens, S.J.

	J. Lederer. — Problèmes sociaux de l’alimentation. Louvain, Nauwelaerts, 1964, 25 X 16, 150 p., 150 FB.

	Alors que l’on parle toujours beaucoup de la faim et de la malnutrition dans le monde, il n’est pas inutile de rappeler l’attention sur l’excellente étude de J. Lederer. L’auteur est professeur à l’Université de Louvain, où il enseigne notamment la diététique. Il a séjourné dans de nombreux pays, notamment sous les tropiques. Son exposé ne se limite pas aux aspects médicaux mais indique aussi les causes et les conséquences sociales de la malnutrition, les problèmes particuliers de collectivités telles que les internats, les couvents, les casernes, les mess d’entreprise. Un chapitre est consacré aux pays sous-développés. Avec un minimum de vocabulaire technique, on a ici une étude compréhensive à laquelle beaucoup auront intérêt à se reporter. — C. Mertens, S.j.

	The Young Adult Offender. A Review of Current Practices and Programmes in Prévention and Treatment. New-York, Nations Unies, 1965, 23 X 15, vi-135 p., $ 1.25.

	En matière de délinquance, l’utilité s’est confirmée, durant les dernières années, de distinguer les jeunes adultes des adolescents et des adultes arrivés à maturité. Pour autant qu’on puisse préciser les limites d’âge, la catégorie irait de 20 à 25, voire à 29 ans. L’exposé des Nations Unies rassemble ce qui a pu être recueilli dans les différents pays en ce qui concerne les caractéristiques du jeune adulte délinquant, l’action menée pour prévenir la délinquance, la manière d'agir envers ceux qui se sont rendus coupables. Un inventaire international révèle nécessairement une grande diversité de jugements et de pratiques. Certaines lignes communes émergent pourtant et la variété elle-même est souvent instructive. Cette étude reste sur le plan descriptif ; elle ne comprend pas de recommandations. Bien que portant directement sur des cas déviants, elle peut être utile à bien des psychologues, des éducateurs, des personnes qui sont plus spécialement en rapport avec les jeunes adultes, car elle comprend des éléments valables pour tous. La bibliographie citée oriente d’ailleurs vers des perspectives plus larges. Des éditions française et espagnole de cette étude sont disponibles. — C. Mertens, S.J.

	
NOTES BIBLIOGRAPHIQUES

	Pastorale et prédication

	M. Auber. — Les jeunes devant la foi. Réflexion pastorale autour des 16-24 ans. Lyon, E. Vitte, 1966, 18 X 12, 52 p„ 3,25 FF. — Texte d’une conférence donnée par l’A. au premier Congres International des Institutions de Jeunes, qui esquisse d’abord un tableau de la foi des jeunes pratiquants, de leurs appels et de leurs attentes, et, dans une seconde partie, donne son témoignage personnel sur la manière de procéder pour intéresser les jeunes à la Foi et aux questions qu’elle pose, ainsi que sur la place des institutions chrétiennes pour l'accomplissement et la mise en valeur de ce travail. Aperçu très bref, mais suggestif. — M.C.

	H. Oster. — Le mystère pascal dans la pastorale. Coll. L’esprit liturgique, 22. Paris, Edit, du Cerf, 1964, 18 X 11, 288 p., 12,30 FF. — En s’inspirant de nombreux articles et avec d’excellentes citations, ce petit livre, écrit par un homme dans l’action, établit avec clarté les points importants d’une réflexion pastorale. Il signale d’abord les causes qui ont contribué à faire perdre le sens pascal, si profondément vécu dans l’Eglise des premiers siècles ; il propose ensuite les remèdes appropriés. Son vrai mérite est de présenter la pastorale non comme une simple technique ou une mise en œuvre de pratiques éprouvées ; il envisage cette pastorale comme la vie meme de l’Eglise, dont elle est l’activité propre, puisque l’évangélisation consiste dans l’expansion du mystère pascal en tant que tel. — C.D.

	J. Keixer et R. Armstrong. — Apostolic Rcnewal in the Seminary in the Light of Vatican Council II. 2nd Christopher Study Week. New-York, The Christophers, 1965, 16 X 11, vni-305 p., 50 c. — Le mouvement catholique des «Christophers», dont le siège est à New-York, vise à faire de chaque chrétien un porteur du Christ, jusque dans la réalité du travail humain, par une présence active au monde. Il s’est intéressé pour cela à la préparation des clercs, de manière que celle-ci forme non seulement de bons témoins de Jésus-Christ, mais encore des animateurs de l’apostolat des laïcs. Deux semaines d’études, en 1963 et 1964, ont mis ce thème à la base de leurs travaux. Le présent livre donne les conclusions de la première et le texte in extenso des 21 conférences de la seconde. Il est intéressant d’y retrouver des aspirations qui se traduisirent dans les vota du Concile et prirent ensuite corps, au moins pour les lignes directrices, dans le décret « Optatam totius ». Parmi les participants, il faut noter la présence de huit personnes n’appartenant pas aux U.S.A., dont les PP. Delcuve, Hamer et Haering. — C.D.

	Prêtres, comment ? Recherche des aumôniers du C.M.R. et du M.R.J.C. Paris, Ed. Ouvrières, 1966, 18 X 14, 300 p., 13,20 FF. — Ce volume rassemble les diverses communications présentées à la session des aumôniers ruraux. On notera l’importance accordée dans ces rapports à la compréhension de la société contemporaine, à la notion de service et de mission et au besoin ressenti par le prêtre d’être reconnu comme homme et comme prêtre. — J.M.F.

	H. Honoré. — Plans d’homélies pour une année. Coll. L’assemblée chrétienne et l’année liturgique. Mulhouse, Salvator ; Paris-Tournai, Casterman, 1966, 19 X 14, 159 p. — Le chanoine Honoré n’est pas un inconnu pour ceux qui s’intéressent à la prédication. Pour la troisième fois il publie une série de 70 plans d’homélies. Ce recueil, à n’en pas douter, profite largement de l’expérience de son auteur : à chaque fois, un plan simple, quelques exemples imagés, des citations mises à jour. Une part large est faite aux circonstances spéciales : dimanche pour la paix, semaine pour l’unité, fête des mères, journée des missions, etc. Ce petit livre aidera certainement. Il ne supprimera pas l’effort de composition, mais il suscitera la réflexion, il orientera et ouvrira à de nouvelles perspectives. Une remarque : certaines citations sont fort « intellectuelles » et risquent de ne pouvoir être employées vraiment au cours de l’homélie. — P.W.

	M. M. Beck, O.P. — Der neuen Schöpfung entgegen. Das österliche Mysterium im Kirchenjahr. Francfort s/M., J. Knecht, 1966, 21 X 12, 286 p., 17,80 DM. — Dans ces homélies, d’abord prononcées à Munich, l’auteur commente les épitres et évangiles de tous les dimanches de l’année liturgique dans la perspective du mystère pascal. Chaque méditation comprend quatre parties : le texte de l’Ecriture, son interprétation, son explication théologique, une application morale. Ce livre, écrit avec beaucoup de piété, plaira aux âmes pieuses. — H.B.

	J. Fattinger. — Homélies catéchistiques sur les vérités de la foi. Coll. Catéchèse. Mulhouse, Salvator ; Paris-Tournai, Casterman, 1965, 19 X 13, 480 p. — Ces 77 homélies pour enfants sont destinées à la prédication, à l’enseignement ou à la lecture spirituelle. Les exemples concrets fourmillent. Cependant, la plus grande utilité de ce livre se trouve dans les plans fort clairs qui suivent chaque homélie. — J.-P. N.

	M. L. King Jr. — La force d’aimer. Coll. Eglise vivante. Paris-Tournai, Casterman, 1964, 19 X 14, 240 p., 135 FB. — Cet ouvrage rassemble des sermons que le Pasteur King destinait d’abord à ses paroissiens de Montgomery et qu’il fut ensuite amené à prononcer devant de nombreux auditoires dans le monde. M. L. King vit la béatitude des persécutés pour la justice. Cette expérience axe sa vision du monde sur l’Evangile. Et lorsqu’on un langage moderne il le commente, celui-ci revit pour nous. On a l’impression d’être battu par un vent frais, de se ressourcer au cœur même de la foi. Proche de l’Evangile l’auteur l’est peut-être plus que nous tous, justement parce qu’en tant que noir, il a un sens profond de la vie et de son unité. — M.G.

	Teilhard de Chardin

	P. Teilhard de Chardin. — Lettres d’Hastings et de Paris 1908-1914. Paris, Aubier, 1965, 20 X 13, 464 p. — C’est avec un intérêt soutenu que l’on parcourt cette abondante correspondance adressée par le jeune Pierre Teilhard de Chardin à ses parents durant ses études de théologie en Angleterre et de sciences naturelles à Paris. On peut ainsi le suivre presque au jour le jour dans ses travaux, ses voyages, ses admirations, ses expériences, sa tendresse filiale. L’ensemble est d’autant plus captivant de vie que les éditeurs n’ont épargné aucune peine pour éclairer notre lecture. — HJ.

	P. Teilhard de Chardin. — Je m’explique. Edit J.-P. Demoulin. Paris, Ed. du Seuil, 1966, 21 X 14, 254 p., 15 FF. — Celui qui voudra aborder l’œuvre du Père Teilhard de Chardin trouvera désormais, pour l’initier à l’essentiel de sa pensée dans son texte même, cette précieuse anthologie que nous devons aux soins du Docteur J.-P. Demoulin. Les passages les plus significatifs ont été choisis dans les ouvrages édités et dans quelques inédits. Ils ont été excellemment ordonnés selon les vues mêmes du Père Teilhard en Phénoménologie, Apologétique, Morale et Mystique. Un index et une bibliographie choisie complètent ce volume, ainsi que de très utiles indications pour < approfondir l’étude de Teilhard par ses textes ». — H.J.

	
		de Lurac, S.J. — Teilhard missionnaire et apologiste. Toulouse, Prière et vie, 1966, 19 X 14, 111 p., 6 FF. — Dans cet admirable petit livre,, le P. de Lubac réunit deux conférences données à Rome en 1965. La première étudie le P. Teilhard « missionnaire et disciple de saint Paul », la seconde analyse le rapport « du monde à Dieu et au Christ » dans son œuvre. Nul n’a pu, jusqu’ici, mieux que le P. de Lubac, faire pénétrer au cœur même de la pensée teilhardienne. Par delà la lettre, il nous fait atteindre et goûter l’esprit, et les multiples citations, judicieusement synthétisées, nous découvrent, dans la ferveur, le message de celui qui « brûlait d’un Feu qu’il était pressé de répandre». — H.J.



	R. Delbove. — L’Humanisme énergétique de Teilhard. Paris, Bloud et Gay, 1966, 19 X 12, 128 p. — Voici une brève et claire présentation de la pensée teilhardienne, dont l’originalité réside surtout dans le constant souci de l’auteur d’en définir l’exacte portée tant contre ceux qui l’exaltent ou la condamnent sans nuance qu’en face des principaux courants de pensée d’aujourd’hui. — H.J.

	
R. Coffy. — Teilhard de Chardin ci le socialisme. Coll. Le Fond du problème Lyon, Chronique sociale de France, 1966, 18 X 14, 176 p., 10 FF. — Après avoir abordé dans « Dieu des athées » Marx, Sartre et Camus, Robert Coffy rencontre ici l’œuvre du P. Teilhard dont il reprend les articulations maîtresses face au problème de la socialisation et du socialisme. Le personnalisme teilhardien est ainsi bien mis en lumière, et si le P. Teilhard ne définit pas un système politique, économique et social concret, du moins nous offre-t-il un système de valeurs qui permet d’assumer le fait de la socialisation sans y sacrifier les personnes. — H.J.

	M. Lefebvre, J. M. Dufort, Cl. Locas. — Teilhard et la pensée chrétienne. Montréal, Libr. Beauchctnin Limitée, 1966, 18 X 11, iv-160 p. — Cette brochure rassemble les textes de conférences publiques faites à l’Université de Montréal en novembre 1965. Les auteurs y ont fait œuvre commune. D’où l’enchaînement et la cohérence du volume qui nous est présenté. C’est une excellente synthèse de l’œuvre de Teilhard et de sa vision. La présentation est faite avec rigueur et clarté. Et tout en respectant et en valorisant la pensée profondément chrétienne de Teilhard, ils savent aussi en montrer les limites et faiblesses. Incidences religieuses, «Milieu Divin», sens spirituel de la création, consommation du monde, anthropologie chrétienne, tels sont les centres de regroupement retenus par les auteurs. Les deux dernières parties nous donnent des analyses particulièrement remarquables. L’ouvrage se termine par une bibliographie critique des principales publications sur Teilhard. — E.T.

	N. Gorrissen. — Le Père Teilhard de Chardin témoin du Christ. Coll. Etudes religieuses, 773. Bruxelles, Pensée catholique, 1966, 19 X 13, 104 p., 60 FB. — N. Gorrissen, moine à l’abbaye d’Orval, nous présente ici une série de « flashes » sur les aspects christiques de la pensée et de la spiritualité du P. Teilhard de Chardin. Le Christ en route vers le Père, Jésus témoin du Père, le Christ ressuscité et souffrant, sont les centres autour desquels l’A. rassemble des extraits d’écrits du Père Teilhard. Le choix est judicieux mais non exhaustif. Les commentaires complètent, explicitent et relient entre eux ces textes. Cette plaquette apporte sa part dans l’élaloration progressive de la christologie de Teilhard. Quelques notes données en conclusion brossent un aperçu de toute la pensée du Père mais elles ne peuvent suffire ; une introduction plus large est nécessaire. On remarquera avec intérêt les extraits de la constitution « Gaudium et Spes » qui manifestent le progrès de la pensée de Teilhard dans la spiritualité de l’Eglise contemporaine. Le livre est introduit par une lettre du Père R. Trois fontaines. — E.T.

	D. Polgâr. — Internationale Tcilhard-Bibliographie 1955-1965. Fribourg-en-Br., Karl Alber, 1965, 20 X 12, 98 p., 9,50 DM. — Chaque année, le Père Polgâr nous offre dans l’Archivum Historicum Societatis lesu une bibliographie aussi complète que possible de toutes les études concernant le Père Teilhard de Chardin. Nul mieux que lui ne pouvait par conséquent nous introduire à un choix dans cette immense littérature. Une première partie relève les éditions des écrits du Père Teilhard, tandis que la seconde inventorie les plus importants ouvrages et articles consacrés à sa pensée dans les principales langues du monde. La présentation est impeccable, la consultation extrêmement aisée, et l’instrument de travail est d’autant plus précieux que chaque fois qu’il y a lieu, l’indication de l’ouvrage est accompagnée de sa table des matières. — H.I.
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NOUVELLE

	REVUE THEOLOGIQUE

	Réflexions sur le problème du péché originel

	La doctrine du péché originel pose actuellement aux théologiens des problèmes épineux. La grande Presse a fait écho au colloque, tenu à Rome en septembre 1966, qui fut consacré à cette question. A défaut d’un communiqué qui en aurait fait connaître les débats et les conclusions, les journaux ont au moins cité quelques phrases du discours liminaire prononcé par Paul VI, en soulignant surtout celles qui apparaissaient comme une mise en garde contre les théories aventureuses208. Il résulte de tout cela, en beaucoup d’esprits, une impression persistante de malaise, qui entraîne selon les cas deux réactions diamétralement opposées. Aux yeux de certains, tout se passe comme s’il y avait actuellement dans l’Eglise une sorte de conspiration secrète qui tendrait à vider sur ce point la doctrine traditionnelle de tout contenu réel ; ce serait là le résultat des infiltrations évolutionnistes, rationalistes, marxistes, etc., dont le christianisme contemporain serait la victime, sous l’influence prépondérante du P. Teilhard de Chardin. Laissons de côté le caractère partisan de certaines outrances, souvent liées à des options politico-religieuses bien caractérisées, pour ne retenir que la légitime inquiétude qui se manifeste ainsi, à propos d’un point de dogme effectivement important. Mais il existe aussi, soit dans les milieux intellectuels, soit dans des masses auxquelles parviennent les données élémentaires d’une culture scientifique vulgarisée, une réaction exactement inverse. L’idée du péché originel y apparaît liée à une représentation sinon enfantine, du moins totalement désuète, des origines humaines : le corps de l’homme sortant directement du limon de la terre, Eve issue d’une côte d’Adam, la vie du couple primitif au Paradis terrestre, l’Arbre au fruit défendu et le Serpent qui parle, etc. La théologie courante, la prédication et le catéchisme ont beau s’efforcer d’expliquer le sens de certaines images bibliques. Ils demeurent plus ou moins prisonniers de schèmes représentatifs pré-scientifiques : le personnage d’Adam continue d’y jouer son rôle au point de départ du genre humain au même titre que le Christ au cœur de notre histoire.

	De là, chez ceux qui réfléchissent, le besoin très vivement ressenti de repenser et de reformuler le dogme dans une nouvelle perspective et avec un nouveau langage, non pour le vider de sa substance, mais pour le sauver d’une situation dangereuse. Que, dans ces conjonctures, certains émettent occasionnellement des vues hypothétiques plus ou moins prudentes, plus ou moins équilibrées, plus ou moins compatibles avec les points définis de la doctrine, cela ne saurait étonner. Mais ces expressions malhabiles d’une recherche tâtonnante risqueraient moins de mettre le dogme en péril si les théologiens en proposaient positivement une présentation qui prit au sérieux les questions posées à son sujet par l’homme moderne209. Non certes pour adopter sans critique n’importe quelle conception anthropologique et reconstruire la doctrine à partir d’elle, mais pour permettre à l’anthropologie contemporaine de trouver son sain équilibre dans la vue totale de l’homme que la révélation nous apporte. En abordant ici la question du péché originel, je ne prétends pas proposer une solution neuve et définitive qui ne laisserait subsister après elle aucune difficulté. Mon but serait atteint si du moins je contribuais à écarter quelques faux problèmes, à mettre en évidence quelques éléments de solution, à mieux circonscrire les points exacts sur lesquels la réflexion théologique doit porter pour englober, d’une part, toutes les données du dogme, d’autre part, celles des sciences humaines. Après avoir un peu précisé les éléments qui conditionnent la position du problème (I), je m’efforcerai de relire intelligemment les textes bibliques qui, de toute façon, constituent ici le point de départ de la théologie (II) ; après quoi je confronterai les résultats de cette lecture avec certaines requêtes légitimes de la pensée contemporaine (III).

	
		— ELEMENTS QUI CONDITIONNENT LA
POSITION DU PROBLEME



	Pour dissiper toute ambiguïté, rappelons d’abord que l’expression « péché originel » est susceptible de deux acceptions, assurément connexes, mais distinctes. Elle peut désigner Vétat dans lequel tout homme vient au monde, en tant que membre d’une race pécheresse qui lui transmet non seulement l’existence en général, mais aussi une certaine condition existentielle comportant la présence active du mal : c’est le peccatum originale originatum des théologiens scolastiques. Elle peut désigner aussi Pacte catastrophique par lequel cette présence active du mal est entrée dans l’histoire humaine : c’est le peccatum originale originans. L’affirmation doctrinale dont toute théologie chrétienne doit rendre compte renferme en réalité deux aspects. 1) Elle comporte une appréciation qualitative de la condition humaine qui, par-delà les maux dont celle-ci est grevée, y discerne la présence du péché, de sorte que nous soyons tous par naissance «fils de colère» (Eph 2, 3). 2) Elle rapporte cette condition à une cause qui n’appartient pas à la nature des choses telles que Dieu les a créées, mais suppose la mise en acte de la liberté humaine : pratiquement, le premier péché actuel situé au niveau de la souche dont dérive le genre humain tout entier. C’est ce deuxième point qui constituera l’objet premier de mes réflexions. Toutefois, puisqu’entre lui et la condition concrète dont l’acte rédempteur du Christ vient nous libérer il y a un rapport de cause à effet, je ne saurais le considérer en lui-même sans jeter constamment un coup d’œil latéral sur les aspects de notre existence qui en conservent les stigmates. Ce point étant précisé, examinons ce qui interfère actuellement avec la problématique théologique dans la question du péché originel.

	
		Un problème d’herméneutique biblique



	Toutes les assertions doctrinales relatives au péché originel, des développements variés proposés par les théologiens aux définitions solennelles du Magistère extraordinaire, reposent en définitive sur quelques textes bibliques 210. Parmi ces textes, les plus nombreux sont ceux qu’on peut invoquer en faveur du peccatum originale originatum. Quant au peccatum originale originans, il n’est mentionné que très rarement dans la Bible. Les allusions de 2 Co 11, 3 ; 2 Tm 2, 14 ; Sir 25, 24 ; Sg 2, 24, renvoient toutes au récit de la Genèse (Gn 3), auquel elles ajoutent peu de chose (l’identification du Serpent avec le Diable en Sg 2, 24, préludant à Ap 12, 9). A première vue, le développement de Rin 5, 12-19, semble apporter des éléments nouveaux. Mais s’il met puissamment en relief le rôle d’Adam aux origines, ce n’est finalement que pour faire mieux ressortir le rôle du Christ rédempteur. Pour le reste, il ne fait que reprendre les données de Gn 3, auxquelles il emprunte notamment sa représentation des origines humaines. Pour obtenir une interprétation exacte de tous ces textes, il est donc nécessaire d’apprécier d’abord correctement le passage sur lequel ils s’appuient, en lui1 appliquant les règles d’une saine exégèse.

	Or il y a là un problème d’herméneutique très difficile, que les auteurs des époques patristique et médiévale, et même les théologiens posttridentins, n’ont pas soupçonné. Du fait que la scène racontée s’intégrait à une histoire générale du salut, ils l’ont lue comme si elle relevait du genre « historique » tel qu’on pouvait le concevoir en leur temps — quitte à être plus sensibles que nous à la dimension symbolique de l’histoire elle-même. Or les recherches modernes ont montré que ce point de vue était notoirement insuffisant. D’une part, je le redirai plus loin, entre les origines humaines et les auteurs inspirés auxquels nous devons Gn 1-3, on ne saurait imaginer aucune tradition directe qui aurait fourni à ceux-ci une documentation réaliste sur le drame vécu par les protoplastes ; il manque, de ce fait, à leur récit un élément constitutif du genre « historique », non seulement au sens moderne du mot, mais même au sens médiéval ou grec : le recours au témoignage. D’autre part, la confrontation de ce récit avec les anciennes littératures orientales récupérées depuis un siècle montre à l’évidence qu’il use de procédés littéraires et met en œuvre un matériel symbolique qui relèvent d’un autre ordre de choses que le genre «historique» ; j’aurai aussi à revenir sur ce point important. Dans ces conditions, on doit donc s’interroger sur la portée réelle du récit en question. S’il est vrai qu’il s’intégre à l’histoire sainte, en tant qu’elle évoque la genèse du dessein de salut dans le déroulement de l’aventure humaine, quel est cependant son rapport exact à 1’« histoire » telle que nous l’entendons ? Pouvons-nous en particulier lui demander une représentation des origines humaines qui soit autre chose qu’un schéma conventionnel ?

	Un problème de cette envergure ne saurait être résolu a priori ; il y faut un examen minutieux des textes, non seulement à la lumière de la dogmatique postérieure, mais d’abord à l’aide des méthodes critiques qui peuvent seules rejoindre l’intention didactique des premiers auteurs. Le péché d’origine ne pourrait-il pas faire l’objet d’une assertion doctrinale, sans qu’il nous soit possible pour autant d’en avoir une représentation très précise ? Le caractère même du langage 

	
employé pour en parler n’en dérobe-t-il pas à nos prises les circonstances concrètes ? Autrement dit, il est devenu impossible de traiter du péché d’Adam en historien, comme on peut le faire pour le péché de David, par exemple (2 S* 11). Mais alors quelles ressources reste-t-il au théologien pour le faire de façon objective, en appuyant ses réflexions sur des bases solides, et comment peut-il même en affirmer la réalité au niveau d’une expérience historique à laquelle aucun texte ne lui donne directement accès ? S’il tente de se réfugier derrière les assertions formelles de l’épître aux Romains (Rm 5), on lui fera remarquer que saint Paul a développé sa pensée dans le cadre des représentations courantes, qu’il n’avait pas mission de changer. Si, depuis lors, ces représentations, de caractère non-scientifique, sont devenues caduques, peut-on demander au texte de l’apôtre de résoudre d’emblée un problème qui ne s’était pas posé à lui ?

	
		Les données de la paléontologie humaine



	C’est qu’en effet, depuis un peu plus d’un siècle, les recherches scientifiques ont imposé peu à peu une nouvelle représentation des origines du monde, de la vie, de l’homme211. A l’image (à vrai dire, plus grecque que juive !) d’un univers statique, établi dès le début dans la diversité métaphysique de ses « espèces » et la fixité de ses « lois », s’est substituée la vision d’un univers en' genèse, entraîné dans un mouvement généralisé d’évolution. Laissons ici de côté ce qui concerne l’origine de la terre pour ne considérer que celle des êtres vivants. D’une part, on peut parler d’une montée de la vie vers l’homme, non certes de façon rectiligne, mais à travers un buisson- nement de formes où il est fort difficile de suivre à la trace le rameau évolutif dont notre espèse est issue. D’autre part, il est impossible de se représenter ce fait global autrement que comme un processus graduel, comportant à tous les échelons une réelle continuité phénoménale, là même où s’amorcent des tournants, des seuils, des dérives ou des retombées. Les mécanismes évolutifs qui ont commandé cette évolution des espèces peuvent bien nous échapper pour la plupart. Sur ce point en effet, les hypothèses se multiplient, tantôt se heurtant et tantôt se complétant l’une l’autre 3 : sélection naturelle, ou adaptation des vivants à un milieu changeant ? modifications insensibles des organismes, ou mutations brusques ? L’observation, l’expérimentation et le raisonnement inductif en décideront peu à peu ; mais l’important n’est pas là. Tout s’inscrit finalement dans une vue d’ensemble qui, elle, ne peut pas être regardée comme zinc simple hypothèse, car aucune autre n’est capable d’englober la totalité des faits en montrant positivement que la vie a eu une histoire, et que l’histoire humaine est le rameau terminal de ce phénomène gigantesque.

	Ce qui est exact, par contre, c’est que la reconnaissance de ce fait soulève des questions qui débordent le domaine des sciences de la nature pour ressortir à la métaphysique, soit qu’il s’agisse d’expliquer l’intention directrice sous-jacente à l’évolution des vivants, soit qu’il faille rendre compte de l’apparition de l’esprit chez l’homme. Les interprétations a-théistes du fait évolutif résultent en réalité, non point des données scientifiques comme telles, mais d’options métaphysiques opérées par ailleurs. Les réticences de certains théologiens en face de la vision évolutive du monde et de l’homme viennent très généralement du blocage réalisé par bien des esprits entre cette représentation d’ensemble, prise au niveau des sciences positives, et la théorie pseudo-métaphysique d’une Force évolutive élevée à la hauteur d’un Absolu et substituée au Dieu créateur. Or les deux choses ne sont aucunement solidaires l’une de l’autre, pas plus que la foi au Dieu créateur n’est solidaire d’une représentation fixiste liée à une métaphysique « immobiliste ». Penser qu’en démontrant la fixité des espèces on pourrait construire une preuve en quelque sorte « physique » ou « biologique » de l’existence de Dieu, n’est qu’une illusion d’apologiste pressé en besogne. Si l’on comprend correctement la notion chrétienne de création, on se rend compte sans difficulté que la genèse de l’univers, de la vie et de l’homme, quels qu’en aient été les mécanismes et les méandres, fut la manifestation sensible de l’Acte créateur auquel nous devons, nous-mêmes, l’existence. Même le principe d’une « intervention spéciale de Dieu » aux origines de l’espèce humaine relève, si l’on y regarde de près, d’une conception assez indigente de la création. Car l’Acte créateur ne se situe pas seulement

	
		Je renonce ici à classer les explications proposées. Au darwinisme et au lamarckisme classiques, la théorie des mutations a apporté un correctif essentiel. Mais pour expliquer l’existence même de ces mutations au cours de l’histoire des espèces, les paléontologistes actuels inclinent tantôt vers un néo-darwinisme, tantôt vers un néo-lamarkismc, à moins qu’ils ne combinent les données fondamentales des deux théories. L’ologénèse de Rosa, appliquée à l’homme par G. Montandon, L'homme préhistorique et les pré-humains (Paris, 1943), a le tort de demeurer une simple vue de l’esprit qui regarde d’assez loin les problèmes.



	
RÉFLEXIONS SUR LE PROBLÈME DU PÉCHÉ ORIGINEL 343 au commencement de chacun des degrés d’être : à l’apparition du cosmos, puis de la vie (sous sa double forme, végétale et animale), puis de l’homme — après quoi le Créateur, rentré dans l’immobilité de son éternité et adonné aux simples tâches du gouvernement du monde, laisserait en quelque sorte les choses évoluer selon les lois fixées dès le début... En réalité, tout se déroule « dans la main de Dieu», comme le résultat de son activité créatrice ; et si notre esprit peut après coup y découvrir un sens, une unité, une direction, un ordre, des lois, c’est précisément parce que la Sagesse divine en a été le «maître d’œuvre» (Pr 8, 30).

	Exorcisons donc une fois pour toutes ces oppositions factices entre l’idée d’évolution prise au plan scientifique et la métaphysique de la création c. Mais s’il est vrai que la race humaine se rattache à

	
		Il est inutile de donner une bibliographie de cet anti-évolutionnisme passionnel, qui se manifeste chroniquement dans des ouvrages ou des articles de revue. La métaphysique et la théologie sainement comprises y sont totalement étrangères. S’il m’est permis de faire une confidence, j’avouerai que l’état d’esprit dont naît cette littérature combattive m’échappe complètement. N’ayant jamais eu, depuis mon adolescence, aucune autre représentation des origines qu’évolutive, ayant appris peu à peu à poser en fonction d’elle (ou mieux : à partir d’elle) les problèmes métaphysiques de Dieu et de la création, n’ayant jamais éprouvé le sentiment d’une contradiction quelconque entre cette vue des choses et ma foi chrétienne (quelles que fussent les difficultés particulières qui pouvaient surgir dans l’ordre théologique ou exégétique), je ne comprends littéralement pas comment d’autres peuvent y découvrir une incompatibilité, ou du moins aborder la représentation évolutive du monde et de la vie avec un mélange de crainte et d’agressivité. Lorsque vers 18 ans j’entendis mon professeur de philosophie scolastique prendre position contre l’application du principe transformiste au premier homme (et peut-être surtout à la première femme !) en se retranchant derrière le Décret de la Commission Biblique du 30 juin 1909 («Sur le caractère historique des trois premiers chapitres de la Genèse»), je fus incapable de le prendre au sérieux, et la façon dont le Décret abordait ce genre de problèmes me parut si maladroite qu’il ne me vint meme pas à l’idée de me sentir tenu en conscience de penser de la sorte. Si l’on m’y avait obligé au nom de la foi théologale, c’est alors que cette foi se serait trouvée en situation fort dangereuse, car je n’avais aucune envie de faire un plongeon dans l’irrationnel «pour obéir à l’autorité». La première condition pour résoudre un problème n’est-elle pas de le poser correctement ? Or, dans le Décret en cause, l’aspect exégétique et l’aspect scientifique des problèmes abordés me paraissaient particulièrement méconnus. Il m’a fallu un certain temps pour opérer une distinction bien nécessaire entre la visée de ce document prudentiel et les défectuosités de sa formulation et pour retrouver ainsi l'estime respectueuse que l’on doit à un organisme d’Eglise. Durant ces années, où l’encyclique H^mxani generis ne marqua pas dans mon esprit une date faste, je regrette de n’avoir guère trouvé du côté des autorités ecclésiastiques une aide positive dans l’exploration des problèmes délicats que soulèvent les origines humaines. Je ferai exception pour l’encyclique Divino afflante et la Lettre de la Commission Biblique au Cal Suhard (Ench. Biblictan, 577-581). J’ai compris alors comment certains jeunes chrétiens pouvaient aisément perdre leur foi sans qu’aucune motivation rationnelle justifiât cette évolution de la pensée et de la vie, bien que ma foi à moi n’ait jamais été mise en question. Je n’écris point ces choses pour céder au démon de l’autobiographie : ce serait sans intérêt. Mais il me semble qu’à travers ce cas individuel je touche à un problème général qui mérite réflexion. Et peut-être comprendra-t-on pourquoi l’exégète que je suis devenu



	
quelque rameau des espèces animales préhistoriques, que conformément aux données paléontologiques il faut même y envisager un lent développement cérébral intimement lié à celui du psychisme et des capacités pratiques, que dès lors l’idée d’évolution s’applique sous une nouvelle forme à l’histoire humaine elle-même, qui ne voit les problèmes que le théologien doit brusquement affronter ? Son peccatum originale originans est-il encore intégrable à cette fresque grandiose ? N’y a-t-il pas une contradiction interne entre le genre d’épreuve que la Genèse nous invite apparemment à envisager aux origines de l’histoire humaine, avec toutes les conséquences qui s’ensuivirent, et les humbles débuts du psychisme humain que la paléontologie nous suggère ? Que deviennent dans ces conditions les « dons préternaturels » départis au premier homme, sur lesquels les théologiens médiévaux se sont étendus avec complaisance ? Bien plus, on ne peut pas omettre de s’interroger sur la nature de la « souche » à laquelle l’humanité historique se rattache : faut-il se la représenter sous la forme d’un seul « phylum » ou de plusieurs (monophylétisme ou polyphylétisme) ? et si elle comportait un seul phylum, quelle en était l’épaisseur : un seul couple ou plusieurs (monogénisme ou polygénisme) ? La réponse donnée à ces questions touche de très près à certains aspects du dogme chrétien : unité de l’espèce humaine et solidarité de tous les hommes « en Adam » ; réalisation pratique de la catastrophe initiale, pour le cas où la souche de l’humanité se serait étendue à plusieurs couples, voire même à plusieurs phylums...

	Si le peccatum originale originans est ainsi mis en question, que va-t-il rester du peccatum originale originatum ? Serait-ce le simple fait de l’existence d’un mal dont l’acte rédempteur du Christ vient nous libérer, d’abord au plan intérieur par l’épanouissement spirituel de notre être dans un amour intégral, puis, au-delà du monde terrestre et du seuil de la mort, par l’entrée dans une vie avec Dieu où la totalité de notre être trouvera finalement sa part, afin de conduire à son achèvement le mouvement évolutif dont notre race est issue ? Mais alors, le mal en question est-il autre chose que la condition naturelle d’un être encore enraciné par son corps dans les conditions vitales de l’animalité, que son ouverture intérieure à l’Absolu lui a fait de plus en plus ressentir comme anti-naturelles ? Ni la peine du travail, ni la souffrance de la grossesse, ni la maladie, ni la mort, ne sont absentes de l’expérience normale des espèces animales. Sous ce rapport, il y a une parfaite continuité entre elles et nous, — à cette différence près que l’apparition de l’esprit dans notre espèce en rend chez nous la conscience psychologique qualitativement différente de ce qu’elle peut être chez elles.

	peut s’intéresser à la théologie du péché originel et estimer que ses aspects les plus complexes et les plus délicats doivent être abordés avec franchise et sérénité.

	3. Les données de la psychologie des profondeurs

	En ce point de l’enquête, nous sortons des données fournies par la paléontologie pour entrer dans le domaine de la psychologie. Or ici encore, notre époque apporte son lot de contestations à la doctrine classique du péché originel. Cette fois, c’est le peccatum originale originatum qui fournit aux philosophes et aux psychanalystes une matière à discussion. Ecartons d’emblée les refus qui procèdent d’une philosophie générale (on n’ose dire : d’une métaphysique, car méta- serait de trop !) de structure matérialiste. Non qu’ils ne puissent à l’occasion intégrer des observations justes ou mettre le doigt sur des difficultés réelles ; mais le désaccord qu’ils traduisent est en réalité antérieur au problème examiné ici. Reste la réflexion menée par ceux qui ont souci d’affronter les problèmes centraux de l’existence : celui de la liberté et celui du mal, celui des conditionnements divers qui pèsent sur notre activité consciente et en déterminent les structures, celui des dynamismes fondamentaux qui nous meuvent et des forces psychiques dont nous subissons éventuellement les conflits. Pour ce genre de recherche, la doctrine chrétienne du péché, et de l’origine du péché, et de la cause profonde du mal, n’est pas dénuée d’intérêt : bien au contraire ! Elle touche en effet, comme d’ailleurs beaucoup de mythes apparentés par leurs thèmes, à des faits essentiels du psychisme humain — les mêmes que l’homme d’aujourd’hui tente d’analyser et d’expliquer avec une rigueur scientifique, pour réussir un jour à les maîtriser et parvenir enfin à dominer pleinement ses énergies intérieures. Cependant, puisque les mythes anciens et les récits bibliques sur lesquels se fonde la théologie chrétienne relèvent d’un âge pré-scientifique, faut-il y voir autre chose qu’une première tentative pour donner une forme aux archétypes mentaux que nous portons en nous, les intégrer organiquement à une certaine conception de l’existence, et résoudre les conflits subconscients qui agitent notre vie psychique ? Laissons ici de côté les perspectives dans lesquelles on peut se placer pour opérer cette étude systématique de la symbolique paradisiaque et de la symbolique du malT. Toujours est-il que leur résultat met en cause le contenu des premiers chapitres de la Genèse, sur lesquels repose en définitive la doctrine du péché originel. Cette représentation de l’état primitif de l’homme et de la chute primitive semble si bien analysable par le philosophe et le psychologue, non seulement dans les détails des symboles qu’elle utilise mais dans la totalité qu’elle constitue, qu’on peut se demander si

	
		On ne peut omettre de mentionner ici, du côté de la psychanalyse, les travaux de C. G. Jung, L'honune et scs symboles (en collaboration), Paris, 1964 ; du côté de la philosophie, le livre de P. Ricoeur, Finitude et culpabilité. II. La symbolique du mal, Paris, 1960.



	l’analyse n’en opère pas du même coup la réduction, et si la dimension historique du récit biblique ne se résorbe pas ainsi dans la dimension psychologique qu’on lui découvre. Non seulement la lecture « historicisante » de Gn 3 se voit dépassée par une exégèse soucieuse de la critique des formes littéraires et de la critique du langage, mais voici qu’on nous en propose une nouvelle herméneutique avec laquelle la théologie devra maintenant compter.

	*
* *

	Tels sont en gros les éléments qui conditionnent actuellement la position du problème. Il convient évidemment de les envisager eux- mêmes avec un œil critique. Car si chacun d’eux comporte des données positives, qu’une synthèse théologique doit nécessairement intégrer, il comporte aussi un large secteur d'hypothèses, dans lequel toutes les idées émises par les spécialistes ne peuvent être prises pour argent comptant : il faut les tester, en peser si possible la probabilité, déceler éventuellement les facteurs psychologiques qui auraient influé sur leur élaboration, etc. Car l’imagination fabricatrice d’hypothèses, en anticipant sur la vérification scientifique, risque parfois de céder à des suggestions qui ne relèvent pas de la science. Que le théologien intervienne ainsi pour mettre en question le travail de ses collègues — exégètes, paléontologistes ou psychanalystes — n’est pas plus inquiétant pour l’autonomie scientifique de ceux-ci que le fait contraire ne l’est pour la solidité du travail théologique. Le point abordé se trouve être dans une région-frontière où le contenu doctrinal de la révélation recoupe les recherches conjuguées de plusieurs sciences humaines. La découverte de la vérité intégrale ne saurait donc y résulter que du dialogue serré entre toutes les disciplines intéressées.

	On peut cependant se demander quelle attitude le théologien doit prendre dans ce dialogue, s’il veut sauvegarder tous les aspects de la foi tout en s’ouvrant aux légitimes requêtes de la raison humaine ; quelle méthode il doit adopter pour progresser dans sa propre enquête, sans rester prisonnier de schémas pré-fabriqués ni laisser tomber en chemin des données dogmatiques essentielles. A priori, deux voies s’offrent à lui : ou bien partir du dogme tel qu’il a été défini dans les documents du Magistère ecclésiastique, pour le confronter tel quel avec les exigences dûment établies de la science ; ou bien reprendre systématiquement l’examen du problème à partir des textes scripturaires qui nous mettent en contact direct avec la Parole de' Dieu. Je recourrai ici à la seconde méthode. Il me semble en effet que le théologien, tout en se tenant à l’intérieur de la Tradition vivante de l’Eglise dont il partage la foi et la vie, doit repartir constamment

	
réflexions sur le problème du péché originel de l’Ecriture s’il veut effectuer convenablement sa tâche propre, qui est de relier la Parole de Dieu à la communauté humaine de son temps212. Il y a à cela deux raisons, qui tiennent à la nature même de l’Ecriture et de la tradition ecclésiastique. 1) L’Ecriture remplit une fonction spécifique dans l’économie du salut, et plus précisément dans l’Eglise dont elle constitue une structure fondamentale : elle jette un pont entre les hommes de tous les temps et la révélation saisie à sa source ; elle témoigne de la Parole de Dieu sous la garantie de Dieu même. C’est pourquoi, les organes de la tradition ecclésiastique, des docteurs privés au Magistère solennel, ont toujours eu le souci de revenir à elle pour construire sur sa base leur exposé de la doctrine, et cela d’autant plus que les problèmes à traiter étaient plus graves, et la foi davantage mise en question 213. Comment, dans le cas présent, ne suivrait-on pas cet exemple ? 2) Les documents légués par la tradition ecclésiastique, y compris ceux du Magistère solennel, pour pouvoir jouer leur rôle à l’époque où ils ont été écrits, ont nécessairement adopté la problématique et le langage de cette époque. Leur visée fondamentale, leur intentionnalité profonde, concernent bien l’Absolu de la Parole de Dieu, et en ce sens ils doivent être regardés comme immuables. Mais cette visée et cette intentionnalité ont eu pour instrument d’expression une problématique et un langage nécessairement particuliers et, de ce fait, limités. Toutes proportions gardées, il est donc aussi nécessaire de leur appliquer les règles de la critique historique et littéraire qu’on ne le fait en exégèse pour les textes bibliques. Dans les deux cas, l’opération ne vise aucunement à relativiser la Parole de Dieu, mais au contraire à en rejoindre l’Absolu : d’un côté, sous le revêtement humain qu’elle a assumé pour apporter aux hommes la révélation, et de l’autre, sous les formulations humaines où la foi de l’Eglise s’est traduite, avec l’assistance de l’Esprit Saint dans le cas des documents du Magistère. Toutefois, dans le second cas, la relation des textes à la problématique et au langage de tel temps déterminé invite à voir en eux un moment (peut-être décisif, mais non définitif) dans le développement de la doctrine, c’est-à-dire, dans la conscience que prend l’Eglise du contenu réel de la Parole de Dieu. Dans le premier cas, au contraire, le témoignage d’ensemble apporté par les textes (si on l’entend correctement, selon la plénitude de son sens) introduit au coeur de cette Parole dont il s’agit justement d’expliciter le contenu.
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	Donnons quelques exemples, relatifs au problème qui nous occupe. Les Canons des conciles de Carthage214 et d’Orange1X, puis ceux du Concile de Trente215, ont formulé la doctrine du péché originel pour répondre à des besoins très précis : écarter l’erreur de Pélage sur la théologie de la grâce, plus ou moins renouvelée par Erasme dans ses considérations sur le péché d’Adam 216. Non seulement la problématique des adversaires à combattre a déterminé l’orientation des textes promulgués ; mais le langage élaboré par saint Augustin, d’un côté, et par les grands Scolastiques, de l’autre, a marqué de sa frappe la formulation du dogme. Bien plus, la façon dont l’exégèse d’alors comprenait le caractère « historique » de Gn 3 a tout naturellement passé dans les exposés dogmatiques qui s’appuyaient sur ce passage. Aussi, tout en respectant l’intentionnalité profonde de ces textes, faut-il reprendre à la base l’examen des points qu’ils ont traités, dans la mesure même où la problématique exégétique et scientifique s’est renouvelée depuis lors. Plus près de nous, l’encyclique Humani Generis a consacré quelques lignes à la question du polygénisme217. Une fois de plus, l’intentionnalité du texte doit être correctement reconnue, en fonction des erreurs ou des dangers contre lesquels il veut prémunir les chrétiens : il entend rappeler que l’origine du genre humain, liée au problème de son unité et par là à celui de la rédemption, liée aussi au problème du péché originel, n’est pas de ces questions libres auxquelles la foi n’a rien à voir. Mais par ailleurs le même texte manifeste, sur deux points importants, une limite évidente dans son information et son langage : sur le plan scientifique, il n’établit aucune distinction entre le polyphylétisme (pluralité des souches humaines) et le polygénisme (pluralité des couples à l’intérieur de la même souche), bien que ces deux représentations posent en théologie des problèmes sensiblement différents ; sur le plan exégétique, il ne soulève aucunement la question des formes littéraires utilisées dans Gn 1-3 et parle apparemment d’Adam comme d’un personnage historique du même ordre que David ou saint Pierre. Ces constatations invitent à ne pas lui demander la solution de problèmes qu’il ne semble pas avoir soupçonnés : il faut pousser plus loin l’enquête. Une fois de plus, on retrouve la nécessité de rouvrir tout le dossier, en prenant l’Ecriture Sainte pour point de départ. La difficulté à prévoir concerne la mise en valeur de ses données, dans une réflexion théologique homogène à sa portée obvie (sens littéral), mais homogène aussi à notre problématique actuelle. L’expérience dira si une telle opération est possible.

	IL — ENQUETE EXEGETIQUE

	Je ne prétends pas faire ici une enquête exhaustive ni fournir une exégèse détaillée des textes essentiels sur lesquels repose la doctrine du péché originel. Outre les commentaires de la Genèse et de l’épître aux Romains, beaucoup de bons ouvrages ont déjà consacré une place importante à ce travail218. L’essentiel de mes réflexions se concentrera finalement sur Gn 3, ce qui surprendra peut-être quelques lecteurs : Rm 5, 12-19 n’est-il pas à cet égard un lieu théologique explicitement invoqué par le Concile de Trente1®, et ce texte ne constitue-t-il pas une interprétation autorisée du premier ? En fait, de l’un à l’autre, le centre d’intérêt s’est déplacé. Il s’est reporté, des origines et de leur drame, déjà vus dans la perspective de la promesse (Gn 3, 15), sur le Christ en qui cette promesse est accomplie. Dans le parallèle des deux Adams, le premier s’efface devant le second, dont l’acte rédempteur a compensé avec surabondance les effets nocifs qui découlèrent de la désobéissance originelle. Il n’entre en scène que comme « figure de l’Adam à venir » (Rm 5, 14), ou mieux : comme son antithèse, puisqu’il occupe dans l’ordre du péché et de la mort une place exactement parallèle à celle du Christ dans l’ordre de la grâce et de la vie. Dans une certaine mesure, cette présentation n’est pas dénuée d’artifice littéraire, puisque saint Paul n’hésite pas à schématiser encore le tableau brossé par la Genèse pour mieux l’adapter aux besoins de sa thèse : il ne met plus en scène le couple des protoplastes, agissant solidairement, mais le seul Adam, chef de l’humanité pécheresse comme le Christ le sera de l’humanité sauvée. Dans cette perspective théologique, moins nuancée et plus abstraite que celle de la Genèse, il reprend tout simplement les représentations fournies par elle, sans en changer les caractères fondamentaux. Son intention générale est certes historique, en ce sens qu’il entend mettre en parallèle les deux moments décisifs de l’histoire du salut, étroitement liés aux deux forces contradictoires qui se combattent à l’intérieur de notre être : le péché et la grâce, la chair et l’Esprit. Mais pour évoquer chacun d’eux, il utilise tel quel le matériel trouvé dans l’Ecriture. Or, sur ce point, les premiers chapitres de la Genèse ne sauraient être rangés dans la même catégorie littéraire que les traditions évangéliques.

	Je dois toutefois m’expliquer au sujet de mon exégèse de Gn 3, car elle risque de ne satisfaire ni les critiques ni les théologiens trop soucieux de distinguer les disciplines et de les cantonner dans leurs domaines respectifs. Il est bien entendu que les ressources de la critique fourniront le point de départ de mes réflexions : on ne saurait rien construire de solide en dehors du sens littéral des textes, tel que les auteurs inspirés l’ont fixé intentionnellement. Mais il ne me semble pas que l’intention explicite des auteurs (pour autant qu’on puisse la reconstituer !) soit toujours co-extensive à la portée réelle de leurs œuvres. Qui ne sait qu’en littérature la critique n’a jamais fini d’explorer les virtualités d’un grand texte ? Il ne s’agit pas de poser aux auteurs bibliques des questions empruntées à notre problématique mais étrangères à la leur. Cependant il y a un art de les interroger qui, en retrouvant les points communs de leur problématique et de la nôtre, peut mettre en évidence leur modernité au lieu de souligner leur caractère anachronique. C’est ce que je m’efforcerai de faire ici. Aussi les questions que je poserai au vieux texte seront-elles plus ou moins téléguidées par l’élaboration thcologique à laquelle j’entends finalement parvenir.
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	A. Histoire du salut et réflexion sapientielle.

	Les théologiens chrétiens se sont habitués à une lecture « historique » de Gn 2-3. Cette façon de faire est-elle justifiée, étant donne le sens que nous donnons actuellement au mot « histoire » ? Pour répondre, il faut préciser d’abord la nature de l’histoire elle-même : quel est son objet, et quels moyens peut-elle mettre en œuvre pour atteindre son but220 ? Dire qu’elle' vise à retracer les événements du passé, c’est employer une expression ambiguë, car le passé et les 

	
événements ne sont pas des choses objectivables à la manière des réalités qu’étudient les sciences physiques et naturelles. Disons plus justement que l’histoire cherche à rejoindre et à comprendre V expérience vécue des hommes d’autrefois. Cette expérience, qui ne se répète jamais intégralement même si l’on y discerne des constantes psychologiques et sociologiques, constitue à chaque instant une totalité où se joignent indissolublement des éléments spatio-temporels, des relations inter-personnelles et une dimension intérieure. L’historien peut donc l’examiner à des niveaux différents : niveau des simples phénomènes observables du dehors, niveau psychologique de la conscience de soi et du rapport aux autres, niveau religieux de la relation â Dieu. Il peut aussi y opérer des coupes très diverses, suivant qu’il cherche le principe unificateur des éléments en cause dans un individu, un groupe social plus ou moins large, une nation, et à la limite l’humanité entière. Quoi qu’il en soit, il faut qu’à la représentation de l’expérience considérée soit jointe une interprétation qui en fasse comprendre le sens, tel que l’ont perçu ses participants, tel qu’il s’est dévoilé à la lumière des conséquences advenues ensuite, tel qu’il se révèle dans une vue totale de l’homme engagé par Dieu dans l’aventure millénaire de l’Histoire. Au niveau spatio-temporel des phénomènes observables, l’historien doit viser au maximum à.'exactitude possible dans la représentation du passé10 ; mais son œuvre ne devient vraie que si elle fait revivre authentiquement l’expérience intérieure des hommes d’autrefois et fournit une interprétation juste de son déroulement. Pour opérer un tel travail, quelles que soient les formes littéraires où chaque civilisation en fixera le résultat, il faut nécessairement recourir au témoignage des hommes mêlés à la tranche d’événements qui est en cause, qu’on y accède directement ou de façon médiate. Encore faudra-t-il l’entendre correctement, confronter entre elles les données fournies par les diverses sources accessibles, etc.

	Peut-on appliquer ces canons du genre « historique » au récit de Gn 3 ? En ce qui concerne le recours au témoignage, il faut évidemment répondre : Non. Aucune tradition ni orale ni écrite n’a conservé jusqu’à la date de sa rédaction un souvenir circonstancié du drame originel. L’auteur ne disposait même pas de ces légendes imprécises, aux contours très variés, qu’on voit utiliser en Gn 4-11 pour évoquer concrètement l’antiquité pré-historique et proto-historique 221. Il serait pareillement gratuit de supposer que, dans son cas, une révélation directe a suppléé à l'absence de sources contrôlables en fournissant les éléments d'une représentation «historique» des origines. L’inspiration ne dispense jamais les historiens sacrés d’enquêter sur le passé en réunissant les matériaux qui leur sont accessibles. En effet, la lumière charismatique qu’ils reçoivent en tant qu’hagiographes ne porte pas sur la représentation externe du passé, mais sur son sens dans le dessein de Dieu : question d’interprétation religieuse, qui ne préjuge pas des moyens à employer dans chaque cas particulier pour évoquer telle ou telle tranche du temps222. Malgré cette difficulté, inhérente au sujet traité, il faut pourtant reconnaître que Gn 3 prend place dans une œuvre d’ensemble dont l’intention générale est historique, en un sens différent de l’historiographie moderne : quelles que soient les étapes rédactionnelles à envisager pour ce texte, il appartient à une synthèse d'histoire sainte, qui montre comment le dessein de Dieu s’est réalisé dans le devenir du monde et de l’humanité. Le niveau auquel l’écrivain saisit ici ce devenir relève, pour le monde, de la métaphysique et non de la physique (ou des sciences naturelles), pour l’homme, de l’expérience spirituelle et non des seuls rapports sociaux ou des rapports avec le monde. On voit ainsi se préciser l’objet formel de cette histoire sainte, spécifiquement distinct de celui des sciences humaines. Il ne faut donc pas demander à notre texte de décrire de façon réaliste l’origine de la race humaine et le drame qui a pu s’y dérouler, comme s’il avait pu les observer de l’extérieur. Il suffit que l’évocation qu’il en donne réponde aux besoins pratiques de la révélation du dessein de salut telle qu’il la comprend. D’où vient cette évocation, quels sont ses matériaux constitutifs, son caractère et sa portée ? Voilà les points qui nous importent.

	On sait que les critiques223 voient très généralement dans Gn 2-3 le début d’un histoire sainte « yahviste » qui se prolonge dans tout le Pentateuque et présente des affinités avec d’autres narrations des «premiers prophètes», notamment avec l’histoire de la succession de David. Le tout peut appartenir à une composition d’époque salo-

	monienne, éventuellement amplifiée par la suite224. Quoi qu’il en soit, les auteurs responsables du Pentateuque ont soudé ce morceau à un récit «sacerdotal» de la création, d’allure plus liturgique (Gn 1,1 - 2,4). Les textes ainsi juxtaposés apportent à la théologie des données littérairement assez différentes mais souvent complémentaires. En ce qui concerne Gn 3, on sait que les avis sont partagés au sujet de certaines questions particulières : le récit (qui commence en 2, 4 b) est-il d’une seule venue, ou faut-il y reconnaître déjà deux sources habilement combinées225 ? La « connaissance du Bien et du Mal » désigne-t-elle une appréciation des valeurs morales, ou bien est-elle synonyme de « connaissance universelle » 226 ? le « fruit défendu » a-t-il des arrière-plans sexuels 2C, ou magiques 227, ou autres... ? Je laisserai de côté les discussions les plus épineuses, tout en marquant à l’occasion ma préférence pour certaines solutions. Mais le premier point à noter, c’est que le morceau n’est en aucune façon un conte populaire, naïf et sans arrière-pensée. Il relève de la littérature savante, profondément marquée par les préoccupations, le langage et les procédés littéraires d’une Sagesse qui précisément se développa en Israël à partir de l’époque salomonienne. Les thèmes de réflexion habituels de la Sagesse orientale s’y retrouvent dans une perspective rénovée, que définissent la révélation du Dieu vivant, la réalité de son dessein de salut et de ses promesses, les règles de vie précisées par son alliance et par sa Loi : problème du Bien et du Mal, du bonheur et du malheur, de la sagesse et du péché, de la condition humaine et de la mort ... La fine analyse psychologique du rapport entre l’homme et la femme, de la tentation, de la conscience coupable, dénote une étonnante observation des réalités humaines, qui a des parallèles dans les Proverbes et les autres livres sapientiaux. On constate au passage quelques attaches plus visibles avec le vocabulaire coutumier des Sages : 1’« astuce » du Serpent (Gn 3, 1), la «Connaissance du Bien et du Mal » (2, 17 ; 3, 5. 22), le « discernement »

	(3, 6). La construction même d’une scène qui fait dialoguer la femme et le Serpent n’est pas sans rappeler les procédés classiques des fabulistes antiques. Enfin l’usage judicieux des symboles, qui posent une question et donnent à réfléchir, relève également des procédés pédagogiques utilisés par les maîtres de sagesse. Tel est l’univers littéraire dans lequel cette page d’histoire sainte nous introduit, quelle qu’ait pu être la personnalité de son rédacteur inspiré : un scribe de la cour royale ? un prêtre vivant dans l’ambiance du temple ? Peu importe au fond. Si l’on songe que la réflexion sapientielle a été, d’une certaine façon, la première ébauche d’une théologie réflexive où les données de la foi mûrissaient en intégrant les problèmes posés par la vie pratique, il devient évident que nous entrons ici de plain- pied en théologie.

	B. Réflexion- sapientielle et langage mythique.

	Il est vrai qu’on note au passage un certain nombre de traits qui relèvent du langage « mythique » : la représentation anthropomorphique de Dieu, qui modèle la glaise pour former le corps de l’homme et lui insuffle une haleine de vie (2, 7), façonne la femme d’une côte prise à l’homme (2, 22), se promène à la brise du jour (3, 8), fait comparaître devant lui l’homme et la femme qui le fuient (3, 9 ss) ; l’existence même du jardin paradisiaque où l’homme a été placé (2, 8), où se trouve l’arbre de vie réservé à Dieu et à sa cour (2, 9 : 3, 22), dont l’homme est finalement chassé (3, 23) tandis que l’entrée en est gardée par les chérubins et la foudre (3, 24) ... Sur la base de ces observations, certains interprètes seraient disposés à faire entrer le récit dans la catégorie des mythes, non certes pour lui dénier tout intérêt, mais pour en réduire le contenu aux données très générales que peut mettre en lumière l’herméneutique des symboles.

	L’imprécision de la notion de «mythe» gêne ici la discussion228. Si l’on entend par là une construction narrative qui projette dans le « temps primordial » un certain archétype des réalités terrestres et de Vagir de l’homme sous la forme d’une histoire exemplaire vécue par les dieux, il faut reconnaître que Gn 2-3 (et plus encore Gn 1) prend le contre-pied des mythologies antiques. Dans la Bible, Dieu n’a pas d’histoire ; il n’existe rien en lui qui soit susceptible de se voir reproduit dans le temps. Ou plutôt, il existe bien une « histoire sainte », mais c’est celle du monde et de l’humanité, qui réalise au plan des réalités créées le dessein nourri par le Créateur. Gn 1-3 ne vise qu’à dévoiler ce dessein de Dieu, en évoquant le point de départ de l’histoire spatio-temporelle où nous sommes actuellement plongés : avec le chapitre 3 débute le drame des rapports entre l’humanité historique et le Dieu vivant, celui-là même dont nous avons l’expérience. De ce fait, le récit biblique des origines acquiert une dimension qu’on ne retrouve dans aucun parallèle oriental. Il passe, peut-on dire, du plan cultuel (auquel le mythe est intimement lié) au plan didactique. Son but n’est plus de justifier par un récit archétypal et extratemporel l’action liturgique qui en rénove l’efficacité créatrice pour le bénéfice de la société humaine, mais de faire saisir le sens d’une expérience historique vécue dans le temps ; s’il se rapporte encore au culte (comme c’est le cas pour Gn 1), c’est pour rapporter le culte lui-même à l’histoire sainte qui lui donne un sens.

	Cependant le mot « mythe » est susceptible d’un autre sens. Il peut désigner l’effort entrepris par l’imagination humaine pour représenter concrètement certaines réalités qui échappent radicalement à l’expérience sensible, mais n’en ont pas moins une place dans l’expérience religieuse. On pourrait se contenter de parler ici de langage symbolique, en rappelant que le symbole est indispensable au langage religieux20. Cependant, quand les représentations symboliques de Dieu, de son action, du rapport de l’homme avec lui, etc., s’organisent en systèmes cohérents, lorsque surtout elles transposent en termes spatiotemporels ce qui de soi relève de notre monde intérieur, lorsque le résultat de cette opération prend une forme de drame où Dieu et l’homme jouent chacun leur rôle, on peut parler à bon droit de « langage mythique » 229. Le problème qui se pose alors est d’entendre correctement ce langage et de retrouver, derrière les symboles plastiques auxquels il recourt et les actions significatives qu’il décrit, les aspects de notre expérience existentielle qui s’y trouvent traduits. Un tel langage peut fort bien servir de moyen d’expression à la révélation, et de fait nous constatons que Gn 3 y recourt. Le changement de perspective décelé plus haut ne modifie pas sur ce point la structure du langage, mais son intentionnalité. Cette constatation invite le théologien à confronter le récit biblique avec les anciens textes orientaux dont les centres d’intérêt recoupent ceux de Gn 2-3. Les éléments communs ou analogues, notamment dans l’ordre des représentations mythiques, seront alors beaucoup moins significatifs, pour faire connaître les caractères spécifiques de notre texte, que ceux qui diffèrent ou éventuellement se contredisent. Je retiendrai deux exemples : le poème babylonien de la Création et l’épopée de Gilgamesh.

	Le poème babylonien de la Création230 est un texte rituel qu’on récitait durant la liturgie du Nouvel-An, commémoraison cultuelle de l’acte créateur. Cependant son objet même lui fait donner forme à un aspect essentiel de la sagesse mésopotamienne : la conception du monde dans son rapport à la divinité, la conception de l’homme dans le monde et devant les dieux. Comme évocation du «commencement», il offre un parallélisme étroit avec Gn 1-3 : l’activité de Mardouk qui crée le monde et d’Ea qui fait un plan pour créer l’humanité fait pendant à celle de Yahvcli dans la Bible. Mais le parallèle s’arrête là. En effet, le mythe babylonien enracine l’origine du monde et de l’humanité dans une théogonie et une théomachie, advenues in illo tempore, qui fournissent l’explication transcendante des réalités cosmiques et humaines. Les composantes de notre expérience spatio-temporelle — le cadre cosmique où elle se déroule aussi bien que ses aspects sociaux et historiques — sont le résultat et le reflet de l’histoire divine racontée par le mythe : le combat permanent de l’Ordre contre le chaos, du Bien contre le Mal, prolonge et reproduit celui de Mardouk contre Tiâmat, du Démiurge organisateur du monde et des dieux contre des Forces anarchiques finalement jugulées ; le pouvoir terrestre du roi de Babylone, lieutenant de Mardouk, est justifié par là d’une façon absolue, et le culte qui lui est rendu trouve du même coup sa raison d’être. Bien mieux, le mythe rend compte de la condition actuelle des hommes par la façon dont il évoque leur venue à l’existence231. Non seulement le service cultuel des dieux constitue leur fonction propre, mais les aspects misérables de leur situation tiennent à leur nature même : pour fabriquer l’homme, Ea imagine en effet de mêler à la glaise le sang pourri d’un dieu déchu, Kingou, chef de l’armée de Tiâmat. Ainsi le Mal, soit dans scs manifestations sociales ou cosmiques, soit dans l’expérience douloureuse que nous en faisons, trouve sa source dans la société même des dieux232. Ce que le mythe traduit dramatiquement, c’est donc une véritable métaphysique dualiste, où il ne reste aucune place pour la responsabilité humaine et pour l’épreuve de la liberté, telles que Gn 3 les présente afin de répondre aux mêmes questions existentielles. Cette différence radicale n’attirc-t-elle pas notre attention sur l’élément spécifique du récit biblique ?

	Passons à l’épopée de Gilgamesh, dont le prototype sumérien a connu des adaptations akkadiennes successives et qui a joui d’une immense vogue dans l’ancien Orient 233. Ici le rapport du texte au culte s’estompe au bénéfice de la

	
RÉFLEXIONS SUR LE PROBLÈME DU PÉCHÉ ORIGINEL 357 réflexion sapientielle à laquelle les aventures du héros légendaire donnent une expression concrète. On entre ainsi directement au cœur de la sagesse mésopo- tamienne, hantée par les problèmes de la condition humaine et de la mort. Dans les derniers chants, Gilgamesh se montre à nous, terrorisé par la mort de son compagnon d’armes Enkidou. Pour échapper au même destin, il entreprend le voyage du Paradis, afin de consulter son ancêtre Outnapishtim (le héros du Déluge), que les dieux ont rendu immortel. Franchissant les portes du soleil et les eaux de la Mort, il parvient à ï’Ile fortunée, interroge son ancêtre sur le secret de l’immortalité. Celui-ci lui enseigne comment il pourra se procurer la «plante de vie». Le héros va la cueillir au fond de la mer ; mais, tandis qu’il se baigne dans une source, la plante lui est ravie par un serpent. Gilgamesh aura donc fait en vain son voyage : toute la renommée qu’il s’est acquise ne l’empêchera pas de mourir. Ainsi se réalise l’avertissement que lui avait donné la cabaretière divine Sidouri, avant qu’il ne s’aventure sur les eaux de la Mort : « Quand les dieux ont créé l’humanité, c’est la mort qu’ils allouèrent à l’humanité, et ils retinrent la vie entre leurs mains... » Conception radicalement pessimiste de l’existence, à laquelle le problème du péché est également étranger. La sentence de mort portée contre les hommes n’est pas le résultat d’un jugement, survenu à la suite d’une épreuve manquée ; c’est une loi de nature, ou mieux, le décret arbitraire des divinités jalouses, qui veulent garder pour elles leurs privilèges particuliers234. Ici encore, on est aux antipodes de la Genèse, et l’usage parallèle de certains matériaux symboliques ne fait que souligner le contraste : le Paradis où vivent Outnapishtim et sa femme n’est pas sans rapport avec le Jardin d’Eden d’où Adam et Eve sont chassés (Gn 3, 23), et la «plante de vie» rappelle de très près l’Arbre de vie du texte biblique {Gn 2, 2. 24). Mais si le Paradis et l’Arbre de vie nous sont inaccessibles, ce n’est point la faute de Dieu ; c’est parce que le péché a fait irruption dans l’existence de l’homme depuis les origines de notre histoire. Aussi bien, la révélation ultérieure assignera-t-elle pour terme à cette histoire la mise à part des justes et leur réintégration dans le Paradis retrouvé.

	Le matériel « mythique » utilisé de part et d’autre, ici pour raconter l’aventure exemplaire de Gilgamesh, là pour évoquer le point de départ de l’histoire humaine, se trouve donc mis dans les deux cas au service d’une réflexion sur l’existence. On aurait tort d’y voir un jeu gratuit de l’imagination : il faut comprendre l’intentionnalité de son emploi, pour en donner une interprétation « existentiale », puisqu’il traduit à sa façon certaines structures fondamentales de l’existence30. Mais il est caractéristique de constater qu’«n élément

	
essentiel de l’expérience humaine est totalement absent des deux textes mésopotamiens : la liberté, le choix moral en face du Bien et du Mal, la décision par laquelle l’homme se situe en face de Dieu et détermine du meme coup le sens de son destin. Or dans Gn 3, cet élément est justement au centre du drame ; c’est pourquoi on peut le prendre comme clef de lecture de tout le chapitre. Il ne relève plus cette fois du matériel « mythique », mais nous introduit au cœur de nos problèmes existentiels.

	
		Le problème de la liberté et le drame du péché



	A. LA CONNAISSANCE DU BIEN ET DU MAL.

	Le récit biblique nous présente une scène savamment construite, où deux arbres se font pendant pour obéir à la logique des symboles. Puisque l’Arbre de vie est en rapport avec le dilemme « vie ou mort » devant lequel se trouvent placés Adam et Eve, il ^est naturel que l’Arbre de la connaissance ait quelque connexion avec la question qui conduit à ce dilemme et qui constitue le centre de la réflexion sapientielle, en Israël comme partout ailleurs : Comment agir pour réussir sa vie en évitant les pièges de la mort ? La conception biblique des rapports entre l’homme et Dieu commande ici la réponse : puisque la vie est un don de Dieu, elle ne peut être réussie que si elle est menée en dépendance de Dieu, dans la claire conscience de ce que sa Sagesse créatrice a déterminé comme constituant le Bien et le Mal de l’homme. L’arbre de l’épreuve concernera donc la « connaissance du Bien et du Mal ».

	Remarquons que le mot « connaissance » ne vise ici ni un savoir abstrait portant sur l’essence ou la structure des choses, ni une méditation métaphysique sur le Bien, de style platonicien. Les Sages d’Israël ont des soucis plus pratiques. Reprenant dans la perspective de la révélation le mode de réflexion de tous les Sages orientaux, ils cherchent à atteindre et à procurer aux autres un « discernement » concret, existentiel, portant moins sur les choses que sur les divers aspects de l'activité humaine. Pour apprécier la valeur de celle-ci, ils se réfèrent à deux critères : d’une part, ce que Dieu veut que l’homme fasse ; d’autre part, le résultat qui ne manquera pas de se produire selon ce que l’homme aura fait. Toutefois, pour le texte que nous analysons, les critiques discutent235 sur la portée exacte de l’expression : « connaissance du Bien et du Mal ». Un parallèle comme 2 S 14, 17 peut suggérer une première interprétation : « bien et mal » désignerait la totalité des choses par réunion des contraires. Le roi, dit en cet endroit à David la femme de Teqoa, est « comme l’Ange de Dieu pour entendre le Bien et le Mal », c’est-à-dire, « pour savoir tout ce qu’il y a sur la terre» (1 S 14, 20). L’arbre de l’épreuve, dont la manducation est interdite à Adam et Eve sous peine de mort, représenterait-il donc une connaissance universelle, supérieure, réservée à Dieu seul, qu’Adam et Eve chercheraient à s’approprier en fraude en l’acquérant par expérience, outrepassant ainsi les limites assignées à leur être par le Créateur ? Ce serait déjà une idée importante, bien digne de la réflexion sapientielle. Cependant d’autres parallèles invitent à accentuer l’aspect moral du problème.

	Sur la base d’un document ancien, le livre des Rois nous présente la prière faite par Salomon à Gabaon au début de son règne : le roi demande à Dieu « un cœur apte à juger pour discerner Çhabîn) entre le Bien et le Mal » (1 R 3, 9 ; cfr 3, 11) ; et Dieu lui accorde «un cœur sage et intelligent (nabon) » comme personne n’en eut un avant ni après lui (3, 12). La vraie sagesse est une question de «discernement entre le Bien et le Mal », dont découle un choix pratique dans les comportements et les activités. Il faut l’implorer et la recevoir comme un don de Dieu. Au lieu de cela, Eve tente de s’approprier par une manœuvre interdite la « connaissance » correspondante, car à ses yeux l’Arbre paraît « désirable pour acquérir l’entendement (haskîl)»: c’est l’usurpation sacrilège d’une fausse sagesse. Un commentaire du Deutéronome, dépassant l’ordre des problèmes pratiques posés au roi par l’exercice de ses fonctions, présente ce drame du choix d’une façon plus claire encore      : « Vois, j’ai placé devant toi la vie      et      le

	Bien, la mort et le Mal      ... J’ai placé devant      toi la vie et la      mort,

	la bénédiction et la malédiction. Choisis donc      la vie, afin que      toi      et

	ta postérité vous viviez »      (Dt 30, 15. 19). Si      le choix entre Bien      et

	Mal, bénédiction et malédiction, vie et mort, est ainsi proposé à Israël, c’est parce qu’il a reçu de Dieu, dans la communication de sa Parole, la connaissance des deux termes de l’option ; il ne lui reste plus qu’une décision à prendre. L’épreuve du Paradis porte sur une décision du même genre ; 1e péché vient cette fois de ce que 1a « connaissance » est cherchée par une autre voie que la référence au commandement reçu, à la Parole où l’homme trouve la révélation de son être véritable. Ne peut-on rappeler ici l’apologue grec d’Hé- raklès au croisement des routes ? Ainsi Israël, et finalement tout homme, se trouve à chaque instant au carrefour ; le choix qu’il opère détermine sa situation devant Dieu et décide de son sort. L’histoire humaine, comme histoire de la liberté, n’a pas débuté d’une autre manière.

	Si l’on passe aux textes prophétiques, on retrouve justement ce même drame, exprimé parfois en termes tout voisins. Voici Amos exhortant les Israélites : « Cherchez le Bien et non le Mal, afin que vous viviez et qu’ainsi Yahveh Sabaoth soit avec vous, comme vous le dites. Haïssez le Mal, aimez le Bien, et faites régner le droit à la Porte... » {Am 5, 14-15). Bien et Mal sont donc déterminés, non par les hommes, mais par la Parole de Dieu, dont la Loi comporte des exigences de justice : les connexions avec la prière de Salomon et l’exhortation du Deutéronome sont évidentes. L’existence de la Loi accule le peuple de Dieu à un choix inéluctable, dont dépend sa situation ultérieure : s’il aime et cherche le Bien, Yahveh sera avec lui et il vivra ; s’il hait le Bien et cherche le Mal, il obtiendra le résultat contraire. N’est-ce pas exactement l’épreuve imposée aux protoplastes ? Peut-être l’idée de Loi risque-t-elle d’introduire quelque malaise dans l’esprit du lecteur moderne, dans la mesure ou il s’agirait d’un élément extérieur à l’homme, s’imposant du dehors à son être déjà constitué. Mais nous verrons plus loin qu’il n’est question de rien de tel : comme expression de la Sagesse créatrice, la Loi donnée au peuple de Dieu ne fait que lui révéler ce qu’il est ; le Bien et le Mal ne sont pas des déterminations arbitraires de Dieu, ils tiennent aux fondements de notre existence. Un thème semblable reparaît dans le livre d’Isaïe, au cours d’une série de malédictions prononcées contre les hommes qui « rejettent la Loi de Yahveh et méprisent la Parole du Saint d’Israël » {Is 5, 24) : « Malheur à ceux qui appellent le mal Bien, et le bien, Mal ; qui changent les ténèbres en lumière et la lumière en ténèbres ; qui changent l’amertume en douceur et la douceur en amertume ! Malheur à ceux qui sont sages à leurs propres yeux, intelligents {nebônîm) selon leur propre sens... » {Is 5, 20-21). Ici encore, le contact avec la prière de Salomon est sensible : le prophète définit la fausse sagesse humaine qui, au lieu de discerner correctement le Bien et le Mal déterminés par Dieu, en pervertit la notion. Ne semble-t-il pas que les gens ainsi dénoncés aient mangé, eux aussi, à l’Arbre de la connaissance du Bien et du Mal, pour s’arroger le pouvoir de donner arbitrairement ce nom aux choses de 

	
leur choix ? Une fois encore, l’usurpation du privilège exclusif de Dieu, acte de démesure par excellence, aboutit à pervertir l’ordre des choses et appelle en retour la malédiction des coupables. C’est l’histoire même des protoplastes, reproduite concrètement au cours des siècles par leurs descendants.

	Un dernier texte va confirmer a contrario cette interprétation. En contraste avec ces évocations de l’humanité pécheresse, Is 7, 14-15 brosse un tableau du Paradis retrouvé ; son centre est constitué par un mystérieux enfant dont le nom signifie justement la réconciliation des hommes avec Dieu : Emmanuel, c’est-à-dire, « Dieu avec nous ». «Voici que la Jeune Fille a conçu, et elle enfantera un fils, et elle lui donnera le nom d’Emmanuel. De miel et de laitage il se nourrira, jusqu’à ce qu’il sache rejeter le Mal et choisir le Bien ». Laissons ici de côté les discussions critiques sur ce texte difficile et relevons-y seulement trois traits. Tout d’abord, le nom symbolique de l’enfant fait entrevoir une condition humaine dans laquelle le lien entre Dieu et les hommes sera renoué en plénitude, état qu’Amos 5, 14 rattachait à la recherche du Bien et non du Mal ; il n’est pas intempestif d’évoquer à ce sujet la familiarité d’Adam avec Dieu au Paradis : sous l’image « mythique », c’est la même réalité spirituelle qui se trouvait ainsi traduite. En second lieu, la nourriture de l’enfant royal semble bien être une nourriture paradisiaque236 : miel et crème (mêmes mots en akkadien) sont la nourriture des dieux en Mésopotamie, et ce n’est pas en vain que le Deutéronome évoque la fécondité paradisiaque d’une terre « ruisselante de lait et de miel » ; on entrevoit donc à l’horizon de l’histoire un retour des hommes au Paradis retrouvé. Enfin le comportement de l’enfant promis est exactement l'inverse de celui d’Adam et .Eve aux origines, puisqu’il «rejette le Mal et choisit le Bien » au lieu de s’arroger une « connaissance du Bien et du Mal » qui le rendrait maître de leur détermination. Dans son cas aussi, il y a donc une décision de la liberté, dont découlera pour les hommes une situation nouvelle en face de Dieu et, par suite, une rentrée définitive dans la vie paradisiaque. Bref, la représentation « mythique » du Paradis primitif reparaît au terme du temps, comme le couronnement du dessein de salut. Le sens des images est le même que dans les premiers chapitres de la Genèse. Mais il ne s’agit pas d’un retour mécanique aux origines, analogue aux récurrences cycliques de la Grande Année dans le pythagorisme ; il s’agit d’une grâce de Dieu, advenant pour accomplir ses promesses et exigeant comme préalable le choix décisif d’Emmanuel237.

	Tous les textes qu’on vient d’analyser sont donc en rapport avec le problème fondamental de la liberté humaine : non celui de ses conditions psychologiques d’exercice, mais celui de son sens dans l’être même de l’homme et la détermination de son destin. Au-delà des lois particulières par lesquelles Dieu règle les divers aspects de la conduite humaine, il y a ce fait fondamental qu’il fixe lui-même le Bien et le Mal. L’homme ne saurait s’en donner une « connaissance » qui lui en assurerait la maîtrise ; il ne peut que le « discerner » sous la conduite de la Sagesse divine. Naturellement, cela met en évidence le caractère de sa situation en face de Dieu, et Gn 3 n’omet pas de considérer ce point.

	B. Devenir comme des dieux.

	Le récit de Gn 2-3, construit en style de mashal, usant volontiers du langage mythique, présente de façon concrète la situation de l’homme dans le monde et devant Dieu. Il n’y a pas lieu d’analyser ici en détail le premier point, mais quelques notations ne seront pas inutiles. A cet égard, le Jardin planté par Dieu en Eden joue un double rôle : il est le lieu de la vie familière avec Dieu, d’où Adam et Eve seront chassés après la faute ; mais il est aussi l’image en réduction du monde lui-même, dont l’homme reçoit la maîtrise et le libre usage. Ici les indications de Gn 1, 26-31 et 2, 1-24, se recoupent et se complètent pour fonder non seulement l’anthropologie biblique, mais aussi la théologie du travail et des tâches humaines appliquées aux réalités terrestres : l’homme mangera de tous les arbres du Jardin (3, 2 ; cfr 2, 9) ; il aura pour mission de garder le Jardin et de le cultiver (2, 15) ; il donnera un nom aux animaux pour affirmer sa maîtrise sur eux (2, 19-20) ; bref, il soumettra la terre et la dominera (1, 28). La conquête et l’humanisation de la terre seront une exigence de sa vocation même. Dans ces conditions, l’interdit porté contre l’Arbre de la connaissance montre bien que celui-ci représente une réalité d’un autre ordre : nous venons de voir laquelle. De fait, la « connaissance » en question ne concerne plus les choses terrestres, mais l’appréciation fondamentale de leur valeur pour l’homme ou, plus profondément encore, la situation même de l’homme devant Dieu. En effet sa condition de créature exige en premier lieu qu’il s’avoue tel à ses propres yeux, qu’il accepte la loi constitutive de son être. C’est sur ce point justement que la tentation va s’insinuer en lui, comme le précise le discours prêté au Serpent : « Dieu sait que, le jour où vous en mangerez, vos yeux s’ouvriront et vous serez comme des dieux, connaissant le Bien et le Mal... » (3, 5). La séduction du fruit (3, 6) — traduisons : de la fausse sagesse — vient de ce que l’homme, en se l’appropriant, s’imagine qu’il se met lui-même en condition de dieu.

	Nous touchons ici à la racine même du péché humain. Les péchés particuliers peuvent effectivement être classés en fonction des commandements qu’ils violent. Mais cette référence à la Loi risque de masquer ce qui constitue leur gravité véritable : derrière eux en effet, il faut savoir discerner le Péché par excellence, qui consiste à usurper le privilège unique du Créateur en s’estimant capable de connaître par soi-même le Bien et le Mal. L’homme se reconnaîtra-t-il créature devant Dieu, ou tentera-t-il de dépasser ses limites en se faisant lui- même créateur des valeurs, en « appelant le bien Mal, et le mal, Bien » (Is 5, 20) : telle est la question fondamentale, sous-jacente à la notion même de la Loi divine. Celle-ci n’est pas surajoutée de l’extérieur à l’être de l’homme ; elle en est une partie intégrante, elle le définit en quelque sorte. Etre, pour l’homme, c’est se placer dans un juste rapport à Dieu ; mais il lui est possible de s’y refuser pour jouer lui-même au dieu, et le parti qu’il prend sur ce point détermine aussi le mode suivant lequel se réalisera son rapport au monde. Redoutable grandeur de la liberté ! « Dieu aurait-il dit : Vous ne mangerez pas de tous les arbres du Jardin ?» — « Nous mangeons des fruits des arbres du Jardin ; mais quant au fruit de l’Arbre qui est au milieu du Jardin, Dieu a dit : Vous n’en mangerez pas et vous n’y toucherez pas... » (Gn 2, 1-3). Tous les « fruits du Jardin» sont remis à l’homme pour son usage ; mais « connaître le Bien et le Mal » (au sens précisé plus haut) est une tout autre affaire ! Tout se passe donc comme si le narrateur avait projeté sur les protoplastes ce qui constituait à ses yeux l'essence même du péché, sous-jacente à toutes les transgressions particulières, dont elle constitue la motivation profonde. Il a du même coup mis à nu le caractère spirituel et religieux du péché, en tant que choix décisif de la liberté humaine en face de Dieu. Car en aucun domaine l’homme ne saurait agir sans prendre position à l’égard de Dieu, sans s’accepter ou se refuser comme créature : telle est la loi absolue de l’existence, plus ou moins consciemment perçue, accueillie ou repoussée. Le vieil auteur a senti cela de façon aiguë, et c’est exactement sur ce plan qu’il a placé l’épreuve d’Adam et Eve. Celle-ci n’est donc absolument pas étrangère à notre expérience commune : elle se retrouve au contraire à tous les tournants de la vie.

	On voit à quel niveau se situe le péché de démesure, à'hybris, présenté dans le cadre des origines. Un texte parallèle confirme les considérations présentes sur sa nature. Le chapitre 28 d’Ezéchiel renferme deux charges prophétiques contre le roi de Tyr. La première (28, 2-10) lui reproche d'avoir dit : « Je suis un dieu » (28, 2. 9), de s’être fait « un cœur semblable à celui de Dieu » (28, 6), en se complaisant dans sa propre sagesse (28, 3) : c’est un péché de même nature que nous avons diagnostiqué en Gn 3. Le second texte (Ez 28, 12-19) précise le reproche et en décrit les conséquences : le roi, « plein de sagesse et merveilleux de beauté, était en Eden, au Jardin de Dieu» (28, 12 s.) ; mais son cœur s’est enflé d’orgueil à cause de sa beauté, et il a corrompu sa sagesse à cause de son lustre (28, 17 ab) ; alors Dieu l’a précipité à terre et donné en spectacle aux rois (28, 17c). L’affinité de ces images avec celles de Gn 2-3 n’est pas douteuse : il y a, des deux côtés, une expulsion du Paradis motivée par un péché semblable, sans qu’on puisse dire qu’Ezéchiel ait appliqué au roi de Tyr le thème de la chute d’Adam. Le narrateur yahviste et lui puisent plutôt dans un fond commun de représentations mythiques et de thèmes sapientiaux, qu’ils utilisent selon leurs besoins propres. Le Yahviste est le plus conséquent des deux dans son élaboration littéraire du matériel. Construisant ses scènes à partir de l’imagerie paradisiaque (2, 8), il met les protoplastes devant l’Arbre au fruit interdit (2, 16-17). Puis il distingue des phases successives dans le drame, qui se déploie ainsi sous nos yeux : ordre de Dieu, création du couple (2, 18-25), tentation de la femme (3, 1-5), engagement commun de l’homme et de la femme (3, 6-7), réaction de la conscience coupable qui cherche à échapper au regard de Dieu (3, 8), convocation du couple qui passe en jugement (3, 9-13), prononcé de la sentence (3, 14-19), exécution du verdict (3, 22-24) ... Cette imagerie conventionnelle se comprend d’elle-même, à partir du moment où on en a saisi le principe.

	Cependant le thème du drame sous-jacent à l’imagerie n’a rien de mythique : il est puisé dans l’expérience même de l’humanité historique, dont il constitue le cœur. Il n’est donc pas difficile de soumettre le texte à une saine critique du langage, pour en donner une interprétation « existentiale » analogue à celle qu’on a esquissée plus haut pour le Poème babylonien de la création et l’épopée de Gilgamesh. On rejoint ainsi la réflexion de l’auteur sur la condition humaine et sur le sens de l’existence. Tels sont en effet les éléments fondamentaux qu’il place dans la lumière de la révélation pour en élucider la signification. Au-delà des maux de la vie terrestre, au- delà de la perspective même de la mort, il diagnostique la cause profonde qui est à l’origine de tout : la rupture entre l’homme et Dieu, le péché dans son essence spirituelle. Le fait qu’il s’agisse là d’une vérité d’application universelle n’interdit absolument pas d’en trouver une première réalisation au début de l’humanité. Bien au contraire ! Mais comment suggérer cela sous une forme concrète, en l’absence de toute documentation ? On sait qu’à l’époque où le texte a été rédigé la doctrine se coulait volontiers dans des récits exemplaires, paradigmatiques, mettant en scène des héros de chair et de sang. Bien plus, la vie d’un groupe, ses traits caractéristiques et, pour tout dire, ses expériences existentielles, étaient volontiers projetées sur l’ancêtre, réel ou éponyme, qui servait à en évoquer l’origine historique. Tel est le cas ici pour le personnage d’Adam, éponyme de l’humanité dont il porte le nom (Adâm = Homme). De cette façon, le péché d'Adam est véritablement le prototype du péché humain en ce qu'il a d'universel238: non seulement transgression consciente d’une loi divine, mais volonté équivalente de « devenir comme des dieux ».

	
		Péché et conscience de soi devant Dieu



	A. L’éveil de la conscience de soi.

	Il ne suffirait cependant pas de voir dans le péché du Paradis l’expression symbolique d’une vérité générale : le fait que l’humanité tout entière soit pécheresse devant Dieu. Une telle interprétation, tout en correspondant au caractère sapientiel du récit, ne tiendrait pas compte du contexte dans lequel il a été placé. Qu’on examine celui-ci au niveau du narrateur yahviste, dont Gn 2-3 ouvrait l'œuvre, ou à celui du compilateur final, qui a juxtaposé Gn 2-3 à Gn 1 pour donner à la Genèse sa forme définitive, on est en présence d’une histoire sainte qui veut évoquer le développement du dessein de Dieu dans le monde. Or, de même qu’en retraçant la vocation d’Abraham les historiens sacrés entendront marquer le début d’une expérience historique déterminée qui constitua une étape décisive dans l’histoire du salut, ainsi en mettant sous nos yeux le péché des protoplastes l’auteur veut-il affirmer que l'expérience du mal dans l'humanité a eu également un début absolu. Ce début, il le situe au moment même où commença l’histoire humaine : l'épreuve de la liberté et le péché qui s'ensuivit en ont été le premier événement, déterminant pour tous les autres. Naturellement, il est impossible de décrire cet événement de V extérieur, dans ses circonstances visibles, sur la base d’un témoignage quelconque. Mais il reste possible d’en faire comprendre la nature de Vintérieur, à partif de notre expérience même du péché, telle que la révélation nous apprend à la voir. C’est là exactement ce que fait le Yahviste : faute de connaître les aspects phénoménaux du drame originel, il en décèle du moins le noyau existentiel, tout relatif au problème capital du rapport entre l’homme et Dieu. Par là, il touche réellement à Yhistoire humaine en ce qu’elle a de plus profond : avec l’émergence de l’homme à la vie, a commencé l’histoire de la liberté ; avec le premier exercice de la liberté, a commencé le drame du choix, dont le premier acte fut une catastrophe.

	Cette façon de comprendre le texte retrouve l’essentiel de son interprétation traditionnelle, même si elle renonce à une certaine lecture « historique » qu’une meilleure position des problèmes critiques invite à dépasser. Il n’est pas douteux en effet que la théologie sérieuse a toujours placé au centre de ses perspectives le drame même que je viens d’évoquer en peu de mots. Le premier exemple en est donné par saint Paul dans Rm 5, 12-21 : « De même que, par un seul homme, le Péché est entré dans le monde, et qu’ainsi la Mort a passé en tous les hommes du fait que tous ont péché... » (5, 12). Tous les détails du vieux récit se concentrent donc dans les deux éléments qui définissent les structures de notre existence présente : le péché et la mort239. C’est eux qui, personnifiés, font leur entrée sur la scène du monde, car en eux se résume notre expérience du mystère du Mal. L’apôtre reste toutefois singulièrement discret sur le péché originel considéré en lui-même ; il en parle dans un langage abstrait : c’est une faute (Rm 5, 15. 17), une désobéissance (5, 19) ... Bien plus, pour obtenir un meilleur parallèle entre les origines et la rédemption des hommes en Jésus-Christ, il concentre le point de départ de l’humanité dans le seul personnage d’Adam. Schématisation manifeste, qui voile notablement la richesse psychologique contenue en Gn 3. En outre, le liçn reconnu plus haut entre le péché du Paradis et la conscience de soi devant Dieu, qui accule l’homme à s’accepter créature ou à se vouloir « comme un dieu par la connaissance du Bien et du Mal» (Gn 3, 5), n’apparaît plus que d’une manière assez vague. Or il s’agit d’un élément capital sans lequel l’épreuve de la liberté perd son contenu concret.

	
B. Conscience de soi et expérience sociale.

	Revenons donc une fois de plus à Gn 3. Pour évoquer réveil de la conscience de soi dans l’humanité créée par Dieu, l’auteur ne met pas en scène un individu qui, dans le secret de son cœur, affronterait Dieu et se corromprait spirituellement, mais un couple. Le drame des origines acquiert ainsi une dimension sociale qui lui est essentielle. C’est que, chez l’homme, la conscience de soi n’implique pas seulement une perception de ce qui le différencie du monde, mais aussi un rapport à autrui, sans lequel le Moi ne parviendrait même pas à s’affirmer. En théorie, ce rapport inter-personnel pourrait concerner deux individus de même sexe. Mais en l’évoquant sous la forme du couple Adam-Eve, l’auteur fait d’une pierre deux coups : d’une part, il suggère concrètement le point d’origine de toute la race issue de ce couple ; d’autre part, il englobe dans une vue d’ensemble la totalité de la nature humaine, non point dans son essence abstraite commune à tous les individus, mais dans la bipolarité sexuelle qu’elle possède nécessairement en pratique. Le péché, introduction du drame dans le rapport de l’homme à Dieu, va donc prendre sa consistance en tant que drame du couple240 : c’est dans leur relation mutuelle que l’homme et la femme prendront conscience d’eux-mêmes en face de Dieu et s’associeront dans un acte commun de refus et de rupture.

	Relu sous cet angle, le récit prend une densité existentielle que les psychologues modernes n’auraient pas à renier. Assurément, la tragédie se déroule en phases successives, comme si elle était filmée de l’extérieur ; mais il s’agit là d’un montage conventionnel dont les détails ne doivent pas faire perdre de vue l’essentiel. Au point de départ, il y a la création de l’homme et de la femme (2, 7-9. 15-24) ; car l’individu de sexe masculin n’est pas fait pour vivre seul : il lui faut «une aide qui lui soit assortie» (2, 18). Il n’en existe pas dans le monde animal (2, 20) ; mais l’homme la reconnaît en celle qui est «os de ses os et chair de sa chair» (2, 23). Si l’exclamation prêtée à l’homme en cet endroit traduit en termes imagés la conscience d’une communauté de nature, il n’en est pas moins vrai qu’elle représente aussi pour l’homme un accès à la pleine conscience de soi, une saisie de son être propre, retrouvé avec une polarité différente dans « l’os de ses os et la chair de sa chair ». Comment ne pas songer à la façon dont l’éveil de l’amour humain révèle l’homme adulte à lui- même ? Dès lors le couple, conscient de son unité originale, pourra « quitter père et mère pour devenir une seule chair » (2, 24) : l’unité des deux « en une seule chair » scellera et consommera cette double découverte de soi dans l’autre, cette rencontre où la conscience humaine s’est éveillée en commun. Cependant, ce résultat n’acquiert sa pleine dimension que si les deux partenaires ont une commune conscience de soi devant Dieu, car c’est le rapport à Dieu qui définit l’homme, puisque celui-ci se trouve ici-bas en situation de dialogue avec son Créateur. Pour évoquer cet aspect des choses, l’Arbre symbolique de la connaissance va servir de moyen d’expression au narrateur : il fait l’objet d’un interdit (2, 16-17), et l’attitude prise en commun par l’homme et la femme en face de cet impératif constitue l’épreuve décisive de leur liberté qui s’éveille (3, 1-7). Encore faut-il que la communauté de la décision ne soit pas affirmée en termes abstraits. C’est ici que se montre le tact psychologique de l’écrivain en même temps que la fermeté de son anthropologie sexuelle. Très conscient de la situation différente qu’occupent les deux partenaires dans le couple en vertu du dessein de Dieu lui-même, il montre d’abord dans l’homme le chef à qui Dieu donne le commandement relatif à l’Arbre de la connaissance (2, 16), tandis que la femme est «l’aide semblable à lui » (2, 18) à laquelle il s’attache par toutes les fibres de son affectivité (2, 24). Mais dans la scène de la tentation, la situation des sexes s’inverse : séduite la première par le Serpent, la femme entraîne la décision de l’homme (3, 6) ; elle utilise ainsi l’attachement qu’il lui porte pour jouer en quelque sorte le rôle de chef de file, dans une circonstance critique où doit se déterminer leur attitude commune. Du coup, la conscience d’eux-mêmes que les coupables acquièrent l’un par l’autre se trouve radicalement pervertie, comme le montre un détail du récit. Avant la tentation, « ils étaient nus et n’avaient pas honte l’un devant l’autre» (2, 25). Après le péché, « leurs yeux s’ouvrent et ils connaissent qu’ils sont nus » (3, 7). Cet éveil de la honte montre que le trouble s’est insinué dans leur rapport inter-personnel : honte de se convoiter, c’est-à-dire, de ne plus se voir l’un l’autre dans la vérité d’un rapport que la présence divine viendrait éclairer, mais dans une situation fausse d’où Dieu a été préalablement éliminé. Aussi la sentence divine prendra-t-elle acte de cette dégradation fondamentale de l’amour humain : « ta convoitise te poussera vers ton mari, et lui dominera sur toi » (Gn 3, 16). Le rôle de chef attribué à l’homme s’est donc mué en domination, introduisant dans les rapports entre homme et femme la dialectique du Maître et de l’Esclave ; à l’inverse, la convoitise éprouvée par la femme, qui la poussera à se faire séductrice, ne rappelle plus guère son rôle d’aide semblable à l’homme.

	Il ressort de cette analyse que, pour l’auteur de notre récit, l’épreuve subie par l’homme aux origines comporte nécessairement une dimension inter-personnelle, inséparable de la prise de conscience de soi devant Dieu. Il y a là un élément dont la théologie du péché originel doit tenir compte, pour ne pas ramener l'idée de péché à une représentation abstraite et purement individuelle. L’entrée du Péché dans l’histoire humaine s’est faite par un acte indissolublement personnel et social, où le rapport inter-personnel des partenaires était engagé sous son aspect le plus profond. Connaître l’autre et se connaître soi-même en l'autre devant Dieu, ou en faisant abstraction de Dieu ; affronter l’autre dans un acte de possession (soit par domination, soit par convoitise), ou l’accepter comme un don absolu reçu de Dieu ; le rencontrer en trouvant en Dieu le lien absolu qui assure l’unité des deux dans l’amour, ou tenter de substituer l’autre à Dieu pour soi-même et soi-même à Dieu pour l’autre : tel était l’enjeu de la question posée. Ces considérations philosophiques ne sont absolument pas étrangères au sujet traité en Gn 2-3, même si leur contenu ne s’y rencontre qu’à l’état implicite. Plutôt que de s’engager dans cette voie, où l’analyse du texte nous a logiquement conduits, la critique contemporaine s’est plutôt demandé si les symbolismes utilisés par l’auteur ne suggéraient pas l’identification de la « connaissance » interdite avec un péché sexuel. L’interprétation sapientielle à laquelle je me suis arrêté ne recommande pas cette hypothèse, dont les bases restent très fragiles. Mais, dès lors que les deux partenaires engagés dans l’affaire sont l’un pour l’autre homme et femme, il est normal qu’un arrière-plan sexuel soit discernable à l’horizon du tableau. Comment la sexualité pourrait-elle être absente de la découverte de soi que l’homme et la femme font l’un par l’autre ? C’est pourquoi le récit a noté au passage, parmi les conséquences du péché commis, la perturbation de leur sexualité. Mais ici, on quitte le problème du péché originel proprement dit (peccatum originale originans) pour aborder celui de ses suites dans la race humaine, car l’un des thèmes fondamentaux de la Genèse est de mettre notre condition actuelle en rapport non seulement avec le péché en général, mais avec le péché des protoplastes. C’est ce dernier point qu’il faut maintenant examiner rapidement.

	
		Le péché des origines et la condition humaine



	A. Le mystère du mal dans l’histoire

	Pour savoir ce que l’auteur sacré pensait du rapport entre le péché des origines et la condition humaine, il faut étendre l’enquête à l’ensemble de l’histoire sainte dont fait partie Gn 2-3, soit au niveau du narrateur yahviste, soit à celui du Pentateuque. On constate alors que les aspects douloureux de l’existence humaine sont toujours compris comme la conséquence du péché sous toutes ses formes. Les récits de Gn 4-11 sont, à cet égard, particulièrement caractéristiques.

	Les grandes images qui les traversent évoquent d’une certaine manière la montée de la civilisation humaine et le début des grands faits sociaux qui structuraient la vie des anciens : vie pastorale et agriculture (4, 2), vie urbaine (4, 17) et classes sociales du désert (4, 20-22), navigation (5, 14-16) et culture de la vigne (9, 20), institution des grands empires (10, 8-10) et des cités mésopotamiennes (11, 2-3), etc. Mais à chaque étape nouvelle, la corruption de l’humanité entraîne une multiplication des maux qui pèsent sur elle : la guerre fratricide (4, 8), la polygamie (4, 19) et la cruelle vendetta du désert (4, 23-24), les catastrophes dont le Déluge est le type légendaire (6,5 - 8,14), la division des nations et des langues (11, 5-9) ... Né dans le cœur de l’homme, le mal devient ainsi un facteur de l’histoire telle que nous la vivons. Naturellement, ce mal est avant tout d’ordre religieux : c’est une méconnaissance du Dieu vivant sous la forme pratique d’un refus de sa Loi. C’est pourquoi sa conséquence normale est de mettre l’humanité sous le coup du Jugement de Dieu, de sorte que « la colère de Dieu se révèle du haut du ciel contre toute impiété et toute injustice des hommes » (Rm 1, 18) ; car, « comme ils n’ont pas jugé bon de garder la vraie connaissance de Dieu, Dieu les a livrés à leur esprit sans jugement, pour faire ce qui ne convient pas... » (Rm 1, 28).

	Une telle interprétation religieuse de l’histoire étend à tout le genre humain ce qui, en Israël, découle de la théologie de l’alliance : comme le montrait le texte du Deutéronome cité plus haut (Dt 30, 15-20), il existe un lien entre la violation de la Loi de Dieu, l’accomplissement du mal et le malheur. Dans le développement du genre humain, tout s’est passé comme si chaque fait social avait été corrompu dès le début par un « péché originel » dont nous continuons de supporter les conséquences. L’idée est particulièrement soulignée dans l’épisode de la Tour de Babel, qui rapporte la rupture de l’unité humaine à la corruption religieuse de la civilisation 241. Chaque individu porte ainsi en naissant le poids d’une situation due à l’accumulation des péchés ancestraux. A partir du mystère du mal, tel qu’il se manifeste dans la condition humaine, on entrevoit le mystère du péché qui est à sa source. Or, si l’on embrasse d’un seul regard la totalité des générations dans l’ensemble des peuples, on y retrouve cette même condition misérable. On est ainsi amené à en chercher le point de départ dès l’origine de la race, en postulant à ce niveau un « péché originel » dont les conséquences pèsent sur le genre humain tout entier. Le drame des protoplastes rapporté en Gn 2-3 se soude donc étroitement à la méditation des vieux auteurs sur la condition présente de l’humanité.

	B. Le mystère du mal et le dessein de Dieu.

	Il faut noter ici que la conception biblique du Dieu unique exclut tout dualisme métaphysique, analogue à celui qui s’est développé dans la religion iranienne, ou même à celui qui se profile à l’arrière- plan du Poème babylonien de la création242 (combat de Mardouk et de Tiâmat). Toute la création est l’œuvre de Dieu et, à ce titre, ne peut être que fondamentalement bonne : c’est le refrain même de Gn 1 («et Dieu vit que cela était bon»). Si donc il existe du mal ici-bas, non en soi mais pour l’homme, c’est du côté de l’homme qu’il faut en chercher la raison, puisque toute explication «ontologique» est exclue243. Le récit yahviste des origines affirme nettement ce point en opposant intentionnellement le tableau de la vie humaine avant l’épreuve et le péché à celui dont nous avons tous l’expérience. Le premier, je l’ai dit plus haut, recourt nécessairement au langage < mythique » pour évoquer cette vie heureuse où les traits de notre condition actuelle sont inversés. De même qu’il existe une symbolique du mal, dont un détail au moins a passé en Gn 3 pour donner un visage à la Présence tentatrice (le Serpent), de même y a-t-il aussi une symbolique paradisiaque qui flotte en permanence à l’horizon de nos rêves244. Nous n’en retenons le plus souvent que ce qui se rapporte à notre relation aux autres et à notre situation dans le monde ; Gn 2 replace ces éléments dans un cadre qui leur confère leur sens profond : celui de la familiarité de l’homme avec Dieu.

	L’origine psychologique et les conventions de ce langage, immédiatement compréhensible pour tout homme, interdisent naturellement d’y chercher une description « historique » de la vie de l’homme avant la chute. Sa portée est bien plus large que cela : il permet de faire comprendre en termes imagés que le dessein de Dieu sur l'homme implique radicalement et pour toujours une destination au bonheur total, subordonné sans doute à la communion de vie avec lui, mais excluant les maux qui pèsent sur nous à l'heure actuelle. Il ne faut pas oublier en effet que le péché des origines prend place dans une économie de salut qui chemine vers le Paradis retrouvé. Gn 3 fait entrevoir à la dérobée cet horizon illimité, en incluant une promesse dans le Jugement de Dieu lui-même : « Je mettrai une inimitié entre toi (le Serpent) et la femme, ton lignage et le sien : il te meurtrira la tête, de même que tu lui meurtriras le talon » {Gn 3, 15). L’histoire constituera donc un duel gigantesque où l’humanité devra affronter la Présence maléfique qui a remporté sur elle une première victoire aux origines. Mais dans ce duel, Dieu n’est pas neutre : il s’est rangé, pour ainsi dire, du côté de l’homme en lui assurant que finalement son lignage meurtrirait la tête du Serpent. Expression très enveloppée d’une Promesse qui, tout au fond, donne son sens à l’histoire sainte4T- Car, s’il est vrai que celle-ci est jalonnée par des Jugements divins répétés, en attendant le Jugement final et définitif, elle est surtout polarisée par une fin dont les textes prophétiques dévoilent peu à peu le caractère : ce sera, à tous points de vue, la victoire de Dieu sur le Mal qui présentement accable les hommes ; ce sera la réintégration de l’humanité dans le Paradis perdu. Ainsi l’évocation du Paradis primitif revêt-elle une signification qu’on peut appeler prophétique, puisqu’elle met devant les yeux de tout croyant ce qui fait l’objet même de son espérance. On s’explique dès lors que la condition présente de l’homme soit ressentie par lui comme contraire à ses vœux et à sa nature profonde : il en est bien ainsi, puisque Dieu l’a créé pour autre chose et que le genre humain reste positivement destiné à cette vie avec Dieu dans la joie paradisiaque. Le «mythe» du Paradis primitif n’est pas une construction imaginative sans fondement, mais l’expression d’une vérité si profondément ancrée dans

	47. Il y a là naturellement une présentation conventionnelle des intentions divines qui président au déroulement de l’histoire sainte, sans qu’on puisse parler d’une « révélation primitive » saisissable par enquête historique. Le contexte même montre un usage systématique du procédé anthropomorphique pour placer le discours de Dieu (Gn 3, 14-19) dans le cadre d’un dialogue où Adam et Eve affrontent leur juge. La portée exacte de Gn 3, 15 est discutée en exégèse. Voir B. Rigaux, La femme et son lignage dans Genèse 3, 14-15, dans Revue Biblique, 1954, p. 321-348.

	l’homme que la symbolique correspondante possède une audience universelle. On peut, si l’on veut, analyser par des méthodes appropriées cet archétype élaboré dans la mémoire collective des générations humaines ; on n’en découvrira finalement le sens que si on se place dans la perspective ouverte par la révélation.

	Mais revenons aux traits de la condition humaine qui en sont le contre-type. C’est précisément eux que Gn 3, 14-19 résume, sous la forme du Jugement divin qui vient clore la séquence filmée des origines. On peut laisser de côté ici l’humiliation du Serpent qui, comme responsable du mal humain, se voit maudire (3, 14) : le mystère de cette Présence mauvaise reste entier, et il n’y a pour en parler aucun autre langage que celui de l’imagerie conventionnelle utilisée ici. En revanche, la peine humaine se voit évoquer en quelques faits généraux245 qui, sans supprimer la valeur propre des réalités correspondantes, montrent qu’elles portent en elles une blessure profonde : l’amour conjugal se dégrade (3, 16 b), la maternité est porteuse de douleurs (3, 16 a), le travail est une lutte contre une nature ingrate (3, 17b-18), et pour finir l’existence terrestre chemine inéluctablement vers la mort (3, 18). Dieu n’a pas créé l’homme pour l’abandonner à cette expérience de la souffrance ; celle-ci est en connexion intime avec l’expérience du péché. Peut-être demandera-t-on alors pourquoi Dieu a permis que la volonté créatrice fût ainsi tenue en échec. Mais ce serait oublier deux choses également capitales : d’une part, il ne pouvait créer l’homme libre sans prendre sa liberté au sérieux, comme le laisse entendre Gn 3 ; d’autre part, l’entrée dans le monde du Péché et de la Mort n’ont pas modifié pour autant son dessein bienveillant, puisqu’ils ont au contraire rendu possible la manifestation de sa bonté dans une économie de promesse, désormais sous-jacente à toute l’histoire. Ces dernières constatations n’élucident certes pas en totalité le mystère du péché originel. Mais, sur la base de l’Ecriture elle-même, elles le situent dans un cadre d’ensemble où il acquiert un sens incontestable. Bien qu’étant un mal en lui-même, il n’échappe pas pour autant au plan divin qui s’ouvre par la création et s’achèvera dans la vie éternelle. Il n’occasionne même pas ce qu’on serait tenté d’appeler un « changement de plan », comme si, le dessein primitif ayant échoué à cause du péché, Dieu lui avait substitué un plan nouveau, tourné désormais vers la rédemption dans le Christ.

	
Ce sont là des représentations anthropomorphiques auxquelles la lecture intelligente de la Genèse n’accule nullement le théologien. Tout ce qu’on peut dire, c’est que depuis l’origine l’option mauvaise de la liberté humaine a déterminé qualitativement la condition qui est la nôtre, bien que la volonté de Dieu soit de nous assurer la vie et le bonheur auxquels nous tendons spontanément. Comme on le voit, l’idée du péché originel, en tant que peccatum originale originans, est la clef du problème de la condition humaine, ainsi que l’apologétique de Pascal l’avait discerné à juste titre 246.

	*

	* *

	Notre enquête exégétique pourra sans dommage s’arrêter là. En rompant résolument avec l’ancienne lecture « historique » de Gn 2-3, en abandonnant par conséquent une certaine représentation de l’humanité primitive que les recherches modernes ont rendue caduque, en analysant de plus près les procédés de composition et les éléments symboliques ou « mythiques » utilisés par le vieil auteur247, elle a

	
RÉFLEXIONS SUR LE PROBLÈME DU PÉCHÉ ORIGINEL 375 retrouvé une doctrine qui est au fond fort traditionnelle et qui touche à la théologie de la condition humaine et à la théologie de l’histoire. Ce premier travail étant fait, il va falloir maintenant en confronter les résultats avec la représentation des origines humaines à laquelle les sciences positives nous conduisent aujourd’hui ; non point pour réaliser un néo-concordisme qui montrerait dans l’écrivain biblique le précurseur méconnu des savants contemporains, mais pour vérifier la possibilité et les conditions d’une cohérence entre les données du savoir humain et celles de la foi. Car la vie intellectuelle du chrétien ne serait pas possible sans cette cohérence interne, dans laquelle les deux domaines doivent trouver leur compte sans empiéter l’un sur l’autre ni se substituer l’un à l’autre.
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	(la) constitution mauvaise (de l’homme) dans un événement irrationnel survenu soudain dans une création bonne. Il resserre l’origine du mal dans un instant symbolique qui finit l’innocence et commence la malédiction » (p. 57). Adam possède donc un double rapport à notre expérience du mal. En premier lieu, il « est l’archétype, l’exemplaire de ce mal présent, actuel, que nous répétons et imitons >. Mais il représente aussi «le mal comme tradition, comme enchaînement historique, comme règne du déjà là » (p. 65). Ainsi le récit biblique, nous introduisant au cœur de la condition historique de l’homme dans le temps, concentre notre attention sur le début absolu de cette condition, de ce temps, de cette histoire comprise comme histoire de la liberté. La théologie du Péché originel, en tant que pcccatum originale originans, n’est pas autre chose qu’une réflexion sur ce « moment symbolique :> (au sens fort du mot « symbole *) ; car ce moment n’appartient pas au « temps primordial » où se déroulent les mythes qui mettent les dieux en scène ; il appartient à notre temps, dont les caractères se trouvent en quelque sorte concentrés en ce point d’origine. Il ne s’agit pas pour elle de satisfaire la curiosité humaine à l’aide d’une représentation du « commencements, mais de comprendre, à la lumière de la rédemption advenue, comment le drame s’est introduit dans le temps humain où se réalise le dessein de Dieu. C’est cet aspect des choses que l’expression « mythe adami- que» me paraît, sinon évacuer totalement, du moins compromettre dangereusement.

	L’existence de Dieu aujourd’hui

	Le monde d’aujourd’hui se remplit d’athées, ou plutôt, l’athéisme se répand de plus en plus dans le monde : on sait bien que tous ceux qui se disent ou se croient athées ne le sont pas vraiment. A l’encontre des propagandes, en dépit de toutes les objections et oppositions, la raison spontanée de l’homme trouve encore un chemin vers Celui qu’elle ne sait pas nommer Dieu mais qu’elle place, avec des mots parfois dérisoires, au sommet de tout. C’est Dieu lui-même qui se propose à la conscience morale quand elle reconnaît qu’on doit vivre pour un Absolu qui mérite d’être aimé et servi par-dessus tout ; c’est vers Dieu que l’esprit de l’homme s’élève instinctivement, par une induction très simple, quand il considère le monde et ses merveilles

	Lorsque, à partir de la conscience morale ou du monde visible, la raison découvre l’existence de Dieu, elle ne s’embarrasse ni des objections possibles, ni des précisions de détail. Sa lumière naturelle, quand elle n’est pas obnubilée par un climat culturel déformant, est assez vive pour la mener rapidement au but, par une sorte d’inférence de type intuitif, dont la clarté baigne dans une expérience quasi immédiate. Mais viennent les contradictions, le besoin d’expliquer, de prouver que la démarche spontanée de l’esprit n’est pas fallacieuse : c’est alors le temps de la philosophie, le temps de développer une argumentation dont la certitude critique surmonte les obstacles, dissipe les confusions, résolve les difficultés.

	Nous voudrions proposer ici un ensemble de réflexions qui facilitent l’orientation de l’esprit vers Dieu et confirment la raison dans ses intuitions profondes, en établissant avec quelque rigueur l’existence de l’Etre suprême. C’est donc une étude purement rationnelle que nous entreprenons, persuadé que la raison humaine est capable, par ses propres forces, de s’élever jusqu’à Dieu. Nous allons procéder pas à pas, d’une manière nécessairement synthétique, mais avec le souci de nous faire comprendre et en ayant égard aux difficultés modernes relatives à notre problème.

	Il s’agit de savoir si le monde se suffit à lui-même ou si, pour être ce qu’il est et ce qu’il devient, il ne suppose pas un Principe auquel

	
		Au sujet d’une personne qui nie Dieu ouvertement, Martin Buber écrivait ces mots saisissants : « Lorsque elle aussi, qui abhorre le nom, et qui croit être sans Dieu, s’adresse de tout son être au Tu de sa vie, comme à un Tu qui ne peut pas être limite par un autre, elle s’adresse à Dieu» (Toi et moi). 



	
on doive attribuer les caractères absolus que l’on reconnaît communément à Dieu.

	Au spectacle du monde l’esprit se pose des questions. C’est sa vie, sa passion de savoir, de comprendre. Interrogé à un certain niveau, le monde répond, se montre lumineux, intelligible. La science ne cesse de percer de nouveaux secrets de la nature, de formuler de nouvelles lois, qui expliquent, non seulement le comment des choses mais le pourquoi lui-même, parfois du moins, et jusqu’à un certain point. Pourquoi tel organe est-il conformé de cette manière, pourquoi cet acide aminé entre-t-il dans la composition de telle substance protéique, etc. ? A mesure que les découvertes se multiplient, le monde s’éclaire à nos yeux et fait éclater l’accord intime de ses articulations avec les exigences logiques de notre pensée. Rappelons-nous l’émerveillement d’Einstein constatant que les lois de l’esprit correspondent à celles de la réalité. « Ce qu’il y a de plus incompréhensible au sujet du monde, écrivait-il, c’est qu’il soit compréhensible. » Et Louis de Broglie commente : « La grande merveille dans le progrès de la science, c’est qu’il nous a révélé une certaine concordance entre notre pensée et les choses, une certaine possibilité de saisir, à l’aide des ressources de notre intelligence et des règles de notre raison, les relations profondes existant entre les phénomènes. On ne s’étonne pas assez de ce fait que quelque science soit possible, c’est-à-dire que notre raison nous fournisse les moyens de comprendre au moins certains aspects de ce qui se passe autour de nous dans la nature » 248. C’est ainsi, par exemple, que les récentes découvertes paléontologiques sont venues prendre rang aux lieux et temps fixés par la théorie évolutionniste de la terre (« les fossiles au rendez-vous du calcul ») ; que les corps chimiques nouvellement reconnus avaient leur place marquée d’avance dans le tableau périodique de Mendéléiev ; que la planète Neptune a répondu exactement aux équations péremptoires de Le Verrier, et qu’aujourd’hui les cosmonautes vérifient avec joie la réalité des abstraites anticipations de nos savants. Bref, le monde est plein de lumière, et cette lumière est aussi celle de notre intelligence 249.

	Le même esprit qui interroge, le même dynamisme et le même désir de savoir, la même requête de sens et de compréhension, portent plus loin que la science ne saura jamais atteindre. Des questions autres que scientifiques se posent inévitablement à l’intelligence. Elles se rapportent à la structure intime des êtres et des choses, à l’origine et à la destinée du monde, à la place de l’homme dans le cosmos, à la raison d’être de son existence. Quelles sont nos réactions devant ces graves et multiples pourquoi ? Certains, comme Jean Rostand de nos jours, désespèrent de dépasser ce monde par la pensée, d’y trouver quelque piste pour un essor vers la transcendance. «J’ai passionnément cherché comme vous tous, avec l’espoir éperdu de trouver quelque chose, de pouvoir croire au destin de l’Homme. Hélas ! il n’y a rien, et c’est une constatation pathétique >. Notre besoin irrépressible de clarté sur les problèmes essentiels de notre condition est un besoin factice, en tout cas un besoin qui ne peut être satisfait : « Que l’insatisfaction de l’esprit soit notre lot, qu’il faille nous résigner à vivre — et à mourir — dans l’anxiété et dans le noir, telle est une de mes certitudes » 250. Ainsi ne pourrait-on satisfaire à l’exigence d’intelligibilité radicale, inscrite pourtant dans la raison humaine, et on devrait prendre son parti d’une «absurdité» foncière du monde et de la vie.

	D’autres, aujourd’hui comme hier, estiment que le monde ne laisse pas de nous parler d’un Etre, dont il porte, à leurs yeux, les marques indiscutables. A travers le monde, à partir de signes décisifs, plus parlants qu’ils ne l’ont jamais été, ils se réjouissent d’atteindre l’existence de son Auteur, et de trouver en lui réponse à leurs interrogations fondamentales. C’est dans le sillage des grands penseurs qui ont connu l’existence de Dieu, que nous engageons nous-mêmes notre propre recherche.

	Une première voie qui mène à Dieu, la plus frappante peut-être pour les esprits modernes, nous paraît être celle qui prend son départ dans la considération de l’harmonie du monde inférieur à l’homme251.

	On ne peut qu’évoquer ici l’unité harmonique du monde et son organisation merveilleuse, tant elle éclate aux yeux de l’observateur attentif, et tant l’ont décrite et exaltée les savants de tous ordres, physiciens, biologistes, astronomes, qui ont eu le privilège d’en pénétrer certains secrets. Quoi qu’il en soit des anomalies de la nature, des aberrations apparentes et des essais sans avenir, des pertes inutiles, des monstruosités même, de tout ce désordre qui scandalise au premier regard mais dont l’étrangeté se justifie par les exigences d’un ordre supérieur, l’univers, dans son ensemble et dans ses parties, dans le déploiement de ses phénomènes d’ordre cosmique ou atomique, dans les manifestations infiniment variées de la vie, présente un prodige d’arrangement, d’invention, de progrès dans la réussite, dont l'admiration des hommes peut à peine soupçonner la profondeur252.

	
		L’ordre statique, dynamique et évolutif du monde de la matière inerte.



	Rappelons seulement que l’ordre fondamental et universel qui, de la mécanique céleste à la physique nucléaire, régit l’immense essaim des activités cosmiques repose sur la stabilité de lois de la nature, sur tout ce système de relations régulières, de constances, de récurrences périodiques, qui fonde et assure les accomplissements splendides et innombrables du monde des corps. L’univers matériel nous apparaît ainsi comme une vaste harmonisation des affinités et des échanges entre les choses et, plus profondément, comme une structuration progressive de ses cléments constitutifs. Les atomes multiples composent les molécules, qui elles-mêmes se combinent entre elles pour former des structures macromoléculaires : synthèses géantes qui entrent, à leur tour et selon un ordre rigoureusement défini, dans l’économie extrêmement complexe de l’unité cellulaire. Ces éléments matériels ne sont pas apparus simultanément dans le monde. La matière implique un processus, une genèse, orientée dans un sens perceptible, conformément à certaines lois physiques des transmutations nucléaires. Les noyaux lourds sont moins anciens ; la matière de la chimie organique est une matière récente. Ainsi se dégage un principe de complication graduelle de l’arrangement, au sein d’édifices corpusculaires d’ordre de plus en plus élevé.

	
		L’ordre hiérarchique et évolutif du monde de la vie infrar humaine.



	Le phénomène de la vie, au point de vue des structures comme à celui des fonctions et de l’évolution générale, révèle, lui aussi et mieux encore, la rationalité profonde qui imprègne la totalité de son domaine. L’apparition d’une seule synthèse vivante requiert, en proportions très délicates, des lipides et des sucres, des vitamines, des enzymes, etc. L’organisation des protéines elles-mêmes, outre son énorme complexité, est admirablement adaptée aux fonctions biologiques essentielles. Comme l’écrit le savant soviétique Oparin : « Les protéines — ferments, hormones, etc. — sont des organes parfaits, rationnellement édifiés, du protoplasme vivant »253. Dans tout germe vivant, disait aussi Claude Bernard, il y a une idée directrice qui se développe et se manifeste par l’organisation ». Tout organisme, en son anatomie et en sa physiologie, comporte un agencement rationnel, des connexions internes, des co-adaptations, assurant avec efficacité l’épanouissement de l’individu et de l’espèce254. L’organisme humain en particulier est cette merveille de coordination entre des tissus différenciés, des organes multiples et des fonctions équilibrées, qui a rendu possible l’avènement d’un esprit, capable de penser l’univers et de s’interroger lui-même sur son origine et sur sa destinée.

	Les lois dynamiques qui orientent le développement de la matière, toujours dans le même sens, vers des structures toujours plus hautes, commandent aussi l’évolution de la vie, selon une progression des espèces vivantes, qui surgissent, au cours du temps, dans un ordre irréversible de complexité croissante. L’arbre de la vie dans son ensemble monte vers des organismes plus délicats, des psychismes plus riches, vers une spécialisation de plus en plus accentuée. A contempler cette ascension obstinée de la vie sur la planète, on se convainc sans peine qu’tm succès magnifique a été réalisé par étapes, comme se développe une pensée ; on voit qu’une œuvre s’est accomplie, manifestée de plus en plus par les découvertes de la paléontologie ®. Des multitudes d’organismes inférieurs ont porté l’évolution biologique, d’une manière continue et même accélérée, pendant deux milliards d’années et plus, jusqu’à l’apparition de l’homme. Cette construction en marche, cette course vers la synthèse, par le moyen des échanges biologiques, par l’adaptation mutuelle des vivants et de la matière inorganique, par l’évolution du monde astral lui-même, se présente à nos yeux comme une sorte de poème, de symphonie cosmique, toujours en train de se faire. Depuis l’infiniment petit jusqu’à l’infiniment grand, une certaine imité organique, dynamique, évolutive, resplendit dans l’économie générale du monde, un « esprit commun », permettant de comparer le système solaire au système atomique, et de tout envelopper dans sa lumière. « Les éléments du monde, écrivait le P. Teilhard, développent entre eux des liaisons tellement intimes que chacun d’eux n’est plus concevable dans son apparition qu’en fonction de l’histoire globale du système tout entier »255.

	
		Question qui se pose à propos de Vordre du monde.



	En présence de l’ordre immanent à la nature matérielle de l’univers, une question capitale se pose à l’esprit. Quel est le principe de cet ordre imprimé dans les choses, dans les êtres vivants, dans l’évolution du monde tout entier ? Une organisation si savante, un processus si complexe et si efficace, exigent une explication. Une sorte de drame cosmique, harmonisant dans l’espace et dans le temps des êtres privés d’intelligence, suscite nécessairement l’interrogation : Comment une telle ordonnance a-t-elle pu se produire ? Par quelle vertu, la nature est-elle parvenue à s’organiser de si belle manière ?

	L’ordre du monde est un fait incontestable. Même s’il était avéré qu’il procède d’un indéterminisme de base, comme l’ont avancé récemment certains philosophes, cela ne changerait rien à l’état des choses que nous percevons. Il faudrait seulement expliquer comment l’ordre peut sortir du désordre. Mais nous n’en sommes pas là. Louis de Broglie, en accord avec de grands physiciens 1X, estime que c’est aux conditions de l’expérience qu’il y a lieu d’imputer l’indéterminisme apparent de la microphysique. Les relations d’incertitude de Heisenberg « sont seulement des incertitudes de prévision et n’entraînent aucunement d’une façon nécessaire une véritable indétermination de la position et de l’état du mouvement du corpuscule»256. A défaut, d’ailleurs, d’un déterminisme mécanique, se vérifie, dans le monde corpusculaire, un déterminisme statistique, qui exprime, à travers un grand nombre de « hasards » individuels, la nécessité interne de la loi1S.

	
		Une première réponse : celle du hasard.



	Une première réponse, sur laquelle nous ne nous attarderons pas car elle est manifestement dépassée, consiste à dire : l’ordre qui existe dans le monde est un heureux effet du hasard. On ne refuse pas de rattacher l’ordre à un principe ; mais quelle est la valeur de ce principe ?

	On appelle hasard, au plan de l’observation courante, la rencontre non ordonnée de deux ou plusieurs séries de faits, relevant eux-mêmes d’une orientation déterminée. L’exemple est classique : un homme passe le long d’une maison, une tuile se détache du toit et lui brise le crâne. Cet accident, auquel rien n’est ordonné, est un fait de hasard. Aucune intention (naturelle ou consciente), aucune inclination particulière n’a commandé cette coïncidence, qui n’était inscrite dans aucune cause. Il en est également ainsi du fait que des caractères d’imprimerie lancés en l’air, soumis aux lois de la pesanteur et de la mécanique, puissent une fois ou l’autre retomber en formant un mot ou même une phrase significative. Le hasard se définit alors par référence à des lignes causales, à des intentions, à des lois naturelles. Parler de hasard, selon cette acception du mot, dans la formation du monde, implique une interférence de lignes causales indépendantes, et ne se comprend que sur l’arrière-fond d’un ensemble de lois, d’orientations naturelles : c’est à partir de cet ensemble ordonné que se poserait alors la question du principe de l’organisation cosmique.

	Mais le mot hasard peut être pris, en passant à la limite, dans un sens beaucoup plus radical. Dès lors, s’agissant de l’organisation du monde, il signifie que, toute espèce d’ordination, de déterminisme étant bannie à l’origine, on se donne tous les éléments constitutifs du monde, et on se les donne s’organisant entre eux par un phénomène dit de « hasard ». Un ordre merveilleux, durable, progressif se crée alors de lui-même sans qu’il soit besoin de recourir à quelque autre principe d’explication. Le prétexte de l’argument est qu’il existe dans le monde des effets d’ordre, des arrangements ingénieux, qui ne doivent rien apparemment à l’intelligence.

	Si l’on veut que ce raisonnement ne soit pas pure solution abstraite et facile évasion, il faut de toute nécessité qu’on lui trouve un fondement valable dans la réalité. Or que voyons-nous dans la réalité ? On constate que les réussites accidentelles, de hasard, sont d’autant plus rares qu’elles sont plus complexes. Plus sont nombreux les éléments à harmoniser, moins la rencontre heureuse a chance de se produire. La composition aléatoire d’un livre entièrement significatif est beaucoup plus improbable que celle d’une simple phrase. Dans une loterie, plus le nombre de billets est élevé, plus faible sera, pour / un numéro donné, l’espoir de gagner. Pour peu que se multiplient les conditions de l’événement fortuit, les proportions sont immenses que révèle à l’esprit le calcul des probabilités. Or c’est ainsi que se présentent effectivement les choses dans la nature. Les énergies naturelles, hors la direction imprimée en elles et reconnaissable à la régularité des comportements n’aboutissent, au hasard de leurs rencontres, qu’à des résultats généralement privés d’ordre et de beauté. Le hasard est un mauvais maître d’œuvre : les réussites hasardeuses ne surgissent que parmi d’innombrables défaites.

	Que l’on essaie maintenant d’imaginer la complexité effarante de l’ordre universel : le nombre des éléments qui le constituent — chacun de ces grains élémentaires étant lui-même composé de particules que la science, sans prétendre les épuiser, reconnaît de plus en plus infimes — la coordination de ces éléments en des réalisations individuelles, harmonisées elles-mêmes à la totalité, et, chose plus étonnante encore — puisque tout peut se défaire à chaque instant, en vertu d’un hasard absolu — la permanence de cette harmonie dynamique et son enrichissement prodigieux. Expliquer par le hasard la seule apparition de la vie, la complexité énorme d’une seule protéine 257, le fait de l’orientation constante, malgré les difficultés rencontrées en chemin, vers des systèmes nerveux de plus en plus parfaits, le surgissement de l’esprit, rendu possible par l’organisation progressive de la matière, l’adaptation de cet esprit à la réalité, et enfin l’unité enveloppante qui relie le début de l’évolution à son terme actuel ; expliquer par le hasard tout cela, toute cette convergence et conspiration, alors que le hasard est si parcimonieux, si avare de réussites, c’est plus que le bon sens ne peut porter. Impensable, cette tentative d’explication est abandonnée aujourd’hui, même par des savants de tendance matérialiste. Et si l’esprit mathématique, s’emparant de ce problème physique et bravant le sens du réel, fait valoir que l’ordonnance actuelle des éléments dynamiques de l’univers pourrait, après tout, représenter un bonheur unique de réalisation parmi une infinité de combinaisons possibles, on donne volontiers son accord, en remarquant seulement qu’on est passé ainsi en « royaume d’utopie ». Le hasard que nous connaissons ne fait quasi rien de cohérent : lui attribuer l’harmonisation du monde est se tromper d’adresse et céder à l’esprit de vertige258.

	rablement plus grande que notre univers visible et qui s’étendrait bien au-dela des nébuleuses extra-galactiques les plus éloignées '>. (Charles-Eugène GüYE. L*Evolution physico-chùniquc, Paris, 1921, pp. 232-233).      (

	
		L’explication par la nécessité.



	L’explication par le hasard ne soutenant pas l’examen, il faut chercher autre chose à quoi rattacher le phénomène indéniable de l’ordre universel.

	On propose alors de requérir, à l’origine des choses, une sorte de nécessité globale, un principe systématique de tous les ordres particuliers observés dans le monde. Au lieu d’imputer à un hasard primitif le jeu des lois naturelles qui structurent l’univers, on les ramènerait à une sorte de poussée organisatrice, de dynamisme général, source physique d’organisation et de convergence. N’est-ce pas ce que font aujourd’hui, dans des domaines limités, les savants qui expliquent par des facteurs nécessaires, contre-aléatoires, les déterminations phénoménales attribuées autrefois au hasard10 ? Oparine, traitant de la formation des premiers vivants à partir des macromolécules, fait appel à une « nécessité naturelle », antérieure à la vie, inhérente à la matière en mouvement259. Cette nécessité constitutive du développement orienté de la matière a été mise en évidence, récemment, par un physicien américain, Stanley Miller. Ses expériences ont montré que la probabilité d’apparition de certains composés organiques servant de support à la vie était plus grande qu’on ne l’avait imaginé : ainsi la nécessité, non le hasard, serait placée au centre des phénomènes vitaux 260.

	Cette nouvelle forme de recours à une nécessité qui évacue le hasard serait à rapprocher des nombreux antihasards (mutations et sélections néo-darwiniennes, hérédité, facteurs de type lamarckien, systèmes-pièges, onde syntropique, phénomènes-enveloppes, etc.) que l’observation scientifique oblige à reconnaître dans l’évolution du monde10. Des ensembles structurés se dessinent manifestement dans le chaos des contingences. Dès lors, le domaine de la nécessité pourra, avec le progrès de la science s’étendre indéfiniment : la nécessité originelle, même agrémentée de hasard, ne saura, pas plus que ce dernier, faire figure de principe explicatif de l’ordre du monde. La raison profonde en est que toute nécessité matérielle a elle-même besoin d’explication. La matière, à elle seule, est aveugle. Seule l’intelligence est capable d’organisation. Pour harmoniser les êtres exis- 

	
tants, en eux-mêmes et dans leurs rapports mutuels, il faut, au principe, un être intelligent. Et cela est d’autant plus évident que l’harmonie réalisée est elle-même plus complexe.

	
		Exigence d'un principe intelligent.



	Certes, les causes physiques et les lois dégagées par le progrès scientifique sont des principes authentiques d’élucidation. Lorsque les mécanismes de l’évolution nous sont expliqués, nous entrons pour une part dans la compréhension de la genèse du monde. Mais si les théories actuelles possèdent ce pouvoir éclairant, déjà très précieux, et même si les causalités observables parvenaient, un jour, à tisser un système explicatif sans défaut, l’intelligibilité de l’univers, procurée à ce seul niveau scientifique, demeurerait irrémédiablement insuffisante. Les causes matérielles n’expliquent point, par le seul fait de leur existence, qu’elles soient orientées toujours dans le même sens, et dans un sens optimal. Posséder telle nature, être tel, ne comporte pas, de soi, qu’on agira constamment de même façon, et de la meilleure façon. Il y faut une ordination, et c’est cette ordination dont on ne peut faire gloire au seul fait d’exister. De même, la multiplicité des éléments intégrés dans une synthèse organique ou dynamique ne suffit pas, par elle-même, à rendre compte de cette synthèse : la coordination, transcendant les éléments, requiert un pouvoir d’adaptation, de commensuration, dont la matière elle-même est absolument incapable. La matière, brute ou vivante, est ordonnée et orientée en elle-même : elle ne l’est pas par elle-même. « Lorsqu’une certaine coïncidence de phénomènes se remarque d’une manière constante, il ne suffit pas de rattacher chaque phénomène en particulier à ses causes antécédentes ; il faut encore donner une raison précise de la coïncidence elle-même261 ! Les liaisons internes de la nature et ses lois de développement présupposent une intention ordonnatrice. A défaut d’ordination, tout agent pourrait produire n’importe quoi. En tant que telle, une cause quelconque est susceptible de prendre une multitude de directions différentes. D’où lui vient la détermination à un même effet ? Prêter à la matière des sympathies, des préférences, pour expliquer l’orientation de son mouvement et un choix entre les diverses combinaisons possibles, c’est vouloir qu’on puisse choisir sans connaissance préalable. Dans la cristallisation, par exemple, les particules matérielles se disposent selon un ordre déterminé : pourquoi cet ordre plutôt que telle rencontre chaotique, sinon parce que ces éléments sont sous l’influence d’une intelligence ordonnatrice262 ?

	A fortiori, quand il s’agit d’une organisation prodigieusement compliquée comme celle de l’univers, la matière inintelligente, avec ses mécanismes aveugles, ses propriétés étroites, doit céder la place à un principe qui, suppléant à son indigence, soit, dans l’ordre de l’explication, à la hauteur des merveilles du cosmos et de sa destinée. Certes, considérée en sa totalité cosmique, la matière tend, par des mécanismes divers, à s’organiser de plus en plus. Mais cet arrangement progressif ne saurait lui être attribué comme à sa cause propre. Outre que sa notion s’oppose à celle d’esprit et de construction ordonnée, la matière, prise à son stade originel, avec l’idéalité qui l’informe, est si pauvre de ressources, qu’il est impossible de lui faire honneur des prodiges d’ingéniosité et de sagesse qui se manifestent en elle au cours de l’évolution, tant la disproportion est immense.

	Que si, affolé par la complexité actuelle du monde, on veut arguer de la simplicité du germe, de la graine, de l’œuf, par rapport aux être accomplis qui en proviennent, on reconnaisse aussi que cet appel aux potentialités, virtualités, capacités, etc., ne dispense pas d’observer que 1’« information » enregistrée émane d’un être adulte antérieur et que, en elle-même, par cette richesse virtuelle qui contient tout selon une règle de structuration, elle pose le même problème de la raison d’être que les organismes épanouis dont nous admirons la plénitude 263.

	
		Cette intelligence doit être unique.



	Ni le hasard, ni la nécessité, ni les deux entremêlés, ne rendent compte de la rationalité du monde. La matière aboutit à des édifices remarquables, mais elle est inapte à s’organiser elle-même. Quant au vivant privé de raison, on ne peut le considérer comme le créateur de sa propre organisation et de sa propre évolution. Il ne reste qu’une issue, qui est en même temps une exigence absolue : à la logique inhérente au monde doit répondre une cause intelligente proportionnée. A ce réseau organique dont tous les éléments sont reliés de l’intérieur, à ce logos qui forme comme une âme du monde, il faut présupposer une pensée en acte, un esprit capable de diriger, en leurs combinaisons et dans leur élan vers le mieux, une multitude d’éléments cosmiques contraires et discordants.

	Cet esprit, en raison même de l’unité de conception qu’implique l’organicité totale de l’univers dans le temps et dans l’espace, ne saurait être qu’unique. Tout élément, en effet, tout événement est réellement coextensif, dans sa préparation, dans son contexte et son achèvement, à l’universalité du cosmos : l’esprit qui a pensé l’unité synthétique de la nature ne saurait être plusieurs 264.

	Nous ne disons pas pour autant que l’esprit qui a pensé l’ordre du monde est un esprit divin. Nous n’avons pas démontré l’existence de Dieu, mais seulement celle d’un ordonnateur suprême. Or pouvons- nous, rationnellement, en rester là ? Nous contenter, en guise d’explication, d’une sorte d’architecte du monde, d’un être supérieur, comme celui qu’imaginait Stuart Mill et qu’imaginent encore aujourd’hui nombre de penseurs anglo-saxons 265 ? A ce moderne démiurge, on ne demande rien de plus que d’organiser une matière informe, un chaos préexistant. L’ordre imposé n’est alors qu’un ordre artificiel, comme celui qu’un artiste imprime à la matière de son art. C’est un ordre plaqué, pour ainsi dire, sur le fond inorganique de réalités primitives. Mais l’ordre cosmique n’est ni un ordre statique artificiel, comme celui d’un tableau ou d’une architecture ni, non plus, un ordre simplement dynamique. Une bonne machine réalise un certain ordre fonctionnel, mais son type d’organisation est tout autre que celui du monde. Ce dernier procède, non de rouages harmonieusement agencés, mais de « natures », dont les opérations jaillissent d’une profonde intériorité. Le mouvement des roues, ou de la bielle d’une locomotive, ne vient pas du métal dont ces pièces sont formées mais d’une énergie qui leur est étrangère. Tout y dépend de l’arrangement des matériaux eux-mêmes, de parties liées entre elles par des connexions extrinsèques.

	Dans la nature au contraire, le mouvement sort du fond, de l’être intime, qui est aussi celui d’où procède l’évolution cosmique. Aristote et Bergson ont beaucoup insisté sur la différence capitale qui existe entre les objets fabriqués et les réalités naturelles. Parmi ces dernières, les réalités vivantes sont encore plus manifestement autre chose que des mécanismes, toujours animés du dehors, tandis que le vivant a en lui-même le principe de sa spontanéité et travaille sur lui-même, chaque partie étant en communication permanente avec les autres et avec le tout. L’objet fabriqué n'a ni genèse, ni naissance. Il n’évolue pas, il n’a pas d’histoire. Son seul mouvement est le mouvement spatial, ou celui de désagrégation. Par contre, le vivant croît, se développe ; il vieillit, dans le tissu même de ses cellules. Quant à l’être dit inorganique, mais naturel, il possède lui aussi un principe interne d’activité, une mystérieuse énergie, essentiellement différente du mouvement d’une machine.

	L’intelligence ordonnatrice, que nous requérons au principe du monde pour nous le rendre compréhensible, doit donc être une intelligence qui régit l’ordre foncier des choses, une intelligence qui a barre sur les éléments constitutifs du monde. Le vieux nous d’Anaxa- gore, organisateur du chaos primordial, le démiurge du Timée, l’Auteur de la nature cher au XVIIIe siècle, le célèbre Horloger dont rêvait Voltaire, sont irrémédiablement insuffisants : il faut chercher, au- delà, la source intelligente du monde des natures. Mais que dirait-on d’une « âme du monde », du « feu artiste » des Stoïciens ? Pour qu’apparaisse l’inefficacité de ce dernier recours, il nous faut examiner de près en quoi consiste foncièrement l’ordre des natures.

	
		Elucidation de la notion de « nature ».



	Nous voici logiquement amenés à approfondir la notion de «nature», puisque c’est d’elle que dépend la qualité essentielle de l’être intelligent dont nous disons qu’il est l’ordonnateur des natures. Il s’agit de cerner l’être intime des choses, le visage caché du mouvement et de l’évolution du monde sensible.

	On pourrait procéder à cette analyse à partir des simples faits de l’observation quotidienne. Mais sans doute vaut-il mieux se référer directement à l’expérience scientifique, le savant étant celui qui s’attache spécialement à l’étude de la réalité physique et naturelle. Aussi bien, aurons-nous ainsi l’occasion de distinguer et préciser nombre de points de vue importants.

	
		L’objet de la science est la réalité sensible et mobile.



	L’objet de la science des phénomènes n’est autre que le donné sensible. L’esprit scientifique considère les corps selon qu’ils sont doués de propriétés expérimentalement constatables, et soumis à des lois dans les relations qu’ils soutiennent les uns avec les autres.

	Il apparaît de plus en plus clairement au savant que le monde est construit en « nombre, poids et mesure ». La rigueur de la connaissance scientifique exige que l’esprit s’assure de dimensions exactes, atteigne à des précisions infimes, et se serve pour cela d’instruments toujours plus perfectionnés. L’« objet » immédiat de la science devient alors un certain complexe, repérable par sa rencontre graduée avec ces instruments, étant bien entendu que l’objet propre et véritable de la science expérimentale n’est pas la mesure elle-même, mais toujours la réalité physique, sensible et mobile, selon qu’elle tombe sous les mesures de nos appareils 23.

	Même quand les éléments auxquels aboutit l’analyse scientifique ne sont pas perceptibles aux sens ou à l’imagination, ils demeurent conçus par référence à des enregistrements, à la manière de sensibles atteints indirectement grâce aux observables manifestes qui les présupposent. Toute définition se rapporte à des propriétés dont on assigne les moyens de vérification pratique, et toute loi scientifique doit déboucher dans l’expérience elle-même. La loi n’est autre chose, en effet, que la formule d’une relation constante, bien établie, entre un phénomène et un autre phénomène ou, plus généralement, entre un phénomène et son conditionnement spatio-temporel, que l’on appelle sa « cause », et qui se traduit, au mieux, dans un ensemble de relations mathématiques.

	
		L’objet de la science n’est pas une pure production de la pensée.



	Avant de nous demander en quoi consiste exactement ce sensible, objet de la science des phénomènes, il est un point important que nous pouvons dès maintenant souligner : les lois scientifiques ne se présentent pas à l’esprit du savant comme de pures productions de la pensée. Certes, la science est le résultat d’une construction idéale. Mais quelle que soit, dans cet ouvrage, la part créatrice de l’esprit, ce sont des structures et des comportements qui sont donnés initialement à l’intuition du sens. La signification particulière de cette intuition n’est pas récusée par le savant, qui, par expérience, se rend bien compte que son travail consiste, non pas à inventer, mais à découvrir, à explorer la réalité physique, c’est-à-dire à reconnaître ce qui est. L’objet de la science n’est donc pas un pur objet posé par un acte de pensée. Il est la norme régulatrice d’un esprit, dont la vocation est de se faire mesurer par lui : nos concepts s’appliquant à épouser toujours mieux, dans une recherche tâtonnante et progressive, les contours de la structure du monde20.

	La critique philosophique confirme l’évidence irrésistible de l’expérience. Réfléchir sur les démarches de la pensée scientifique, c’est la reconnaître dominée par un pôle qui ne dépend pas de son initiative. On ne croit plus aujourd’hui que le monde de la science ne soit que l’expression de catégories de l’esprit et de ses nécessités propres :

	
		Nos mesures impliquent le choix d’une imité, sa permanence, sa répétition. Comme telles, elles ne font pas partie de la réalité quantitative, qui n’en est que le fondement.

		< L’existence a une valeur et un volume. La pensée n’est pas son propre appui et ne peut rendre compte de l’être » (Lévinas). les phénomènes ne procèdent pas du moi, ni ne sont construits originairement par le moi.



	
		La réalité physique ne se confond pas avec les théories scientifiques.



	L’indépendance foncière du réel scientifique à l’égard de la pensée du savant une fois reconnue, essayons de voir en quoi consiste précisément cette réalité. Interrogé sur ce point, le savant, spontanément, pense approfondissement des structures, exactitude plus fine des lois, extension plus large et plus unifiante des théories physiques. « Nous saurions beaucoup de choses, écrit L. de Broglie, si nous pouvions dire exactement ce qu’est un rayon de lumière. Hélas, nous ne le savons pas. » Cependant, avec les progrès de la technique, le savant peut rejoindre des éléments autrefois inaccessibles, et qui sont manifestement réels à ses yeux : les molécules, les atomes, par exemple, la structure réticulaire des cristaux, etc. 2T. A la question : Qu’est-ce au fond qu’un atome ? il répondra que l’atome est formé d’un noyau autour duquel gravitent un certain nombre d’électrons, selon des lois définies avec plus ou moins de précision. Mais qu’est-ce qu’un électron ? Le physicien des particules parlera de corpuscules encore plus infirties, sub-élémentaires, et sa pensée, en quête d’explication, ne sortira pas de ce plan analytique, de ce domaine où se manifeste aussi la mobilité de la réalité microphysique, soumise aux lois dynamiques de la structure de la matière. En effet, structures et lois se conditionnent dans l’élaboration des théories qui visent à « expliquer », au plus profond, la réalité corporelle et à en assurer la maîtrise pratique. En leur plus haute systématisation déductive, ces théories traduisent les mesures prises sur les choses dans un ensemble cohérent de propositions mathématiques : systèmes particuliers d’équations différentielles s’appliquant à des points géométriques affectés de très grandes vitesses. Mais, de la réalité, les constructions physico-mathématiques ne retiennent que son comportement mesurable. Elles ne l’envisagent que suivant des coupes mathématiquement effectuées, qui nous renseignent sur certains éléments constitutifs de l’atome par exemple, d’une manière qui, de claire qu’elle est d’abord, devient symbolique et approximative à partir d’un degré avancé de conceptualisation. Mathématisé, le réel physique passe à un niveau qui n’est pas adéquatement le sien. C’est pourquoi les entités symboliques (protons, électrons, neutrons, etc.), qui tiennent la place des particules réelles de l’édifice atomique, sont encore grevées d’hypo-

	27. Comme le dit le grand savant anglais Eddington : « Le physicien a foi dans l’existence réelle des atomes et des molécules ; pour lui, ce ne sont pas de simples fictions qui lui donnent le moyen de comprendre certaines lois des combinaisons chimiques. » thèses, d’obscurités, et demeurent nécessairement sujettes à un renouvellement constant de perspectives266.

	Quelle est alors la part du réel physique transposé dans les reconstructions mathématiques ? Assurément, le mot électron, par exemple, circonscrit de façon déterminée un « noyau naturel », quelque chose qui existe. Personne ne doute que cette entité ne soit «en correspondance » avec la réalité. Mais qu’est en lui-même ce « quelque chose qui existe» ? Sa structure n’est pas identiquement celle que, en tâtonnant, la science lui attribue. Les uns se demandent si l’électron ne serait pas une sorte de centre de vibration dans un système d’ondes auquel seule appartiendrait la réalité ; pour d’autres, ce sont les ondes dont l’existence est estimée fictive, comme l’expression construite d’un champ mathématiquement continu, informant une réalité quantique ou particulaire. Quoi qu’il en soit, le monde atomique est une réalité, inconnue en soi, sur laquelle on agit au moyen de signes, un monde d’objets sans figure imaginable. L’imagination, en effet, se représente les choses selon qu’elles nous apparaissent, à notre échelle des grandes dimensions, comme sujets possibles d’une observation complète et continue. Mais quand on pénètre dans le domaine microphysique, le caractère figurable de nos connaissances habituelles doit être abandonné, et c’est ce qui rend si délicat le discernement des éléments symboliques d’avec les points d’émergence de la réalité objective des choses.

	Tel est, en bref, ce que nous entendons par réalité physique, dans le langage et dans la pensée du savant. Ce n’est pas une série de lectures de cadrans, ou autres appareils, mais une réalité sensible, foncièrement indépendante de l’esprit, traduite plus ou moins fidèlement dans nos théories empiriologiques, et, quant à ses éléments ultimes, perçue d’une manière seulement symbolique et énigmatique.

	Or le savant a autre chose à nous dire sur la réalité physique. Il éprouve, non pas précisément en tant qu’homme de science, mais en tant qu’homme intelligent sans cesse aux prises avec la nature, qu’il y a, en elle, plus que ce qu’il en capte dans ses formules générales. Cette impression spontanée est très vive chez le scientifique. Quand il a fini de parler de protons et de neutrons, de gènes et d’acides nucléiques, de pulsions, de frustrations, etc., il sait bien qu’il n’a pas tout exprimé de la réalité sensible. Et cela, non pas seulement parce qu’il y a encore beaucoup à connaître sur le plan proprement scientifique, mais parce que le réel est d’une nature telle qu’il ne peut être épuisé par l’architecture des lois physiques et des relations quantitatives. Imbibé dans les données sensibles, quelque chose se manifeste qui n’est pas simple détermination scientifique mais offre à l’esprit une consistance irréductible, une épaisseur, comme un fond d’être, dont la science explore les aspects, sans pouvoir parler de lui directement et pour lui-même.

	Ce « quelque chose » d’autre qu’il expérimente dans la réalité, ce fond, inexprimable en termes de science et d’un autre ordre que l’objet propre de sa discipline, le savant actuel n’a plus la prétention d’en pénétrer l’intimité, qui demeure pour lui totalement obscure20. L’être d’une chose concrète lui apparaît enveloppé dans un mystère profond. Il sait que ce n’est pas à lui de dégager pour elle-même l’intériorité des choses. « Les théories mathématiques, écrivait Henri Poincaré, n’ont pas pour objet de nous révéler la véritable nature des choses... Leur but unique est de coordonner les lois physiques que l’expérience nous fait connaître, mais que sans le secours des mathématiques nous ne pourrions même énoncer. Peu nous importe que l’éther existe réellement, c’est l’affaire du métaphysicien ; l’essentiel pour nous, c’est que tout se passe comme s’il existait... 267 ».

	Poincaré ne croyait pas à la métaphysique, mais, quoi qu’il fasse, l’homme de science reste rivé aux profondeurs de la réalité physique. En présence du sensible, dans son effort pour lui arracher ses secrets, il doit prendre appui sur l’être caché des choses, sur ce noyau ontologique que manifeste le donné scientifique, mais qui n’est, pour le savant, que le support des phénomènes observables, le fondement de ses représentations empiriques, et à quoi il ne se repère que d’une manière oblique et obscure.

	L’analyse philosophique explicite ce que le savant comme tel ne perçoit que d’une manière confuse. Celui-ci dit, par exemple : l’étendue de ce corps, ce « réel physique », existe. Or l’étendue n’est pas un objet de connaissance pure et simple : un « être de raison », dont toute la réalité consisterait à être connue. Cette étendue est celle d’une réalité intime, dense, résistante, qui se présente phénoménalement à l’observation. De même, il y a des qualités qui sont réellement. Dans une couleur, il y a quelque chose qui vibre, qui émet des ondes. L’action elle-même est l’action d’une réalité existante. Les propriétés de telle plante que ma vue, mon odorat, mon toucher explorent, sont quelque chose, d’un autre ordre que ce que l’on exprime en termes de savoir. La science, sous ses représentations imagées ou conceptuelles, présuppose l’être du donné sensible, qui constitue la trame profonde du monde, réalité mystérieuse dont elle parle, mais qu’elle n’exprime pas dans son langage. Les qualifications scientifiques des natures corporelles manifestent les ressources originelles du réel, mais le réel lui-même, en sa profondeur dernière, en ce qui prend corps dans la matière du monde, c’est l’être du sensible. Un corps existe tel ou tel, de telle espèce, de telle structure individuelle. Le « quelque chose», livré comme un pur indéterminé sous le sensible, sous l’étendue et l’espace, sous le mouvement et le temps, sous l’action et la vie, c’est l’être lui-même, le mystère ontologique, dont l’existence fait face inexorablement à l’appréhension de l’esprit. En conquérant son domaine sur les mythes et sur les pseudo-explications philosophiques, la science a dû rencontrer les limites essentielles de sa juridiction : elle n’a rien à dire sur le fond intrinsèque des choses. Si loin que le savant pousse sa pointe, si loin qu’il puisse aller un jour, il ne saisira jamais, de par le type même de son savoir, l’être intime du monde. Au-delà de l’univers de la science, actualisée ou seulement possible, il y a le réel lui-même, la réalité foncière, ce fond irréductible qui ne relève absolument pas d’une lecture scientifique du monde.

	
		L’intuition du fait d’exister et de l’être existant.



	Nous voici introduits, par cette brève analyse phénoménologique, en présence de la réalité profonde des choses et du monde, de ce « quelque chose existant » que l’intelligence, savante ou inculte, perçoit au-delà des apparences. Cette réalité intime des êtres naturels, inaccessible à la science, est celle dont nous avons reconnu qu’elle est orientée, ordonnée : c’est d’elle que nous cherchons la cause ordonnatrice.

	Regardons attentivement de ce côté des choses,/ou plutôt, au-delà du visage apparent des choses, et commençons par ce qu’il y a de plus frappant. Les choses dont s’occupe la science existent. Le fait d’exister, d’être là, pour cet arbre, devant moi, est irrécusable, même si j’hésite sur le mode d’existence (substantiel ou phénoménal seulement, subjectif ou extra-mental) qu’il convient de lui attribuer268. La science présuppose le fait de l’existence : elle ne parle que de réalités existantes, bien qu’elle doive laisser le fait brut de l’existence en dehors de ses déterminations. Elle s’y intéresse seulement comme au fondement de ses lois ou comme à ce qui vérifiera la justesse de ses prévisions. Les explications scientifiques viennent donc échouer sur le bloc massif, impénétrable, de l’être existant comme tel, et, plus immédiatement, sur le simple fait d’exister. La science sait mettre en relation un phénomène du monde avec d’autres phénomènes, remonter d’un conditionné à ses conditions : ce « quelque chose d’irréductible qui est le fond même de l’expérience» (Brunschvicg) échappe, par sa nature même, à l’emprise de la science positive.

	Qu’est-ce alors que ce fait d’exister ? Qu’est-ce qu’exister ? Au sens le plus simple et le plus tranchant du mot, exister, c’est ne pas être rien. C’est, pour une chose, réaliser l’acte en vertu duquel elle est, exercer 1’« énergie » foncière par laquelle un existant est posé hors du néant 269.

	Ce fait brutal, cet effet de la poussée par laquelle l’existence triomphe du néant, est saisi dans une intuition primitive, qui livre à l’intelligence un champ supra-sensible, et qu’il est facile de manquer quand on se laisse fasciner par le monde mouvant des apparences. Mais quand survient cette intuition, quand le fait d’exister est saisi dans les choses matérielles, visé en lui-même et pour lui-même, on réalise soudain ce qu’il y a d’original dans ce fait habituellement laissé dans l’ombre. C’est comme une espèce de révélation intellectuelle qui m’est faite. J’éprouve le choc sur mon esprit de l’existence en sa nudité simple, dégagée de tout autre aspect empirique. Cette métaphore trop brutale du choc évoque la consistance des choses sur laquelle je bute inexorablement, leur force d’obstacle, leur ténacité à la fois farouche et précaire. Les choses existantes réalisent une présence qui, avec sa densité typique et son irréversibilité, s’impose à moi dans une totale et implacable indépendance de ma personne, et me rejette dans la solitude et la fragilité de ma propre existence.

	La perception de l’existence elle-même peut être vécue au contact de tout ce qui existe, et, singulièrement, au contact du moi existant, à la faveur d’un silence attentif de l’intelligence. Elle se réalise avec une force accrue lorsqu’une chose, un être aimé, viennent à cesser d’exister pour nous ; lorsqu’on attend un événement qui ne se produit pas. La dimension existentielle de la réalité se manifeste aussi puissamment à l’apparition du nouveau, à la naissance d’un être vivant par exemple, ou à l’avènement de quelque réalité synthétique différente de ses composants. Alors on « sent » que les choses sont, ou existent. « To be or not to be » : être ou ne pas être, c’est l’alternative qui nous oblige à regarder en face l’acte même d’exister, l’être du monde de l’expérience, le cœur du réel, de ce suprême concret qu’est une chose individuelle se tenant dans l’existence. Soudain, on est mis en demeure de laisser là toute description ou signification d’ordre scientifique, pour fixer tel acte particulier d’existence, de cette existence concrète qui fait qu’une chose est270 et dont la saisie primordiale transcende, non seulement le savoir scientifique, mais toute connaissance proprement conceptuelle, au point que c’est la défigurer que de la traiter comme un « objet », qu’elle n’est absolument pas.

	Le fait d’exister n’est pas séparable de la chose existante ; l’existence est toujours l’existence de quelque chose. C’est le complexe « quelque chose existant » qui est, au-delà de la science, l’objet distinct, non séparable, d’une réflexion proprement ontologique 271. Par cette réflexion nous rejoignons le monde intérieur des natures, dont nous avons rappelé l’ordonnance constitutive et montré la nécessité de lui reconnaître une cause adéquate, c’est-à-dire une intelligence ordon- natrice proportionnée. La recherche de cette cause, ne l’oublions pas, c’est tout notre problème.

	L’intelligence ordonnatrice du monde n’est pas, nous l’avons vu, une intelligence fabricatrice, démiurgique. Nous pouvons maintenant faire un pas de plus, et préciser qu’elle ne saurait être l’intelligence d’un quelconque existant sensible comme le « feu artiste » des Stoïciens, ni d’une sorte d’« âme du monde », ni même d’un être doué de quelque nature déterminée que ce soit.

	L’ordre intime des natures se confondant avec celui de leur être profond, c’est le principe de l’être ordonné en tant que tel que nous cherchons à identifier. Or, il est bien clair que la science n’y suffit pas. Au risque de nous répéter un peu, mais parce que la chose est d’une importance extrême, nous rappelons que la science ne s’occupe pas de l’existence comme telle, ne la rencontre jamais ; elle ne sait rien de ce qui regarde en propre la chose existante, de son ordre intérieur, de son origine. Les lois scientifiques nous laissent à la porte du mystère. Et pourtant, il faut bien que nous nous rendions ce mystère intelligible, ou, du moins, qu’il ne reste pas pour nous totalement impénétrable. Il faut que nous en découvrions les tenants et aboutissants, que nous en trouvions la cause, par une recherche rationnelle supra-scientifique, dont l’objectivité ne soit pas inférieure à celle de la science, quoique d’une autre nature, comme disait Bergson. Nous nous heurtons ici au refus catégorique du positivisme scientiste d’admettre que l’esprit puisse s’élever au-dessus du sensible. Il n’est, pour lui, de raison autre que positive ; les sciences expérimentales couvrent la totalité du champ de la pensée rationnelle. La méta-phy- sique n’est qu’un prétendu savoir, dépourvu de sens et d’objet. La science positive répond, ou répondra, à tous les problèmes qui se posent à l’esprit de l’homme. « Nous pouvons, sans Dieu, nous expliquer le réel, tout le réel », affirme un athée contemporain La matière et ses lois suffisent à rendre compte de tout, ou alors, si les problèmes de l’existence ne sont pas susceptibles d’être traités et résolus par les moyens de la science, c’est que ce sont de faux problèmes.

	Est-il vrai que l’intelligence humaine soit ainsi confinée dans les limites de la connaissance sensible ? La science du monde matériel serait-elle, selon le préjugé empiriste, le suprême principe explicatif de la réalité ?

	La science positive découvre et définit les lois qui régissent le cosmos ; elle s’attache à expliquer les faits, au plan phénoménal, en les ramenant à des lois de plus en plus générales et de plus en plus simples à partir desquelles ils peuvent être déduits ; enfin elle vise

	
		Roger Ikor, Semaine des Intellecturis catholiques, 1905, p. 53. 



	
à intégrer l’ensemble de ces lois dans une théorie générale de l’univers3®.

	Mais le fait brut de l’existence demande, lui aussi, à être expliqué. Au-delà du point où la science arrête son travail, en continuité avec lui, commence un ordre nouveau de problèmes rationnels. Il ne suffit pas à l’intelligence de percevoir l’existence, l’être d’une chose, comme un donné pur et simple. Elle veut se rendre intelligible la réalité, savoir par quoi cette chose est fondée à être, quelle est sa raison d’être, son sens fondamental.

	Pour mieux saisir l’urgence ebla nécessité de cette interrogation, prenons un exemple familier. Soit cet enfant que je vois jouer avec ses camarades devant moi. Il y a dix ans, il n’existait pas. D’où lui vient son existence ? De ses parents, tout simplement, dira-t-on. Par un acte générateur, ils ont fait que cet enfant vienne au monde ; ils lui ont donné l’existence, ils sont les « auteurs de ses jours ». Il est vrai ,* et la science érige en loi le lien de « causalité » existant entre le phénomène de la procréation et celui de la naissance de cet enfant. Mais c’est tout : l’existence elle-même, aussi bien celle des parents que celle de l’enfant, est laissée hors de jeu. Sans doute s’agit-il bien d’expliquer la genèse, la naissance, l’existence de cet enfant, mais qui ne voit que cette existence en tant même qu’existence ne tombe pas directement sous les prises de la connaissance scientifique. Elle n’est donc pas expliquée par la science, qui ne sait que successions et connexions phénoménales 3T. Prétendre que cette « causalité» (causation) explique tout, qu’il n’y a rien d’autre à savoir, c’est refuser de penser correctement le réel jusqu’au bout, c’est mutiler l’intelligence.

	Par la génération, les parents font que la nature humaine soit transmise à leur enfant. A ce titre, ils sont cause de la nature humaine pour autant que cette nature se réalise en lui. C’est bien eux, dans la possession et l’activité de leur nature propre, qui sont au principe de cette nouvelle nature singulière qui paraît à l’existence. Mais l’existence elle-même de l’enfant, est-ce aussi les parents qui en sont

	
		La théorie de la relativité générale tend à représenter l’univers matériel sous une forme unitaire, susceptible d’exprimer en chaque point de l’espacc- temps tous les phénomènes physiques, en tant qu’ils sont mesurables. Einstein n’a pas réussi à unifier les champs gravitationnel et électro-magnétique.

		Une embryologie même parfaite ne saurait nous fournir le moindre éclaircissement sur l’origine première, existentielle. Elle ne peut que décrire la manière dont se complique progressivement une certaine structure apparemment élémentaire. La connaissance scientifique n’atteint jamais le dernier pourquoi : «le monde des explications et des raisons n’est pas celui de l’existence» (Sartre).



	A propos de l’explication scientifique de l’existence du monde, notons la réflexion amusante mais significative du P. Sertillangcs. Le monde a évolué par systole et diastole, par expansion et contraction : « je vois bien que vous faites jouer l’accordéon, mais cela n’explique ni l’instrument, ni la musique». les auteurs ? Ils sont eux-mêmes des êtres existants, qui ont l’existence. Ils l’ont pour eux, personnellement. C’est elle qui les fait subsister et leur permet d’agir. Mais ils ne l’ont pas pour la communiquer. L’existence ne se transmet pas, en elle-même, d’un être à un autre. J’ai l’existence, j’ai reçu l’existence ; je la perdrai, un jour : je ne puis donner l’existence comme on donne un objet. Elle est mienne, incommunicablement. Prétendre donner l’existence serait se poser comme une source d’existence, comme un propriétaire, un détenteur de l’existence, qui peut en disposer à son gré. Il faut donc reconnaître les limites infranchissables de la causalité proprement humaine. L’existence elle-même, l’être de l’enfant, relève d’une autre cause M. La science l’ignore, mais le caractère propre de l’être existant est tel que son explication nous oblige à chercher au-delà 3!>.

	Or l’intelligence ordonnatrice que nous requérons se présente comme celle d’un être qui a barre sur l’existence, sur la réalité profonde des choses. Pour être à même d’ordonner cette réalité, pour la disposer, il faut qu’il puisse « en disposer », mais jusque dans son intimité même ; il faut qu’il en soit la cause. Seule la cause productrice de l’être peut donner à cet être sa densité propre, ses modalités d’existence, la diversité des natures en lesquelles il s’incarne et l’ordre intérieur, les inclinations particulières de ces natures. On ne peut concevoir l’être en général comme une sorte de pâte molle et homogène susceptible d’être pétrie par quelque puissant artiste. Une intelligence qui ne serait pas celle de cette Cause universelle de l’être ne saurait imprimer aux êtres de la nature qu’un ordre superficiel. Mais la cause des êtres, ou de l’être en tant que tel, ne saurait tenir son être d’un autre. Elle a son être par elle-même. Ce qui veut dire que sa nature, ou son essence, ne comporte rien d’autre que l’être, s’identifie avec l’être lui-même ',0.

	
		La « philosophie * de Marx ne «.’embarrasse pas de pareils problèmes. « Tu es engendre par ton père et ta mère... Tu vois donc que, même au point de vue physique, l’homme doit son existence à l’homme. » Karl Marx, Manuscrits, pp. 38-41.

		Le «quelque chose - existant, ou ce qui existe, c’est cela l’être profond des choses. Ce n’est pas une •< attraction -, pas plus que le fait d’exister. Sans doute est-ce la même chose d’être un enfant et, pour un enfant, d’être existant ; mais savoir ce qu’est un enfant au point de vue scientifique (sa natiirc, sa genèse) n’est pas savoir ce qu’est exister pour un enfant, ce qu’est son être et quelle est son origine. C’est par delà l’abstraction de la science que •< ce qui existe», le concret suprasensible, cette réalité mystérieuse, inviolable au coeur des problèmes scientifiques, peut être saisie, à la faveur d’une sorte de recueillement de l’esprit. Le plus merveilleux est que les choses soient. L’existence est leur valeur suprême. Une très belle chose qui n’existe pas, qu’est-ce ? Rien. Cet argument sera développé davantage lorsque nous traiterons de la preuve de Dieu par la causalité efficiente.

		On pourrait dire aussi bien que toute cause, sensible ou supra-sensible, dont l’existence est celle d’un être déterminé, si grand qu’on le veuille, exclut qu’elle puisse communiquer l’existence, ou la susciter à titre d’effet dans un



	
Cet Etre, qui est l'existence même, ou dont le tout est d’exister, est l’acte même d’exister subsistant par soi, l’acte d’être dans sa pureté absolue, l’Acte pur, Séparé, non seulement « hors série » mais absolument transcendant, cet Etre qui existe d’une existence indispensable à l’intelligibilité de l’ordre du monde, et comme fondement et cause de cet ordre, est donc la plénitude infinie de l’être, l’Etre absolu.

	Cet Etre suprême que le raisonnement métaphysique nous a obligés de requérir est-il bien celui auquel pensent les hommes quand ils nomment Dieu ? Sans doute perçoivent-ils en Dieu d’autres caractères, mais, d’ores et déjà, qui ne reconnaîtrait, dans la propriété d’exister par soi-même, d’être la cause universelle des existants et l’intelligence qui gouverne le monde de la nature, des attributs distinctifs de la divinité, absolument propres à Dieu ? L’Etre qui épuise en soi toute la perfection de l’être est manifestement infini, nécessaire, absolu. Ce que ne sont pas les divers « absolus » des philosophies athées ou panthéistes : la Substance de Spinoza, le Moi de Fichte, la Nature de Schelling, l’Esprit de Hegel, la Volonté de Schopcn- hauer, l’Inconscient de Hartmann, la Matière de Marx, etc. Principe unique de l’être, et de tout être, l’Intelligence ordonnatrice de l’Univers est celle du Créateur, si, par Créateur (de cette création continuée), on entend celui dont procède, directement et immédiatement, l’être en tant que tel, l’être universel, avec toutes ses nuances et différences.

	L’argument que nous avons exposé pourrait alors se résumer ainsi :

	Il existe dans le monde infra-humain un ordre universel. Cet ordre ne procède ni de l’homme, ni de puissances matérielles, mais d’une intelligence, supérieure. Ce n’est pas un ordre plaqué, artificiel, car c’est le fond des choses, leur être même, qui est organisé et orienté. Quel est l’être intelligent qui a ordonné ainsi l’être des choses ? Ce ne peut être un quelconque démiurge, un grand Existant, mais quelqu’un qui est l’Etre, l’Etre pur et simple, absolu, infini. Cet Etre, nous l’appelons Dieu.

	69-Lyon (6e)      M. Corvez, O.P.

	104 Rue Bugeaud autre être. Un être limité, mesuré dans son être, présuppose un être qui soit sans mesure, c’est-à-dire qui soit l’Etre même, et la cause propre de l’être.

	Ces points importants demanderaient plus de développement. Nous les expliciterons dans les preuves suivantes (dont nous voudrions faire un ouvrage), tant il est vrai que si chacune de ces preuves se suffit à cllc-mcme, toutes cependant, formant un tout, s’éclairent et se renforcent mutuellement.

	Le «signe» d’Apocalypse 12
à la lumière de la christologie du
Nouveau Testament

	Un regard sur la bibliographie de l'Apocalypse témoigne d’une surprenante diminution des travaux consacrés à ce livre durant les trois ou quatre dernières années par rapport aux dix années précédentes. La diminution est particulièrement marquante pour ce qui concerne le ch. 12 : il semble fort oublié, alors qu’antérieurement l’attention s’était très souvent portée sur lui272 ; entre 1961 et 1964, VElenchus de Biblica ne relève que deux études à son sujet273.

	Nous n’en conclurons pas qu’on se désintéresse de cette page célèbre qui, pour des raisons de critique littéraire et historique ou pour des motifs de doctrine et de piété, a toujours été au centre des études sur l’Apocalypse. Les nombreuses recensions dont continue à faire l’objet l’excellent ouvrage publié par P. Prigent en 1959, Apocalypse 12. Histoire de l'exégèse, montrent que cet intérêt ne fléchit pas. On n’en constate pas moins un temps d’arrêt, qui est sûrement provisoire ; il résulte sans doute de l’impression que les chemins suivis jusqu’ici ont abouti à des résultats positifs, certes, mais pas encore entièrement satisfaisants. Sans prétendre réussir mieux que d’autres, nous voudrions souligner une ligne d’interprétation qui n’a pas été suffisamment exploitée, encore qu’elle ne soit pas entièrement nouvelle. Pour que la marche de l’exposé soit plus facile à suivre, nous en indiquerons tout de suite l’aboutissement.

	La vision — ou mieux, le double signe — de la femme et du dragon indique la conquête de la foi messianique accomplie par l’Eglise. Nous le montrerons en examinant successivement le contexte $Ap 12 ; l’attitude d’esprit des disciples en face du problème messianique dans les évangiles en général et plus particulièrement dans la pensée johannique ; le signe du ch. 12 ; la pointe mariale du passage.

	

		— Lecture d’Apoc. 12 dans son contexte



	Le ch. 12 de l’Apocalypse peut être considéré soit en lui-même, soit dans le contexte du livre, soit dans le contexte plus général de la pensée johannique. Pour dégager son sens, il n’y a pas grand’chose à tirer du contexte immédiat, en particulier des images qui s’y présentent. Celles-ci, en effet, peuvent avoir été puisées à l’une ou l’autre source, évoquer des représentations de la mythologie astrale ou présenter des analogies plus ou moins immédiates avec les images . de la littérature gnostique. Ce qui est clair, c’est que de telles ressemblances ne suffisent pas, à elles seules, à définir le sens du passage, si l’interprétation qu’elles indiquent n’est pas confirmée par le contexte plus large de l’ensemble du livre et celui de la pensée johannique. Or il faut reconnaître tout de suite que la structure gnostique ou mythologique de la pensée de Jean est loin d’être démontrée.

	Comment le ch. 12 s’insère-t-il dans l’ensemble du livre ? Il est très heureux que, pour répondre à cette question, nous puissions faire abstraction des divergences profondes qui séparent les exégètes à propos de la division de l’ouvrage. En effet, ces désaccords n’empêchent pas de s’entendre sur la caractéristique fondamentale du livre : sa thématique christologique. Mais cette christologie constitue une réalité fort complexe, traduite en un vaste ensemble de notions. Il s’agit de Jésus-Christ envisagé soit comme Messie, soit comme Dieu. On peut distinguer un aspect statique, résultant de l’énumération des titres attribués au Christ, et un aspect dynamique et vital, qui consiste dans la prise de conscience progressive de la part des disciples de ce que le Christ est réellement et du sens qu’il faut finalement accorder aux titres eux-mêmes. De plus, la christologie peut être examinée de manière analytique, par l’étude des éléments qui la constituent, et de manière synthétique, par la recherche de la pensée une qui utilise les désignations diverses. 11 va de soi que ces aspects multiples ne s’excluent pas l’un l’autre ; ils représentent autant de faces d’une même réalité complexe. On ne saurait nier cependant que les textes du N.T. accentuent tantôt l’une, tantôt l’autre approche, laissant ainsi les autres dans l’ombre.

	Ces remarques se vérifient également pour notre ch. 12. La forte unité spirituelle du livre, reconnue même par ceux qui défendent un morcellement littéraire plus ou moins accentué, nous permet de croire qu’en soulignant l’aspect particulier de la christologie de cette péri- cope on ne court pas le risque d’exclure les autres aspects. Il reste cependant nécessaire de se rendre compte de l’accent spécifique que reçoit dans ces lignes l’approche de la réalité christologique.

	E. Schmitt274 passa minutieusement en revue toutes les expressions de l’Apocalypse qui témoignent de la divinité de Jésus-Christ ; il en conclut que, puisque Jésus-Christ est Dieu, il ne peut pas ne pas être au centre de l’œuvre tout entière. Nous ne mettrons sûrement pas en doute que, dans l’Apocalypse, le Christ apparaît comme Dieu. Mais, dans l’Apocalypse comme dans les autres livres du N.T., si la divinité du Christ est le point d’arrivée et la confirmation suprême, elle ne paraît pas constituer l’objet direct et premier de l’enseignement ; on se préoccupe plutôt d’affirmer que le Christ est le Messie, le juge glorieux, Seigneur de l’histoire en vertu de sa mort et de sa résurrection. L’Apocalypse insère cette proclamation dans le thème apocalyptique du jugement et de l’avènement du Règne de Dieu ; elle n’altère pas pour autant les termes traditionnels, qui demeurent ceux du messianisme du N.T.

	Nous avons l’impression que les études sur la christologie du N.T. s’en tiennent un peu trop à l’aspect objectif, qui est évidemment précieux et nécessaire, et qu’elles ne tiennent pas suffisamment compte de ce que nous avons appelé la vision dynamique et vitale. Il faudrait s’attacher davantage à la voie par laquelle les disciples se sont élevés à la maturité de la foi. Ce point de vue n’a pas été complètement négligé ; mais la manière dont on s’en est occupé mérite de graves réserves.

	Pour W. Wrede \ la difficulté n’est pas de prendre possession de la foi ; elle se trouve uniquement dans la préoccupation que le mystère du Christ ne soit pas dévoilé prématurément. En même temps, il ne considère pas cette préoccupation comme une donnée authentique de l’Evangile ; ce serait simplement une projection dans la vie du Christ d’une christologie ésotérique. L’Eglise possédait sa doctrine comme un bien qu’on ne pouvait communiquer à ceux du dehors ; elle aimait se représenter de manière analogue la situation évangélique : elle montrait le Christ soucieux de ne pas confier le secret de sa personnalité à des disciples qui n’étaient pas préparés à le comprendre. Cette reconstruction arbitraire est abandonnée aujourd’hui.

	La thèse de L. Cerfaux275, reprise par A. Descamps, reste peu satisfaisante : les précautions de Jésus, qui voudrait éviter qu’on parle de lui, s’expliqueraient par le souci de protéger le pur idéal religieux messianique du danger de contamination politique. Une reconstitution de ce genre demeure trop à la surface des faits.

	Le « secret messianique » doit plutôt s’interpréter comme l’expression de l’incapacité des disciples à comprendre la personne et la mission du Christ tant qu’ils n’étaient pas éclairés par la foi en la résurrection®. Leur prise de conscience a été lente, laborieuse, progressive. En parlant d’une prise de conscience progressive, nous entendons faire deux affirmations d’importance capitale : 1. la personne et la mission de Jésus étaient déjà connues d’une certaine manière grâce à l’attente messianique ; 2. les idées des disciples ont dû s’accorder à une réalité plus riche que celle qu’ils attendaient. La nécessité de cette adaptation résulte aussi bien de la multiplicité des formes de l’attente messianique au cours des siècles que de la difficulté à réduire ces formes à une vision d’ensemble qui en respecte toutes les exigences sans se prêter à des mystifications dangereuses.

	
		— Les disciples et l’héritage messianique



	Dans l’A.T., l’élément de base de l’attente messianique se trouve dans la foi en Yahvé sauveur. Les différentes formes que cette attente a revêtues sont le reflet des situations politico-religieuses variées dans lesquelles le peuple juif s’est trouvé.

	Pendant la période monarchique, on aimait se représenter le salut comme l’œuvre d’un fils de David (Ps 89, 30-38 ; Is 7, 14 ; 9, 5-6 ; 11, 1-5, etc.). Après la chute de la monarchie, cette espérance ne disparut pas ; elle sut reprendre vigueur en fonction de l’idéal prophétique. Le salut se centra sur la figure d’un prophète, le « Serviteur de Yahvé » du Deutéro-Isaïe (42, 1-9 ; 49, 1-9 ; 50, 4-11 ; 52,13 - 53, 12), méprisé et défiguré par les souffrances qu’il accepte volontairement pour l’expiation des péchés du peuple. Une fois que les prophètes eurent quitté la scène de l’histoire, l’espérance sut faire abstraction de toutes les images contingentes pour s’exprimer comme foi pure dans le «Fils de l’homme» (Dn 7, 1-28), figure transcendante et glorieuse qui opère le salut.

	Le messianisme présente donc trois traits dominants : davidique, prophétique, transcendant. Il ne constitue cependant pas une doctrine à proprement parler ; il s’agit plutôt d’une espérance, prête à revêtir des formes toujours nouvelles. Outre ses formulations classiques, cette espérance en connaît d’autres encore, en particulier une expression sacerdotale (Ps 110) ; à peine ébauchée dans l’A.T., où elle reste liée à une perspective polémique, celle-ci sera reprise et développée dans le N.T. sur la base de considérations et de textes restés inutilisés jusque-là (He 7}. Dans ces conditions, les traits du messianisme peuvent difficilement se réduire à une synthèse conceptuelle. L’école Scandinave s’applique depuis quelques dizaines d’années à grouper toutes les présentations du Messie autour de l’idéologie royale ; elle n’y parvient pas sans faire violence aux textes 276.

	Le N.T. lui-même manifeste des hésitations évidentes quand il s’agit de rassembler en une synthèse organique des données éparses ; la perplexité se maintient jusqu’au moment où se produit l’événement de la résurrection. Les incertitudes concernent surtout les aspects royaux et prophétiques : Jésus ne touche au premier qu’avec méfiance ; le second n’est accepté qu’avec peine par les disciples. Tels sont les faits, très schématiquement.

	Les évangélistes sont bien informés au sujet de l’aspect davidique du messianisme et de la filiation davidique de Jésus. Mais on n’en trouve une affirmation claire que dans l’histoire de l’enfance, et encore ne s’agit-il que d’une déclaration de principe (Mt 1, 1 ; 1, 32. 69). Pendant la vie publique, les disciples, et plus encore la foule, ont tendance à employer le titre de Fils de David (Mf 9, 27 par. ; 12, 23 ; 21, 9 ; Jn 7, 42, etc.), mais Jésus lui-même reste sur une extrême réserve, au point de laisser croire qu’il le met en discussion (Mc 12, 35-37) 277.

	La situation est toute différente pour ce qui concerne le messianisme prophétique et l’image du Messie souffrant : Jésus l’affirme avec la plus grande force, mais les disciples ne parviennent pas à l’accepter (Mt 16, 22 par.). La résistance des disciples et la résolution de Jésus apparaissent en pleine lumière dans le dialogue avec les trois disciples préférés aussitôt après la transfiguration (Mc 9, 9-13 par.). Ce passage se distingue particulièrement par l’esprit dialectique hébraïque qui s’y exprime ; instinctivement orienté vers le raisonnement par sous-entendus, il fournit cependant un sens facilement reconnaissable. Aux disciples qui s’appliquent à faire dire à Jésus que, tout de même, sa passion ne peut être considérée comme prochaine, le Maître répond en répétant qu’elle est imminente. L’insistance de Jésus sur l’idée du Messie souffrant revient encore dans les prédictions de la passion (Mt 16, 21-28 par.). On voit dans ces textes comment la synthèse des données messianiques s’opère par un rapprochement du messianisme prophétique avec le messianisme transcendant (celui qui doit souffrir se trouve être le Fils de l’homme), tandis que le messianisme davidique est laissé de côté. C’est seulement à la lumière de la résurrection qu’il se verra assumé dans une synthèse organique avec les deux autres courants de l’espérance messianique (cfr Ac 2, 34 ; 5, 31 ; 7, 56, etc.) 278.

	Ces observations permettent de se rendre compte de la difficulté que les disciples ont dû rencontrer pour s’accorder à la pleine réalité messianique. Leur résistance à l’idée d’un Messie souffrant n’est pas seulement l’expression d’une répulsion très humaine les empêchant d’accepter que Jésus puisse subir le sort qu’il prédisait de manière si crue ; elle résultait aussi, et beaucoup plus, de leur impréparation radicale à comprendre toutes les données messianiques de la Bible.

	Les foules étaient encore plus démunies. Les gens proclamaient bien que Jésus était le prophète attendu (Jn 6, 14) ; mais ils ne retenaient de la figure du prophète que l’aspect spectaculaire et miraculeux, ne tenant aucun compte des aspects de témoignage et de souffrance qui prédominent dans les descriptions du Deutéro-Isaïe. Au sujet du Fils de l’homme, la foule a une conception qui ne correspond pas à celle de Jésus, car elle ne parvient pas à admettre qu’il aurait une fonction précise sur la terre (Jn 2, 32-34) ; Jésus, lui, déclare que c’est sur cette terre qu’il veut exercer l’office de juge qui revient au Fils de l’homme (Mc 2, 10 par.) 279.

	Jean-Baptiste semble avoir éprouvé une difficulté du même genre (Mt 11, 2-6 par.) ; de sa prison, il envoie des messagers à Jésus, qui leur répond en soulignant la nécessité d’accorder plus d’attention à la personnalité prophétique du Messie280.

	A côté de la proclamation de Jésus comme Messie et Fils de Dieu, il semble donc encore possible de percevoir dans les évangiles la lente prise de conscience qui a mis les disciples en possession de la réalité messianique dans sa plénitude.

	ni. — Le contexte de la pensée Johanntque

	La difficulté de cette prise de conscience, envisagée dans les Synoptiques comme un problème éminemment théologique, prend chez Jean une coloration également psychologique. Ce qui, chez les autres, est pur jeu d’idées, prend corps dans le quatrième évangile, où l’attention s’attache davantage aux personnages qui croient, mais pas assez pour être prêts à reconnaître le caractère providentiel de la croix et le lien étroit qui, dans l’économie du salut, l’unit à la glorification du Christ.

	Toute une série de textes témoigne du drame des esprits non préparés à accueillir la personne de Jésus dans ses dimensions véritables et définitives. On l’aperçoit dans les paroles du Baptiste déclarant qu’il ne le connaissait pas d’avance et qu’il eut besoin de voir l’Esprit se poser sur lui (1, 33). On remarque que Jean évite tout recours aux images de la tradition messianique pour fixer toute son attention sur l’idée purement théologique de l’avènement glorificateur de l’Esprit. Il en résulte, semble-t-il, que, contrairement aux Synoptiques, il parle en se laissant éclairer par la lumière de la résurrection : c’est ce qui se produit très souvent aussi dans les Actes (par exemple, 2, 33 ; 5, 31). On se trouve encore en face du même drame lorsque l’évangéliste observe que les disciples ne « se souvinrent » qu’après la résurrection de l’affirmation de Jésus : « Détruisez ce temple, et en trois jours je le relèverai» (2, 22). A noter que ce «souvenir» (ènvqcrôqcyav) correspond à celui que l’Esprit opère après la résurrection : « Il vous rappellera (i)jrogVT|OEi) tout ce que je vous ai dit» (14, 26).

	Il est important de remarquer que les disciples ne sont pas dépourvus de foi ; leur foi imparfaite, bien que sincère, est incapable de s’égaler au mystère total du Christ. C’est pourquoi, alors que beaucoup croyaient en lui (2, 23), Jésus ne se fiait pas à eux {non se credebat eis : 3, 13). C’est la foi qui pousse Nicodème à aller trouver Jésus (3, 2), et cependant il n’est pas en mesure de recevoir même les choses « terrestres » dites par Jésus (3, 12) ; la raison en est qu’il n’a pas encore compris le mystère de sa glorification (3, 13).

	Les considérations de ce genre qui se rencontrent un peu partout dans l’évangile constituent le présupposé de l’un des thèmes des discours après la dernière cène. L’impréparation des disciples se révèle ici très clairement comme une incapacité d’accepter le mystère de la mort qui conduit à la gloire. « Je m’en vais vers celui qui m’a envoyé, et aucun de vous ne me demande : Où vas-tu ? Mais parce que je vous ai dit ces choses, la tristesse vous remplit le cœur» (16, 5-6). Et un peu plus loin : « J’ai encore beaucoup de choses à vous dire, mais vous ne pouvez les porter à présent» (16, 12). Il s’agit donc de choses fort graves, puisque les apôtres ne sont pas en état de s’engager à l’effort de les «porter» (Paoràoat) ,2. Toujours dans le même contexte, cette difficulté d’accepter intégralement le mystère de la destinée du Christ est exprimée par la métaphore des douleurs de l’enfantement (16, 21 : « La femme, quand elle enfante, est dans la tristesse... »). L’emploi de cette métaphore est éclairant. Elle est très familière à la littérature prophético-apocalyptique, où elle concerne les souffrances qui préludent à l’avènement du Règne de Dieu. Utilisée pour caractériser la peine des disciples, elle signifie que ceux-ci souffrent dans l’attente de la révélation suprême du Christ et de l’établissement du Règne.

	Les paroles de Jésus trouvent une vérification dramatique dans une scène très chargée de signification symbolique et didactique, celle du lavement des pieds, juste au commencement des dernières instructions de Jésus sur la nécessité de comprendre le secret de sa passion (13, 2-11). La portée morale de cette scène s’exprime

	
		BaoràÇœ exprime l’idée de l’effort requis pour résister à un poids pesant. Cfr F. B ü ch set., ThWXT, I, 597.



	dans les w. 12-18, qui recommandent le service fraternel mutuel. Mais ce n’est pas là, semble-t-il, la signification la plus profonde ; il faut la chercher plutôt dans la relation même, précisément dans les paroles du v. 10 : « Celui qui s’est baigné n’a pas besoin de se laver (var. : si ce n’est les pieds), mais il est pur tout entier. Vous aussi, vous êtes purs, mais non pas tous. » Cette déclaration constitue le trait final du symbolisme de la scène. Le symbolisme s’annonçait déjà dans l’acte même de Jésus, lorsqu’il s’apprêtait à laver les pieds des apôtres, en quoi il y a quelque chose de plus que dans les ablutions en usage chez les Juifs. La portée de cet acte est précisée par la notice qui le précède immédiatement et qui sert d’introduction au récit johannique de la Passion : « Sachant que son heure était venue..., ayant aimé les siens..., il les aima jusqu’au bout». Mais c’est dans la citation du v. 10 que la scène reçoit tout son sens.

	Ce verset reçoit deux interprétations, lices à deux versions du texte. La version longue, attestée par la majorité des manuscrits et retenue par les éditions critiques, se présente ainsi : « Celui qui s’est baigné n’a plus besoin de se laver, si ce n’est les pieds, mais il est pur tout entier». La version brève (S, nombreux manuscrits de la Vg, Origène grec, Tertullien, Augustin, Jérôme) omet les mots «si ce n’est les pieds ».

	La version courte suggère une interprétation morale de la scène. D’après de nombreux commentateurs (Hirsch, Brandt, A. Merx, Boismard, Zahn), Jésus déclarerait à ses disciples : vous n’êtes pas encore purs, c’est pourquoi je vous lave, attirant ainsi votre attention sur la preuve d’amour que je suis sur le point de vous donner dans la Passion. Cette interprétation ne peut guère être acceptée. Elle ne tient pas suffisamment compte de la signification symbolique de la scène, et elle oublie que la leçon morale est donnée explicitement dans les w. 12-18, en un sens d’ailleurs différent de celui qu’on propose.

	La version longue doit être préférée, non seulement en raison de l’autorité des manuscrits qui l’appuient, mais aussi parce qu’elle offre un sens meilleur : elle suppose mais approfondit la version morale. La provenance de cette parole est discutée : Jésus est-il le premier à la prononcer, ou s’agit-il d’une maxime familière dans le monde religieux juif 281 ? Elle conduit en tout cas à une interprétation plus profonde et plus conforme à la situation. Nous ne sommes cependant pas disposé à souscrire à l’explication qu’on en donne habituellement ; s’il faut en reprendre quelque chose, ce n’est pas sans le corriger. D’après quelques commentateurs, le texte contiendrait une allusion voilée au baptême ; il dirait pratiquement que celui qui a pris le bain sacré n’a plus besoin désormais que de se débarrasser des petites

	
LE « SIGNE » D’APOCALYPSE 12 DANS LE NOUVEAU TESTAMENT 409 poussières des péchés quotidiens pour pouvoir accéder au banquet eucharistique.

	Cette dernière précision est tout à fait surprenante. Bien que théologiquement correcte, elle ne trouve aucune justification sur le plan exégétique dans le contexte de la dernière Cène. Si donc la première interprétation, celle qui se base sur le texte court, est inacceptable parce qu’elle fait dire trop peu au passage qui nous occupe, l’interprétation qu’on veut donner au texte long lui fait dire beaucoup trop en lui prêtant une sorte de casuistique sur les dispositions requises pour avoir accès à l’eucharistie. Cette exégèse fantaisiste ne s’explique que par un oubli de la portée communautaire de la Cène ; il était fatal alors de ramener la parole de Jésus à une signification purement individuelle. Or le lavement des pieds met en valeur une application personnelle (dans le dialogue de Jésus avec Pierre), mais aussi une constatation directement communautaire : « Vous êtes purs, mais non pas tous ».

	Nous nous trouvons donc en présence d’une sorte de tension entre l’individu et la communauté. Il faut donc se demander quel élément doit être regardé comme premier, et lequel, au contraire, doit être considéré en fonction de l’autre. Le style johannique invite à voir dans l’individu une sorte de personnification de la communauté ; c’est celle-ci qui est au premier plan. En effet, Jean a tendance à concrétiser dans un personnage les traits et les attitudes d’un corps social ; c’est spécialement le cas lorsqu’il s’agit de l’adhésion au mystère du Christ souffrant et glorieux. Ainsi, là où les Synoptiques parlent du Sanhédrin ou, sans le nommer, du grand prêtre qui interroge Jésus (Mt 26, 59. 63 par.), le quatrième évangile place en évidence la personne d’Anne (18, 13. 19 ss). C’est Madeleine seule (20, 1 ss), non le groupe des femmes {Mt 28, 1 ss par.), que le quatrième évangile conduit au tombeau, le matin de Pâques. Il n’est pas douteux que le disciple bien-aimé se tient au pied de la croix comme une personnification de l’Eglise.

	Une fois établie la portée directement communautaire de l’épisode, il reste à réexaminer la signification des paroles de Jésus au v. 10 : «Celui qui s’est baigné n’a plus besoin de se laver, si ce n’est les pieds... Vous êtes purs, mais non pas tous... » Ce texte emploie deux termes du langage baptismal : le bain, la pureté ; dans le vocabulaire du christianisme primitif, ces termes sont associés pour désigner le baptême de l’Eglise (cfr Ep 5, 26 : « afin de la sanctifier, en la purifiant par le bain d’eau, avec une parole»). En quoi consiste la purification baptismale de l’Eglise ? La réponse n’est pas douteuse : l’Eglise se purifie et reçoit le baptême dans la foi.

	L’étroite association de la pureté avec le binôme baptême-foi est particulièrement valable dans le cas de Jean ; on sait sa manière de réduire toutes les valeurs morales à la foi. Un bain dans la foi sera donc celui qui délivrera l’Eglise des dernières poussières, c’est- à-dire des dernières résistances à accepter intégralement le message de la foi au Christ Messie prophétique et glorieux.

	Envisagée sur cet arrière-fond de la dynamique de la foi, la scène du lavement des pieds trouve l’explication satisfaisante que n’ont fourni ni l’interprétation du texte court de Jn 13, 10, ni l’interprétation courante du texte long.

	Avant de passer à l’étude d’Ap 12, il reste une dernière précision à donner concernant la note polémique qui marque si souvent la christologie du N.T. Cette note n’est, au fond, que la conséquence d’une saisie vitale de la réalité christologique, prompte, on le comprend, à réagir devant les obstacles qui s’opposent à son acceptation. Il y a deux éléments polémiques fondamentaux dans le N.T. : 1. Contre le judaïsme, dans la mesure où il prétend être par lui-même véhicule du salut, à l’encontre de la fonction salvifique unique du Christ (cette polémique est celle qu’on rencontre d’abord dans le quatrième évangile et chez Paul, surtout dans les épîtres aux Galates et aux Romains). 2. Contre le paganisme, en tant qu’il prétend indiquer la voie du salut dans le culte de l’empereur. Cette seconde polémique caractérise l’Apocalypse. Il va de soi qu’une distinction aussi nette de deux motifs polémiques ne tient pas compte de nombreux traits particuliers. Le reste du N.T. n’ignore pas la pointe polémique contre le culte impérial (voir par exemple 1 Tm 6, 15) ; l’Apocalypse n’omet pas davantage la polémique antijuive (par exemple 11, 1 ss), même si elle la tempère par une approche très « paulinienne » du problème juif282. Pour l’ensemble cependant, cette manière de caractériser les deux points de vue polémiques semble exacte. La christologie proposée dans le ch. 12 reflète une problématique vitale, mais elle se ressent aussi de la préoccupation polémique antiromaine qui affecte le livre tout entier.

	
		— Le signe du ch. 12



	Cette longue série de présupposés nous a paru nécessaire pour placer l’interprétation d’Ap. 12 dans son vrai contexte, non seulement doctrinal, mais aussi psychologique, et surtout johannique.

	La scène se déroule autour d’une femme qui donne naissance au Messie (v. 5) dans les douleurs (v. 2) et qui, poursuivie par le dragon, s’enfuit dans le désert pour 1260 jours (v. 6), tandis que son fils est emporté auprès de Dieu. Il est à peine besoin de noter que, dans l’examen de n’importe quel texte johannique, surtout dans l’Apocalypse, on doit tenir compte d’une forte charge de symbolisme. Il faut ajouter que les traits symboliques doivent être interprétés ; ce ne sont pas des éléments dont on peut partir pour entreprendre l’explication d’un passage. Leur intervention dans le jeu des idées ne peut être immédiate. Dès lors, une bonne exégèse du chapitre qui nous occupe ne saurait prendre son point de départ, par exemple, dans la constellation qui forme la couronne de la femme, ou dans le tiers des étoiles que le dragon entraîne avec sa queue. Dans la présentation de la femme ou dans celle du dragon, le seul élément qui ne soit pas symbolique est la notion de « signe » qui s’attache à eux. C’est donc de là qu’en bonne méthode il convient de partir pour interpréter cette page.

	« Signe » (crrmeïov) est un mot qui n’appartient pas primitivement à la sphère religieuse, mais qui peut s’y rapporter. Ceci se vérifie tout particulièrement pour le grec des Septante, où la résonance religieuse est tellement fréquente que l’origine profane du vocable en est rejetée dans l’ombre. Une caractéristique majeure du terme est son dynamisme. « Signe » ne s’applique pas à un objet ; il s’attache à tout ce qui peut avoir rapport avec l’ensemble de l’histoire du salut. Le N.T. reçoit le mot avec cette signification dynamique particulière ; à la seule exception de Rm 4, 11 («il reçut le signe de la circoncision »), il s’agit toujours d’un fait qui est en rapport avec le salut.

	La relation est particulièrement marquée chez Jean ; on peut s’en rendre compte par l’insistance même avec laquelle il emploie ce terme à propos de faits prodigieux et salvifiques, là où les Synoptiques, surtout Matthieu, utilisent le mot Sovàpeiç. Le signe est avant tout un fait messianique, parce qu’il manifeste la gloire de Jésus-Christ (Jn 2, 11 ; 11, 4. 40, etc.). Ce caractère lui appartient évidemment quand il s’agit d’un « signe » opéré par le Christ ; mais il faut le reconnaître également quand il est question de « signes » accomplis par des puissances hostiles à Dieu. C’est ainsi qu’en Mt 24, 24 les « grands signes et prodiges » accomplis par les faux messies et les faux prophètes ont pour but de « séduire » les hommes. Or « séduire » (nXavà©), c’est détourner de la reconnaissance du vrai Messie pour asservir à de faux messies ; c’est proposer à l’adoration des hommes un objet qui en est indigne. Le même verbe aXavàœ revient dans l’Apocalypse quand il s’agit des signes opérés par la Bête (13, 13) qui « séduit » les habitants de la terre, ainsi que par le faux prophète (19, 20). Même chose en 16, 24, où l’on ne trouve pas le verbe KXavâœ, mais où c’est bien l’idée : les esprits diaboliques opèrent des signes pour rassembler les rois asservis aux puissances infernales du dragon, de la Bête et du faux prophète, pour les mener au combat contre Dieu. Il y a donc dans l’Apocalypse un messianisme inversé qui tourne autour de l’idée de signe : il s’agit de signes destinés à séduire et qui sont opérés par les puissances hostiles à Dieu. Il semble assez naturel de supposer que ces signes accomplis toujours par les ennemis de Dieu s’opposent à ceux qui, dans le quatrième évangile, sont toujours accomplis par Jésus. En passant d’un livre à l’autre, nous nous trouvons en présence d’un renversement total des perspectives : dans l’évangile, les signes sont un appel à reconnaître le vrai Messie ; dans l’Apocalypse, ils sont un moyen de séduction, invitant à adorer les faux messies en méconnaissant le vrai.

	A la lumière de ces observations sur le caractère dynamique et messianique du signe, il nous est possible d’examiner maintenant la vision de l’Apocalypse. La lumière nous vient d’abord du caractère dynamique du signe. Puisqu’il est dynamique, on ne peut le chercher ni dans la figure de la femme, ni dans celle du dragon. Il y a deux signes dans le ch. 12 ; ils ne sont pas constitués par les deux apparitions, mais bien par les actes dont la femme et le dragon sont les protagonistes. Les descriptions se développent en strict parallélisme. On présente d’abord la figure : au v. 1, « une femme enveloppée du soleil, la lime sous ses pieds, et sur sa tête une couronne de douze étoiles » ; au v. 3, « un énorme dragon couleur de feu, ayant sept têtes et dix cornes, et sur ses têtes sept diadèmes ». Ensuite l’action qui prend valeur de signe : au v. 2, la femme « est enceinte, et elle crie dans les douleurs et les tortures de l’enfantement » ; au v. 4, la queue (du dragon) entraîne le tiers des étoiles du ciel et les précipite sur la terre ». Il n’y a pas d’opposition entre le caractère dynamique du signe et le fait qu’on le « voit » (dans les deux cas, en effet, on lit que le signe apparaît, ¿ù<p0r| ). «Etre vu», «apparaître», n’est pas, dans le langage apocalyptique, autre chose que « se réaliser ». C’est bien le cas ici, car s’il fallait prendre le verbe <5cp0T] à la lettre, le double signe du ch. 12 serait différent de tous les autres signes de la Bible, spécialement ceux de la littérature johannique ; il désignerait non un événement mais une figure, et il serait dépourvu du dynamisme qui le caractérise.

	Il faut noter en outre que c’est ici le seul cas où l’on dise qu’un signe « apparaît » ; partout ailleurs, les signes sont opérés. Cette particularité n’est sûrement pas fortuite ; elle s’éclaire si l’on tient compte du caractère polémique de la christologie de l’Apocalypse : de son opposition à la prétention du culte impérial qui attribue des honneurs divins à d’autres qu’à Dieu et à son Messie. Les deux signes antithétiques qui se réalisent et le choc qui se produit entre eux sont donnés à l’Eglise pour qu’elle reconnaisse définitivement l’objet de sa foi.

	Nous nous trouvons à présent en mesure de lire ce passage de l’Apocalypse en fonction d’un arrière-plan bien précis, et de l’insérer dans le cadre d’un problème qui préoccupe le N.T. tout entier, mais plus particulièrement les écrits johanniques. La mère du Messie est l’Eglise. Elle donne naissance au Christ en tant qu’elle le comprend dans toute la gloire de sa mission. L’enfantement est douloureux, parce que l’Eglise a de la peine à accepter l’élément de souffrances qu’implique la vision intégrale du Messie. La reconnaissance douloureusement conquise est en butte aux attaques du dragon, figuration des puissances infernales qui s’articulent sur l’empire romain et sa prétention divine (13, 2-4). Tandis que le Messie mystiquement enfanté au milieu des douleurs est en possession de sa gloire, compensation de toute offense (12, 5), l’Eglise qui lui a donné naissance est soumise à la vengeance du dragon, qui l’oblige à souffrir une terrible persécution, symbolisée de façon transparente par le séjour « d’un temps et des temps et la moitié d’un temps » au désert (v. 14 ; cfr Dn 7, 25 ; 12, 7). Ce n’est pas tout : alors même que l’Eglise comme telle est désormais en sécurité par rapport aux attaques contre sa foi, ses enfants restent toujours exposés aux embûches du dragon, qui n’entend pas désarmer.

	Ce que les paroles de Jésus disaient explicitement et ce que l’épisode du lavement des pieds présentait sous forme didactique revient sous une forme apocalyptique dans le double signe et dans la scène du ch. 12 de l’Apocalypse. Le thème de la conquête laborieuse de la foi messianique et des embûches auxquelles cette foi est soumise trouve ici encore une traduction qui nous paraît assez claire. Assurément, on n’a pas résolu pour autant toutes les difficultés qui naissent de la surcharge du symbolisme par lequel notre texte présente ce thème. La reconstruction que nous proposons ne saurait être infirmée par les difficultés qui peuvent subsister dans les détails, en particulier celles qui s’attachent au symbolisme du passage ; pour y répondre, il nous semble utile de faire valoir une particularité des visions apocalyptiques à laquelle on n’accorde pas toujours l’attention qu’elle mérite. Il s’agit de l’oscillation continuelle des figures, régulièrement adaptées aux traits de la réalité qu’elles ont à exprimer. Dans l’Apocalypse, en effet, le langage des symboles se développe rapidement et de manière univoque en de brèves descriptions (cfr 8, 7-12) ; mais, quand la scène se prolonge, il se disperse en des ramifications toujours nouvelles. Le cas le plus clair est sans doute celui de l’autel du ch. 4. Au début, il s’agit d’un trône sur lequel siège un être lumineux. Mais, dans la suite (9, 13), il ne porte plus Dieu, puisqu’il se trouve sous ses yeux. C’est ainsi qu’en 7, 9. 15. 17, le trône n’est plus occupé par Dieu mais par l’Agneau. En 7, 15, le trône devient un autel, sous lequel se trouvent les âmes des martyrs. Sous cette fantasmagorie d’images qui s’évanouissent au fur et à mesure que la nécessité du moment exige qu’elles prennent des significations nouvelles, on voit se presser et se succéder les idées et les sentiments de l’auteur. Ce n’est donc pas l’image qui éclaire la réalité, mais plutôt la réalité qui oblige l’image à de continuels changements, au point qu’une figuration plastique est absolument impossible. Comment ppurrait-on représenter le dragon à sept têtes et dix cornes (12, 3) ? Ces têtes et ces cornes ne sont d’ailleurs pas la caractéristique exclusive du dragon ; elles appartiennent aussi à la Bête, l’identifiant explicitement avec Rome (17, 19 ss). Et que dire de la multitude des sauvés qui portent un sceau (7, 3), lequel est aussi un vêtement: un vêtement blanc — qu’on le remarque — lavé dans le sang de l’Agneau ?

	Si donc, dans la vision du ch. 12, certains éléments ne s’accordent pas avec l’explication proposée, celle-ci ne doit pas nécessairement être rejetée; on peut en rendre compte par la vivacité de la pensée toujours en mouvement à la recherche d’images aptes à exprimer les nuances. Les points dominants du tableau n’en paraissent pas moins présents et fidèlement interprétés dans notre exégèse. Ce sont : la femme qui enfante dans les douleurs ; le dragon qui lui tend un piège puis la persécute ; le fils enlevé auprès de Dieu et « ceux qui restent de sa postérité » (v. 17), ayant à subir avec leur mère une dure persécution.

	
		— L’interprétation mariologique



	Tout le monde est pratiquement d’accord aujourd’hui sur la signification ecclésiologique du ch. 12 de l’Apocalypse. Les rares voix qui se sont élevées pour soutenir une interprétation directement mariologique n’ont pas réussi à recueillir des accords méritant considération. Mais il n’est peut-être pas exact de proposer une alternative, comme si une exégèse impliquait l’exclusion de l’autre. H faut plutôt prendre en considération la possibilité d’une extension mariologique de la signification de la péricope ; autrement dit, se demander si, dans l’esprit de Jean, ce n’est pas Marie qui a fourni l’occasion de représenter l’Eglise comme une mère qui enfante le Messie dans les douleurs. De nombreux écrits ont adopté ce point de vue et, si les arguments invoqués ne sont pas toujours probants, les résultats obtenus sont favorables à l’extension mariologique. La voie suivie par le P. Braun283 semble bonne : il cherche dans la pensée johannique les antécédents de cette application ; bonne également celle qu’indique le P. Lyonnet284 : tirant profit de l’analogie entre la scène du Calvaire et celle que décrit l’Apocalypse, il montre que cette dernière n’est rien d’autre qu’une extension du sens qui se dégage déjà du récit johannique de la Passion.

	Il nous semble pouvoir ajouter à ces explications l’observation déjà faite plus haut au sujet de la tendance de Jean à concentrer sur une seule personne les attitudes de tout un groupe, spécialement quand il s’agit d’attitudes qui concernent les options de la foi. Si le ch. 12 parle d’un signe, d’un grand signe, cela veut dire qu’il propose une option très haute. Effectivement, il met l’Eglise en face de la reconnaissance du mystère total du Christ Messie, de sa passion et de sa résurrection. L’objet proposé est donc éminemment messianique, tel que Jean aime le présenter en le centrant sur un personnage. Compte tenu de l’attention que Jean accorde à Marie dans le cours de son évangile, attention qu’on ne saurait contester sans s’opposer à l’évidence, rien n’empêche de penser qu’il a vu dans Marie le prototype de l’Eglise qui reconnaît le Christ. Il n’aurait sans doute pas représenté l’Eglise sous les traits d’une mère, si l’image ne lui avait été suggérée par Marie. Sans entrer dans une polémique toute récente, on peut dire, en effet, qu’il n’existe pas de vrai précédent littéraire à l’idée de l’Eglise mère du Messie. L’inter relation constante entre l’idée et l’image, caractéristique de l’Apocalypse tout entière, se constate également dans le ch. 12. L’idée à exprimer, c’est l’Eglise qui souffre dans la conquête de la foi totale ; à cette souffrance, Marie apporte le type de la mère et l’image dont l’auteur se sert. Entre les deux éléments il y a une compénétration, mais aussi une certaine tension. Tension dans le passage de l’idée à l’image, si les souffrances de Marie n’ont pas ébranlé sa foi, une foi que notre piété aime à penser ferme et totale dès le début ; ce fut une foi souffrante, mais qui ne peut être comparée aux douleurs de l’enfantement. Tension également dans le passage de l’image à l’idée, car la communauté n’est pas représentée dans le monde biblique par les traits de la mère du Messie, ou en tout cas ne l’est pas avec une clarté telle qu’on pourrait parler de précédents précis de la figuration johannique.

	Avant de conclure, nous voudrions nous arrêter un instant sur cette difficile compénétration de l’idée et de l’image. L’histoire des études consacrées au ch. 12, qui reste aussi ces dernières années l’histoire de l’affrontement entre partisans d’une interprétation exclusivement ecclésiologique et tenants d’une interprétation exclusivement mariologique, permet de constater une tendance à accentuer d’une façon exagérée les arguments qui favorisent l’une ou l’autre de ces deux opinions. Les « ecclésiologues » soulignent que Marie ne saurait être la femme de l’Apocalypse, même pas en tant que mère du Messie, parce que sa maternité ne fut pas douloureuse, et pas davantage en tant qu’elle fut témoin de la Passion, parce que l’expérience du Calvaire n’a rien à voir avec un enfantement. Les « mario- logues » estiment que la femme n’est pas l’Eglise, parce que celle-ci n’est jamais appelée la mère du Messie, ni dans son acception précise de communauté néotestamentaire des croyants, ni dans le sens plus large de communauté des fidèles de l’Ancien et du Nouveau Testament. Cette affirmation a perdu maintenant un peu de terrain, depuis qu’un hymne de Qumrân (1 QH III, 7-12) nous a montré un psal- miste qui, dans son affliction, se compare à la femme en travail qui, à la fin des temps, doit donner naissance au Messie ; sur la base de la tradition littéraire apocalyptique, cette femme peut être identifiée avec la communauté de Sion.

	Les adversaires de l’interprétation mariologique font valoir ce texte et invoquent en même temps toute une série de passages bibliques où l’on se rapproche de l’image de Sion représentée comme une mère dans les douleurs d’enfantement du Messie (Zj 26, 16-18 ; 54, 1 ; 49, 26 s. ; 66, 7 s.).

	Ces textes ne sont certainement pas suffisants pour combler le vide des témoignages concernant l’attribution d’une maternité messianique à la communauté. On s’oriente jusqu’à un certain point dans cette direction par la manière dont Sion est fréquemment présentée sous la figure d’une femme (Jr 3, 1-13 ; Es 16, 23, etc.), ou même d’une épouse (Is 25, 6 ; 4 Esd 2, 15), que l’on oppose à Babylone, la courtisane (Or. Sib. 3, 356 ss). Mais il ne s’agit encore que de simples et pâles pressentiments de l’idée qui apparaît d’une façon si concrète dans l’Apocalypse.

	L’examen des textes confirme donc que la présentation de l’Eglise sous l’image de la mère, et de la mère dans les douleurs de l’enfantement du Messie n’a pas de véritable précédent littéraire. Mais cette constatation ne permet pas de tirer des conséquences disproportionnées. Les partisans de l’interprétation exclusivement mariologique ont tort quand, abusant d’un argument purement négatif, ils cherchent à forcer le sens du texte dans une seule direction. Quant aux autres, ils semblent se préoccuper plus que de raison de trouver des textes généraux fournissant l’image de l’Eglise mère du Messie, sans grand résultat d’ailleurs. Cette représentation ne dépend pas d’un véritable précédent littéraire ni, semble-t-il, d’une formule habituelle du langage religieux. Cela conduit à en chercher l’explication dans une direction différente ; et c’est ici que nous rencontrons une expérience profondément vécue par Jean à propos de Marie. La hardiesse avec laquelle l’Apocalypse recourt à des images plus étrangères encore à l’esprit de l’auteur en vue d’y introduire des idées religieuses précises nous autorise à croire que, pour la plus intime et la plus chère des idées du N.T., Jean a pu se servir de la figure de celle dont il s’était trouvé particulièrement proche dans le cours de sa vie, et à laquelle il avait réservé une attention spéciale dans la réalisation de son œuvre littéraire.

	Brescia (Italie)

	Felice Montagnini

	Seminario Vescovile Santangelo

	
Le fait Jésus et la conscience projective
dans l’œuvre de Henry Duméry

	On sait que M. Duméry a donné, de son ouvrage « La fai n’est pas un cri » paru en 1957, une seconde édition, sous Je titre * La Foi n’est pas un cri, suivi de Foi et Institution », dont il disait lui-même dans son «Avertissement» que < c’est un texte corrigé, parfois profondément remanié, que je présente au public » De ce nouveau texte, le P. H. Van Luijck écrivait, en 1964, qu’il le traitait, quant à lui, «comme une exégèse authentique du reste de l’œuvre»285, et entendons bien de l’œuvre intégrale de M. Duméry ou du moins de l’ensemble de scs travaux consacrés à la philosophie de la religion. Dans l’ouvrage du P. Van Luijck on trouve une note sévère sur l’usage du mot «projection» et sur l’application que M. Duméry en avait faite au mécanisme de la foi : « Projection comme terme technique pour le mécanisme de la foi est le choix le plus malheureux que Duméry ait pu faire » 286. Au reste, dans la seconde édition de son ouvrage, M. Duméry lui-même avait déjà reconnu que «le vocabulaire «projectif » est peut-être ambigu. Il est possible que l’auteur lui-même, trahi par la métaphore, dérive parfois de l’acception technique à des usages moins contrôlés »

	Quels étaient donc les dangers auxquels avait exposé ce langage de la projection ? Dans son application au fait Jésus, il avait donné lieu, nous dit M. Duméry287, à l’interprétation que voici : Selon l’auteur, la christologie du kérygme apostolique, loin de représenter une transcription simplement fidèle du fait Jésus, eût été le fruit d’une élaboration, d’une création de la communauté primitive. Le fait Jésus eût été, au regard de celle-ci, largement indéterminé en lui-même ; mais sous l’impulsion des exigences de la foi qu’elle voulait vivre, et de l’union à Dieu qu’elle cherchait, la communauté aurait projeté sur ce fait, et sous sa propre responsabilité, toute une gamme de structures explicatives : elle l’aurait désigné comme le Seigneur, le glorifié, le Messie, le Fils de Dieu, le fondateur de l’Eglise, se conférant ainsi les appuis schématiques, catégoriaux, institutionnels nécessaires à sa foi pour soutenir sa visée intentionnelle du Royaume. Il va de soi que la pensée de M. Duméry, ainsi comprise, méritait un désaveu.

	Dans cette note, nous voudrions montrer que si le grief contre le terme lui- même ne se trouve pas écarté c, toutefois la pensée est bien meilleure que son expression, et même est susceptible d’un sens pleinement recevable A la lumière de la seconde édition de La Foi n’est pas un cri, on s’aperçoit que l’interprétation susdite ne répond pas aux intentions de l’auteur. Voici comment, ce nous semble, il exige d’être compris : comme croyant, M. Duméry professe la présence, dans le fait Jésus, de toutes les déterminations essentielles de la christologie : Jésus est le Logos incarné, «l’Eternel lui-même uni substantiellement à un sujet historique», Messie, Fils de Dieu, Sauveur du monde par la croix et par la résurrection. Mais cette réalité qui le définit, le Christ ne peut pas ne pas la penser dans sa conscience humaine, en constituer et en exprimer infailliblement en lui-même le sens objectif, en projeter dans son Ego incarné et à tous les niveaux de celui-ci, toutes les représentations (idées ou images, catégories ou schèmes) sans lesquelles il ignorerait son être, sa fonction, sa signification pour les hommes. Or, les témoins de la parole et de la vie de Jésus reçoivent cette connaissance de lui-même que Jésus leur communique. Mais il faut bien voir comment s’effectue cette réception : elle est loin d’être passive. Nous dirions qu'il en va d’elle comme de notre lecture d’un texte ou comme de toute audition d’une parole humaine : le sens véhiculé par les ondes sonores ne nous arrive pas tout construit ; l’oùïc ne perçoit pas le signe comme signe, seule l’intelligence le perçoit ; et cette perception intellectuelle est tout autre chose qu’un pur enregistrement ; c’est une saisie active très complexe dans laquelle l’intelligence met en œuvre non seulement son acte premier, mais ses déterminations acquises. On peut dire que recevoir un sens, c’est le réinventer, l’investir de tout le passé du sujet recevant, le restituer par et pour l’esprit. Et puisque, dans le cas de Jésus, le sens qu’il donne dans sa conscience à son être et à sa mission s’est exprimé, nous l’avons vu, à tous les niveaux de son esprit incarné, il faut bien que ses témoins, pour réussir à l’appréhender, aient exprimé à leur tour, dans leur propre conscience, le fait Jésus en le projetant sur tous les plans de leur moi, en lui conférant dans leur conscience l’expressivité multiple, schématique, catégoriale, socialisée qu’il s’était donnée dans la conscience de Jésus. Mais, il est maintenant aisé de le voir, cette projection de la communauté apostolique n’a, pas plus que celle qu’effectuait Jésus, le caractère d’une projection sur le fait Jésus, sur tm fait qui de soi n’eût pas comporté ces déterminations ; comme celle de Jésus, elle est une projection non pas sur le fait, mais du fait lui-même avec toutes scs déterminations intrinsèques, dans la conscience incarnée appelée à le repenser. On pourra l’appeler aussi, eu style husserlicn, une constitution de l’objet et du sens, mais à condition de noter, avec l’auteur, « que cette constitution ressaisit celle que Jésus a opérée lui-même » 288.

	Dans cette activité de la communauté apostolique appliquée à constituer, en elle-même, le sens du fait Jésus, l’auteur note encore que, puisqu’il s’agit de la compréhension d’un objet éminemment religieux, figurera aussi et en un sens, avant tout, l’activité proprement religieuse de la conscience : il faut que les témoins introduisent activement l’expressivité que Jésus leur communique dans leur visée intérieure de l’Absolu, et qu’ils assument personnellement toutes les représentations offertes comme des index de révélation ; autrement dit, Jésus est un événement, mais un événement qu’on peut appeler divin : dès lors, ceux-là seuls prendront « conscience de cet événement qui sont en quête de Dieu, à l’affût d’une manifestation de Dieu dans le temps et dans l’espace»289; mais ne croyons pas que pour la subsumer ainsi dans l’élan de leur intentionnalité religieuse immanente, les témoins menacent l’authenticité de leur interprétation du fait Jésus ; car M. Duméry déclare fermement que la visée religieuse de la communauté apostolique qui ressaisit le fait Jésus, ne le fait pas sans le secours de l’illumination de l’Esprit d’une illumination qui garantit précisément 

	
la fidélité de la transcription. On ajoute, il est vrai, qu’au cours de ce déchiffrement à la lumière de l’Esprit, les témoins ont forgé des < expressions complémentaires » (c’est-à-dire des expressions que Jésus n’avait pas expressément formulées) 290 ; mais d’abord, ils ont pu le faire « parce qu’ils sont contemporains de l’expérience de la Pentecôte, parce que la révélation ne saurait être close avant que le dernier témoin du messianisme ait disparu »291 ; et ensuite, ce faisant, ils se bornaient souvent à une remise en mémoire de cela même que Jésus avait dit, à un « ressouvenir » au sens johannique du terme ; M. Duméry contresignerait sans doute ces lignes de M. Cullmann: «les disciples se rappellent une révélation dont le sens leur avait échappé naguère par la faute de leur esprit obtus, mais que maintenant le Saint-Esprit vient rendre vivante »292.

	Telle est, résumée en traits très sommaires, la pensée de M. Duméry sur l’application de la projection à la conscience de Jésus, pensée dont on peut dire, croyons-nous, qu’elle est théologiquement irréprochable.

	Toutefois, quelques mots pourraient arrêter un lecteur sourcilleux. Nous lisons : < La Pentecôte est un point de départ ; elle est l’élan donné à la « constitution » du Nouveau Testament, à « l’institution » de l’Eglise. Comment nier que cette constitution, cette institution aient exigé des apôtres une somme considérable d’initiatives, de démarches, de réflexions ? » 293. Ces lignes ne donneraient-elles pas à entendre que l’institution de l’Eglise est, selon l’auteur, le fait des apôtres, non pas de Jésus ? Dans un article consacré à la première édition de La foi n’est pas un cri, le P. G. Dcjaifve avait attiré l’attention sur la pensée de l’auteur relative à la fondation de l’Eglise par le Christ ; selon M. Duméry, il n’y aurait pas lieu de poser la question de savoir si le Christ a voulu l’Eglise consciemment ; il a pu se contenter de proposer aux siens une attitude spirituelle que ses épigones se chargeraient de structurer, après lui, au gré des situations historiques294. Si telle a été la pensée de l’auteur, on ne peut que l’estimer déficiente ; et elle a contre elle le témoignage de l’Ecriture ; ainsi que le notait le P. Dejaifve, « il ne manque pas dans les évangiles d’indices manifestes d’une volonté du Christ de fonder l’Eglise. Outre les textes explicites de saint Matthieu, dont l’authenticité résiste à tous les efforts de la plus exigeante des critiques, outre la structure ecclésiologique de ce même évangile, la chose, sinon le mot, est inscrite dans la texture meme de leur témoignage » 295. Dans la seconde édition de La Foi n’est pas un cri, M. Duméry, revenant sur ce point, a ajouté une note dont nous ne sommes pas sûr qu’elle donnerait satisfaction à son objectant10 ; et, de toutes manières, on regrette que l’auteur ne fasse pas référence aux textes ecclésiologiques de Matthieu, où s’exprime l’intention « psychologique», en Jésus, de l’institution296. Tout cela appellerait examen. Mais, faute de pouvoir le faire ici, je me bornerai à dire que les lignes citees plus haut : « La Pentecôte est un point de départ ; elle est l’élan donné à la « constitution» du Nouveau Testament, à «l’institution de l’Eglise...» (p. 256) peuvent recevoir une interprétation valable. M. Duméry tient sans doute que Jésus a réellement institué l’Eglise, en ce sens qu’il s’est connu, voulu et suffisamment exprimé comme le fondateur du nouveau peuple de Dieu structuré et organisé sous des chefs, ses mandataires ; seulement, cette conscience de Jésus, ses témoins ne l’ont guère comprise qu’à la lumière de l’événement de Pentecôte ; comme pour les autres déterminations christologiques (Jésus-Messie, Seigneur, Fils de Dieu, ...), ainsi aussi pour Jésus fondateur du peuple de Dieu, c’est l’illumination de l’Esprit qui, seule, a permis aux disciples d’en constituer infailliblement le sens dans leur conscience, et de se le restituer à eux-mêmes ; or, ce n’est que grâce à cette récupération que l’institution a pu commencer à passer à l’acte, et à prendre son « élan ».      ,

	On voudra bien remarquer que, dans cette note, notre exégèse s’est bornee à la lecture du paragraphe « Structure projective de la conscience» (pp. 238-261). Sur les autres chapitres de la seconde édition de cet ouvrage, si dense et si complexe, qu’est La Foi n’est pas un cri, nous ne sommes pas en mesure d’exprimer un avis. Notons seulement que, dès l’année 1960, M. le chanoine J. Mou- roux se déclarait heureux de souligner « les points d'accord particulièrement importants » 297. Peut-être cette déclaration de M. Mouroux ne portait-elle pas sur l’ensemble de l’ouvrage, mais sur ces parties seulement qui, auparavant, lui avaient inspiré ses hésitations et ses refus ; et d’ailleurs, M. Mouroux signalait «pour finir les difficultés qui me restent devant son entreprise» 10 ; reste qu’il apercevait la possibilité d’arriver «à un accord devant une pensée tout ensemble très neuve et pleinement respectueuse de l'essentiel » 298. Quant à nous, nous croyons pouvoir écrire qu’en ce qui concome l’objet précis et limité de notre lecture, M. Duméry a réussi, dans sa seconde édition, à dissiper un grave malentendu. Certes, confronté à la pensée de M. Duméry sur la «mentalité projective», le philosophe pourra, aujourd’hui encore, élever des doutes. H s’entend dire : « la conscience (incarnée) n’existe qu’en se projetant (en s’exprimant) sur une succession de plans » 299. Soit. Mais, pour ce qui concerne le plan supreme des idées et des normes, cela est-il heureux de parler de cette projection en termes de création, comme si l’acte-loi (l’acte premier) était le principe créateur de ses valeurs (même si l’on ajoute que cette création tire son objectivité du rapport de l’esprit à l’absolu) ? Et quant aux niveaux inférieurs de la projection, les a-t-on désignés correctement et selon une méthode rigoureuse quand on écrit : « expressions rationnelles et symbolisantes, discursives et temporelles» ; «expressions sentimentales, affectives, lestées de physiologie» ; «éléments moteurs, sensitifs, végétatifs, au sens le plus général » 300 ? Ces questions, et d’autres aussi, demeurent ouvertes. Mais quoi qu’il en soit des réserves que l’on peut garder à leur propos, il reste qu’aux yeux du théologien, les précisions apportées par M. Duméry à la projection relative au fait Jésus détruisent radicalement le contresens auquel avaient donné lieu les premières formulations équivoques : le contresens d’une projection qui eût été effectuée sur le fait Jésus.

	L. Malevez, S.J.

	
Actes du Saint - Siège

	ACTES DU SOUVERAIN PONTIFE

	Exhortation apostolique du 23 février 1967 à l’occasion du XIXe centenaire du martyre de saint Pierre et de saint Paul.

	— (L'Oss. Rom., 23 février 1967. — La Doc. Cath., 1967, col. 481-488).

	C’est au cours de la persécution de Néron, entre les années 64 et 68, que Pierre et Paul rendirent au Christ le suprême témoignage de leur foi, comme l’atteste la Ire épître de saint Clément aux Corinthiens301.

	De même que Pie IX voulut commémorer solennellement en 1867 le martyre de saint Pierre, ainsi Paul VI. Mais il veut aussi unir la mémoire des deux apôtres « principales colonnes non seulement de l’Eglise particulière de Rome mais de toute la Sainte Eglise du Dieu vivant répandue dans le monde entier». Cela se réalisera par la célébration d’une «année de la foi» du 29 juin 1967 au 29 juin 1968.

	Le «sens de l’histoire», qui va se développant toujours, nous aide à recueillir les fruits durables d’événements passés, souvent plus clairs pour nous que pour leurs contemporains.

	Ainsi en est-il spécialement du témoignage de ceux qui par leur mort acquirent un « héritage incorruptible » (cfr 1 P 1, 4) et en même temps « nous laissèrent à nous et à tous ceux qui nous suivront, l’Eglise, signe visible et permanent de l’immortalité du Christ ».

	Le Pape insiste sur le sens de la mission propre des deux apôtres, qui dépasse l’Eglise locale de Rome, au profit de tous les catholiques, tous les chrétiens séparés.

	« L’unité et la catholicité, qui par le fait des saints Apôtres Pierre et Paul ont en l’Eglise de Rome leur lieu principal sous le rapport de l’histoire et de la situation géograpilique, constituent des propriétés et des notes distinctives de toute la véritable et grande famille de Jésus-Christ. Elles sont données à tout le peuple de Dieu, et c’est à son bénéfice que la tradition romaine vivante et fidèle les garde, les défend, les dispense et les fait grandir. »

	Le Pape s’adresse tour à tour aux évêques, successeurs des Apôtres, à tous les ministres et fidèles de l’Eglise, à tous les frères chrétiens, aux Eglises Orientales si attachées aux deux « coryphées des apôtres », aux Eglises et communautés occidentales séparées, si soucieuses du principe d’apostolicité. L’invitation du Pape se porte sur un point capital et précis :

	<En prenant comme témoins les bienheureux Apôtres Nous voulons offrir à Dieu une profession de foi individuelle et collective, libre et consciente, intérieure et extérieure, humble et franche. Nous voulons que cette profession jaillisse du plus profond de tous les cœurs fidèles et qu’elle résonne dans l’Eglise, la même en tous, et pleine d’amour. »

	L’exhortation apostolique rappelle la grâce propre de saint Pierre en matière de foi lors de la confession de Césarée (Mt 16, 16-19), de la déclaration de Capharnaum (Jn 6, 68-69). Pour la fermeté de la foi de Pierre Jésus a prié (Le 22, 32). À la Pentecôte, Pierre a été le premier à prêcher la foi (Ac 2, 32-40). La meilleure grâce à demander à l’Apôtre c’est de nous aider à nous montrer « forts dans la foi» (1 P 5, 9).

	A saint Paul, l’Eglise doit l’enseignement fondamental sur la foi comme principe de notre justification : « Nous lui devons la première détermination théologique du mystère chrétien, la première analyse de l’acte de foi, l’affirmation du rapport qui lie à la foi, unique et sans ambiguïté, la consistance de l’Eglise visible, communautaire et hiérarchique. Comment ne point l’invoquer comme maître, pour toujours, de notre foi ? Comment ne pas lui demander cet immense bonheur que nous espérons, du rassemblement de tous les chrétiens, comme jadis, dans une seule foi, une même espérance, une même charité de l’unique Corps mystique du Christ (cfr Ep 4, 4-16) ? »

	Le renouveau dans la foi est un besoin pressant de l’heure actuelle : le monde moderne fier de ses conquêtes est facilement porté à l’oubli et à la négation de Dieu. Dès lors, il souffre des déséquilibres que la décadence religieuse entraîne dans la pensée, dans la vie morale et dans l’ordre social.

	Le Pape dénonce certaines tendances nouvelles au sein même de l’Eglise :

	« Et tandis que le sens religieux faiblit chez les hommes de notre temps et que cette baisse prive la foi de son fondement naturel, on voit çà et là s’insinuer dans le champ de la doctrine catholique des opinions exégétiques ou théologiques nouvelles, souvent empruntées à des philosophies du dehors, hardies mais aveugles. Ces opinions mettent en doute ou elles déforment la signification objective de vérités que l’Eglise enseigne en vertu de son autorité ; sous prétexte d’adapter la pensée religieuse à la mentalité moderne, on ne tient pas compte des directives du magistère ecclésiastique, on imprime à la spéculation théologique une orientation radicalement historiciste, on va jusqu’à dépouiller le témoignage de l’Ecn- ture Sainte de son caractère historique et sacré, et on s’efforce d’introduire dans le Peuple de Dieu une mentalité soi-disant «post-conciliaire». Or cette mentalité méconnaît l’accord très ferme qui règne entre les amples et magnifiques développements du Concile en matière doctrinale et législative et le patrimoine de l’Eglise en fait d’enseignement et de discipline. Elle tendrait à trahir l’esprit de fidélité qui anima le Concile à l’égard de la tradition et à se propager avec la prétention illusoire de donner au christianisme une interprétation nouvelle, interprétation arbitraire en réalité, et frappée de stérilité. Que resterait-il du contenu de la foi et de la vertu théologale qui professe cette foi, si de pareilles tentatives, se soustrayant à l’autorité du magistère de l’Eglise, venaient à prévaloir ? »

	Le Pape souhaite que le centenaire des Apôtres soit célébré par une proclamation solennelle du Credo et spécialement de la foi en Jésus-Christ, Fils de Dieu, Médiateur, à la parole et à l’œuvre duquel il nous faut donner le plein assentiment de notre intelligence, la pleine liberté de notre vouloir.

	«Nous vous exhortons paternellement, vénérables Frères dans l’épiscopat; à parler du Credo pour le mettre en lumière, à organiser en son honneur des cérémonies religieuses spéciales, et surtout à en faire, plusieurs fois dans l’année, une proclamation solennelle avec vos prêtres et vos fidèles, selon telle ou telle de ses formules en usage dans la prière catholique.

	» Il Nous sera agréable de savoir que le Credo a été récité expressément en l’honneur des saints Apôtres Pierre et Paul dans chaque église cathédrale, en présence de l’évêque, du presbytérium, des élèves des séminaires, des laïcs catholiques engagés dans l'apostolat, des religieux et des religieuses, et de la sainte assemblée des fidèles, la plus nombreuse possible. Que diaque paroisse fasse 

	
quelque chose d’analogue pour sa propre communauté, et pareillement chaque maison religieuse. De la même façon Nous suggérons que cette profession de foi soit émise un jour fixé d’avance, dans chaque maison particulière où demeure une famille chrétienne, dans chaque association catholique, dans chaque école catholique, dans chaque hôpital catholique, ainsi que dans chaque lieu de culte, chaque milieu et chaque groupement, où la voix de la foi est à même de s’exprimer et de raffermir l’adhésion sincère à la commune vocation chrétienne. Nous recommandons particulièrement aux exégètes et aux théologiens de contribuer en union avec le magistère hiérarchique de l’Eglise à maintenir la vraie foi à l’abri de toute erreur, à en scruter les insondables profondeurs, à en expliquer correctement le contenu et à proposer de sains principes pour son étude et sa diffusion. Nous adressons des recommandations similaires aux prédicateurs, aux professeurs d’enseignement religieux et aux catéchistes.

	> L’année du Centenaire des saints Apôtres Pierre et Paul sera ainsi « l’année de la foi». Pour assurer une certaine simultanéité à cette célébration, Nous l’ouvrirons le jour meme de la fête des Apôtres, le 29 juin prochain, et Nous ferons en sorte que toute l’année jusqu’au 29 juin 1968 soit enrichie de commémorations et de cérémonies particulières, qui auront toutes comme caractéristiques le progrès intérieur, l’étude approfondie, la profession religieuse et le témoignage actif de cette sainte foi sans laquelle < il est impossible de plaire à Dieu» (He 11, 6), et moyennant laquelle nous espérons obtenir le salut promis (cfr Mc 16, 16 ; Ep 2, 8, etc.). »

	Au cours de l’audience générale du 1er mars302, le Saint-Père a repris ces idées, insistant sur la notion du « dépôt de la foi », tel que saint Paul la comprenait Il a expliqué pourquoi au cours du centenaire des Apôtres l’attention devait se concentrer sur la foi et non pas sur d’autres aspects du témoignage des Apôtres. C’est parce que la foi est le principe de l’économie de notre salut et qu’elle est le principe de la mission des apôtres.

	E.B.
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	ment ascétique, psychologique. L’auteur les met très en valeur. Il garde par ailleurs toute sa lucidité sur les radicales différences : entre le Vide ou le Tao et le Dieu tri-personnel ; entre l’exploration humaine, même héroïque, et le don divin. Cet équilibre couronne fort bien les autres qualités : information sérieuse, présentation ordonnée, distinctions judicieuses d’une thèse prometteuse. — J. Masson, SJ.
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	Cl. Tresmontant. — Comment se pose aujourd’hui le problème de Dieu.

	Paris, Ed. du Seuil, 1966, 20 X 14, 410 p.

	Le titre est explicité et précisé par la bande de lancement qui entoure le volume : « comment la connaissance scientifique de l’Univers a transformé le problème». L’auteur reproduit le texte d’une série de causeries faites en 1965 à l’intention d’un public non spécialisé. Il avertit que le volume garde le caractère de style oral qui fut celui de la première rédaction. Il avoue même avoir recouru parfois à un ton vif et polémique, ayant pour but de susciter la réaction. La démarche suivie se divise en trois grandes étapes : la première pose la question de l’univers considéré dans son ensemble, la seconde s’interroge sur l’apparition de la vie, et la troisième sur l’évolution de la vie. On est donc au cœur de questions qui sont plus que jamais celles de la science. Plusieurs auteurs, hommes de science ou philosophes (Laplace, Rostand, Sartre, l’idéalisme...) sont tour à tour rencontrés. Les lignes suivantes pourraient donner la ligne d’ensemble qui traverse le volume : «Nous nous trouvons aujourd’hui en présence, grâce aux sciences positives, d’un fait incontestable et incontesté : depuis plusieurs milliards d’années, une création est en train de se faire — ou d’être faite —, du simple au complexe, du diffus à l’organisé, du non-vivant au vivant et au pensant, du moins au plus. Nous sommes dans un univers en régime de création continuée et inachevée. Cette création peut-elle se penser seule ? Cela est impossible, contradictoire, à tous les niveaux. On n’y parvient que par une série d’opérations frauduleuses qui consistent à attribuer gratuitement à la matière initiale la capacité de s’être créée elle-même, ce qui est absurde, et le pouvoir de s’organiser elle-même, de se donner à elle-même la vie et la pensée qu’elle n’avait pas, — ce qui est encore absurde» (367-368). — S. Dedoux, SJ.
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	Dieu. Coll. Essais pour notre temps, 1. Paris-Bruges, Desclée de Brouwer, 1965, 21 X 14, 170 p., 114 FB.

	Il s’agit, dans ce livre, d’indiquer la manière dont se pose — et nécessairement — le problème de Dieu. L’introduction essaie de préciser le lieu et l'importance de la théologie naturelle ; elle la situe dans l’ensemble de la réflexion de l’homme sur la destinée^ qui est la sienne et sur le mystère dans lequel il se trouve plongé. La première partie étudie le fait religieux : sa nature et son universalité. La seconde s’interroge sur l’explication qu’il faut donner de ce fait, et cela en s’interrogeant d’abord sur la genèse des représentations religieuses et en particulier de l’idée de Dieu (c’est l’occasion d’évoquer, souvent rapidement, plusieurs théories, et de présenter les trois grands courants de l’athéisme moderne : existentialisme, marxisme, pensée scientifique), en posant ensuite la question critique de leur valeur objective. L’auteur rappelle d’abord l'hypothèse plusieurs fois formulée d’une révélation primitive, et celle d’une idée innée de Dieu, pour se rallier ensuite à l’explication qui recourt à l’analyse de l’activité naturelle de l’esprit. Il conclut en montrant la nécessité d’une enquête rationnelle et, plus précisément encore, d’une enquête métaphysique, portant sur la valeur objective de la notion de Dieu. Une bibliographie générale clôture le livre ; plusieurs bibliographies particulières sont déjà réparties à différents endroits du volume. Elles sont de nature à aider réellement le lecteur. — S. Dedoux, SJ.

	J.-H. Nicolas, O.P. — Dieu connu comme inconnu. Essai d’une critique de la connaissance théologique. Coll. Bibliothèque française de philosophie. Paris-Bruges, Desclée de Brouwer, 1966, 20 X 13, 431 p.

	La thèse fondamentale du P. Nicolas est des plus importantes : «Le sens de la transcendance de Dieu qui pousse tant de bons esprits à placer Dieu au-delà et au-dessus de toutes nos conceptions est juste, nécessaire. Nommer Dieu, c’est blasphémer, si on prétend en le nommant l’enfermer dans le concept que ce nom désigne... Mais la transcendance même s’évanouit si on veut la pousser jusqu’à placer Dieu au-delà de toute connaissance, en un point inaccessible à l’esprit himiain. Car il n’y a plus de transcendance s’il n’y a pas de Transcendant, et on ne peut sans se contredire affirmer à la fois que le Transcendant existe et qu’il échappe à toute connaissance... » (420). La connaissance du Dieu inconnu est exposée ici en deux moments, dont le premier essaie d’énoncer l’affirmation de Dieu propre à la démarche philosophique, et dont le second s’interroge sur la connaissance propre à la révélation et à la théologie. Beaucoup de développements classiques sont repris dans ce livre. Ils le sont peut- être parfois un peu trop d’un point de vue soucieux d’« orthodoxie thomiste >, et dès lors, nécessairement, d’une certaine façon de comprendre cette orthodoxie. On peut lire, par exemple, en se guidant sur la table des auteurs cités, les développements consacrés à Maréchal et à Blondel. Nous ne sommes pas du tout sûr que ces développements témoignent d’une véritable compréhension des pensées qu’ils prétendent réfuter. — S. Decloux, S.J.

	M. Guérard des Lauriers, O.P. — La preuve de Dieu et les cinq voies.

	Coll. Cathedra Sancti Thomae Pontificiae Universitatis Lateranensis, 1. Rome, Pont. Univ. Lateranense, 1966, 24 X 17, 229 p.

	Cette étude veut reprendre la démarche proposée par saint Thomas au début de la Somme Théologique pour arriver à l’affirmation de Dieu à partir de l'expérience humaine. Ce sont donc les cinq voies classiques de saint Thomas qui fournissent le thème de scs développements. Mais ces cinq voies, il s’agit d’abord de montrer, à partir d’une réflexion sur les causes, qu’elles doivent nécessairement être cinq : « Nous pensons avoir établi que la « preuve de Dieu » doit se ramifier et s’ordonner en cinq voies, conformément à l’ordre de la causalité, lequel est lui-même l’expression intelligible des normes de l’être» (67). Et, s’ajoutant les unes aux autres, les cinq voies amènent à découvrir Dieu comme acte pur, comme communication subsistant en acte, comme cet étant pour qui «être», c’est cela qui est 1’« essence», comme cet étant dont l’essence est d’être, comme acte simple, joie d’être, fruition subsistante, béatitude subsistante. L’auteur veut ainsi unir les preuves de l’existence de Dieu et la réflexion sur les attributs divins. Dans une dernière partie, il aborde la question épistémologique de la preuve de Dieu. — S. Decloux, SJ.

	G. Langevin, S. J. — « Capax Dei ». La créature intellectuelle et l’intimité de Dieu. Coll. Studia, 20. Paris-Bruges, Desclée de Brouwer, 1966, 24 X 16, 138 p., 135 FB.

	Cette thèse étudie la position de saint Thomas sur les rapports de, l’esprit créé avec Dieu. L’auteur dégage ce qu’il appelle un « mouvement d’intériorisation » qui, dans la succession des écrits de saint Thomas, passe de réflexions fondées sur «l’ordre de la causalité extrinsèque, efficiente et finale», à des rapports d’exemplarité et enfin à « la structure interne et au comportement de l’esprit» connaissant et voulant. A ce stade, «saint Thomas affiche une préférence marquée pour l’analyse du dynamisme de l’intelligence et de la volonté » (116). Il ne s’agit pas seulement, dans l’ouverture de l’esprit à Dieu, de non- répugnance, ni de simple convenance, mais d’un vrai désir naturel. Cette aspiration, cependant, ne peut exiger d’être effectivement comblée, mais elle se soumet à la liberté et à la libéralité de Dieu. — S. Decloux, S.J.

	M. Allard, S.J. — Le problème des attributs divins dans la doctrine d’Al-As’arï et de ses premiers grands disciples. Beyrouth, Imprimerie Catholique, 1965, 25 X 18, xxn-450 p.

	La question des « attributs divins » recouvre, dans la théologie musulmane, un domaine plus vaste que celui qui correspond habituellement à ce titre dans la pensée occidentale. Il s’agit, dans ce chapitre, en plus des « perfections essentielles », des actions divines, des descriptions anthropomorphiques de Dieu, etc. En fait cette question se ramène à étudier « l’ensemble du langage de la révélation». Et celui-ci est étudié sous deux aspects : d’une part, il s’agit de la « description » de Dieu (« quels sont les termes du langage de la révélation qui décrivent Dieu de manière adéquate ? ») ; il s’agit d’autre part de «la signification réelle de ce langage de la révélation sur Dieu». «En définitive, le problème central est bien celui de la révélation que Dieu peut faire de lui-même en un langage assimilable par les hommes» (14). «La raison du théologien musulman se trouve confrontée à cette double réalité : d’un côté sa foi en un Dieu tout autre, incomparable et incommensurable, et de l’autre, sa foi en la révélation qui lui apprend ce qu’est Dieu en un langage qui, par le seul fait qu’il est langage, semble mesurer Dieu et le comparer aux réalités visibles > (15). Ce problème du rapport entre transcendance et révélation se pose un peu_ différemment pour l’Islam qu’il ne se pose pour le christianisme et pour le judaïsme. Pour le chrétien, l’Incarnation du Fils de Dieu est le point de départ de sa réflexion sur un tel problème ; le Juif enracinera cette même réflexion dans sa foi au Dieu qui conduit l’histoire ; mais, pour le Musulman, le Coran est le lieu exclusif de la révélation. D’où l’importance qu’a prise chez lui la discussion sur la nature créée ou incréée du Coran : si le Coran est créé, il est un langage pour l’homme, mais la signification de ses affirmations sur Dieu en est diminuée ; s’il est incréé, les attributs divins le seront aussi, mais l’homme ne pourra rien saisir de leur signification et ne pourra qu’affirmer leur existence.

	L’auteur a choisi, pour poser son problème, un théologien musulman assez ancien pour ne pas encore avoir subi l’influence de la philosophie grecque, un théologien qui se trouve par ailleurs au confluent des deux tendances principales de la théologie sunnite des premiers siècles (s’étant converti du mutazilisme au hanbalisme), et ayant fondé lui-même une nouvelle école théologique. Son originalité réside dans le fait qu’il voulut faire du kalam (parole, ou théologie), tout en rattachant sa doctrine à une école de pensée qui le considère comme impossible. C’est sa conversion à une foi sans dialectique qui l’amena, paradoxalement, à prendre les armes dialectiques pour donner à ses nouveaux amis des arguments capables de les conforter dans leur croyance. — S. Decloux, SJ

	U problema dell’ateismo. Brescia, Morcelliana, 1966, 23 X 15, 311 p-, 2.200 lires.

	Il s’agit d’une série de communications présentées au 16",c congrès du Centre d’études philosophiques de Gallarate, congrès rassemblant un grand nombre de professeurs d’université italiens et étrangers. Contentons-nous de donner le titre de ces études, qui ont toutes été traduites en italien pour la publication : Le phénomène de l’athéisme (par A. Munoz Alonso), Négation d’un athéisme hellénique (G. Del Grande), L’athéisme et la possibilité de l'autorité (R. Guardini), Mystère et expérience sociale et juridique (L. Bagolini), Quelques aspects positifs dans le problème de l’athéisme (J. B. Lotz), La tentation de l'athéisme (R. Lazzarini), Le Dieu de la science et la science de Dieu (D. Campanale), L’apriori théologique de l’athéisme moderne (F. Ulrich), Le sens positif de l’athéisme (M. Nédoncelle), L’athéisme et les valeurs (F. Battaglia), La possibilité de l’athéisme (E. Gilson), Marxisme et athéisme (G. Wetter), Réflexions sur l’option athée (A. Del Noce), Instances psychologiques et sociologiques et le problème théorique de l’athéisme (G. Calô), Requêtes de l’athéisme contemporain (A. Hilckmann), Aux racines de l’athéisme sémantique (P. Prini). L’athéisme comme négation impossible (V. La Via), Les leçons positives de l’athéisme contemporain (A. Dondeyne), L’athéisme du point de vue métaphysique (A. Caturclli), De l’athéisme à l’existence de Dieu (C. Riva), L’autonomie phénoménale de l’expérience comme fondement de l’athéisme (G. Soleri). — S. Decloux, SJ.

	THEOLOGIE PROTESTANTE

	K. Barth. — Dogmatique. Volume 4 : La doctrine de la réconciliation.

	Tome I, 1. Genève, Labor et Fides, 1966, 25 X 18, xii-393 p.

	Ce 17° tome de la traduction française de la Dogmatik ouvre la théologie barthienne de la Réconciliation. Barth désipic par ce mot (Versöhnung) ce que nous nommons de préférence rédemption. Dans un premier paragraphe (§ 57), l’auteur expose le rapport de la réconciliation à l’alliance. Il y a lieu de noter d’abord que le Christ, en réconciliant l’humanité avec Dieu, révèle que l’alliance conclue avec Israël a un caractère universel et vaut pour l’humanité 

	
tout entière. Mais cette alliance a été rompue par l’homme, ¿ans son péché. Jésus-Christ l’accomplit pourtant, précisément dans la réconciliation, laquelle est salut, c’est-à-dire participation, par grâce, à l’être de Dieu. Et en même temps qu’il l’accomplit en lui-même, Jésus-Christ nous la révèle, et nous la fait apparaître comme l’œuvre dont le dessein divin préexiste éternellement à la création et inspire la volonté créatrice. Le second paragraphe (§ 58) présente une vue d’ensemble de toute la théologie de la réconciliation. Son contenu est Jésus-Christ même, soit qu’on le considère comme Dieu s’abaissant pour nous réconcilier avec lui ou comme l’homme véritable réconcilié avec Dieu du fait de son élévation, soit qu’on le regarde comme l’Homme-Dieu, dans l’union de scs deux natures où il apparaît comme le garant et le témoin de notre réconciliation. La connaissance de ces trois aspects christologiques implique une triple connaissance relative à l’homme : connaissance de son péché ; connaissance des trois moments qui marquent l’accomplissement de la réconciliation : justification, sanctification, vocation ; connaissance de l’œuvre du Saint-Esprit dans le rassemblement, l’édification, la mission de la communauté, et, en conséquence, la connaissance de l’être du chrétien en Jésus-Christ, dans la foi, dans l’amour, dans l’espérance. Ayant ainsi exposé, longuement, le schéma de sa Christologie, et de l’criivrc de la réconciliation en tant qu’elle s’accomplit dans la personne de l’Homme-Dieu, Barth entreprend de le développer ; dans ce tome 17, on ne nous offre encore que le premier aspect christologique : Dieu qui s’abaisse, le Seigneur devenant serviteur, l’obéissance du Fils de Dieu (§ 59) : le Fils étemel a été obéissant à son Père étemel en s’abaissant lui-même de manière à devenir le frère de l’homme, à se mettre à côté de lui, le transgresseur, et à le juger en ce sens qu’il a accepté d’être jugé et livré à la mort à sa place. Mais Dieu le Père l’a ressuscité des morts. Par là, il a reconnu, dans sa souffrance et dans sa mort, l’acte de justice accompli pour nous ; et par cet acte de justice, il nous a réconciliés avec lui et fait passer de la mort à la vie. Tel est le contenu de ce volume, dont il nous faut bien nous borner ici à évoquer vaguement toutes les richesses, et dont nous ne pouvons discuter les thèses. Peut-être les belles pages sur la motivation de l’espérance néo-testamentaire (motivation non pas à partir des limites de notre histoire, même après les quarante jours, mais à partir de la plénitude du Christ ressuscité, pp. 342 suiv.) se recommandent-elles entre toutes. Dans l’Avant-Propos, l’auteur nous avertit que s’il cite rarement Bultmann, il s’est vu souvent forcé d’entrer intensément, bien que silencieusement, en discussion avec lin (p. XI). Cette référence à la théologie bultmannienne est particulièrement évidente dans les pages sur la résurrection de Jésus (pp. 349 suiv.). Barth y souligne heureusement le caractère d’événement de cette résurrection. Mais est-il exact d’écrire simplement qu’elle s’est passée dans le cadre de l’espace et du temps ? Bien des distinctions ici seraient à faire, aux termes desquelles il apparaîtrait que si l’événement de Jésus ressuscité doit, dans son terminus a quo, se dater à l’intérieur de notre temps, toutefois il fait entrer Jésus dans son temps propre, à partir duquel il peut d’ailleurs, en Seigneur des temps, se manifester dans le nôtre. — L. Malevez, S.J.

	R. Marlé, S.J. — Bultmann et l’interprétation du Nouveau Testament. Coll. Théologie, 33. Nouv. édit. Paris, Aubier, 1966, 23 X 14, 223 p.

	Nous n’avons pas à présenter, au lecteur, cette étude, bien connue et déjà classique, du P. Marié sur la théologie de R. Bultmann. Ce dernier en a donné une recension développée, dans Glaùben und l^erstehcn, t. III, 1960, pp. 178-189, dans laquelle il formulait, comme on devait s’y attendre, quelques réserves sur l’exposé et plus encore sur les chapitres critiques du P. Marié, mais où il exprimait en même temps sa reconnaissance pour une interprétation remarquable (vomehm) et objective (sachlich) de sa pensée ; et il disait sa conviction que l’ouvrage du P. Marié apportait une contribution essentielle à l’intelligence des questions théologiques de notre temps. L’auteur a repris presque sans changements les différents chapitres de la première édition. Mais il y a annexé trois études, parues dans diverses revues, et qui forment ici trois chapitres nouveaux : une Théologie de la Parole de Dieu ; l’Ancien Testament dans la foi chrétienne ; l’Eglise du Nouveau Testament : tout cela permettant « d’entrer encore plus largement dans l’ensemble du projet bultmannien ». Par ailleurs l’auteur a éliminé un certain nombre d’affirmations qui concernaient le protestantisme en tant que tel (notamment les pp. 184-188 de la première édition ne sont pas reproduites) : c’est que, ayant approfondi depuis dix ans sa connaissance du protestantisme, il lui répugne aujourd’hui de faire endosser au christianisme issu de la Réforme, l’ensemble des lacunes ou des gauchissements qu’il a relevés dans la théologie de Bultmann ; cette dernière est une des voies dans laquelle le protestantisme a pu s’engager, mais non pas l’unique ni celle que commandaient nécessairement les principes. Reste, comme le dit encore l’auteur, que dans les débats de la théologie protestante allemande contemporaine, Bultmann demeure la référence majeure, et celui par l’œuvre duquel il faut toujours passer pour comprendre les discussions et recherches en cours. A cette œuvre difficile et peut-être susceptible de plusieurs interprétations, l’ouvrage du P. Marié nous introduit excellemment. — L. Malevez, S.J.

	W. Schmitiials. — Die Théologie Rudolf Bultmanns. Eine Einfiihrung.

	Tubingue, J. C. B. Mohr, 1966, 22 X 15, vu-335 p., 24 DM broché ; 28,50 DM relié.

	Nous ne manquions pas d’introductions à la théologie de Rudolf Bultmann. Mais celle-ci n’arrive pas en surnombre : par l’étendue de son information, comme aussi par sa clarté et l’équilibre de ses parties, elle nous rend possible lui jugement sur l’ensemble de la théologie bultmannicnnc. Elle recueille, des conférences données en 1964/65 aux étudiants de toutes 1cs facultés de l’université de Marbourg, et elle s’efforce de mettre à la portée de tous la pensée qu’elle expose. Un premier chapitre présente l’homme et le théologien, sa conversion de la théologie libérale à la théologie dialectique, et scs rapports avec la philosophie heideggerienne. Parler de Dieu théologiquement ; l’homme, son inauthenticité et le péché, son authenticité et la foi ; l’événement de salut : la croix et la résurrection ; la révélation ; la parole ; le Jésus historique ; le problème herméneutique et la démythologisation ; l’éthique ; l’eschatologie : tels sont les thèmes des différents chapitres, dont chacun forme un tout relativement intelligible en lui-même. En tout cela, simple exposé, sans prise de position de l’auteur ; et Bultmann n’est expliqué que par lui-même, les textes s’éclairant les uns par les autres, et sans qu’il soit fait appel aux lumières — ou aux confusions ? — qu’ont apportées les nombreux essais d’interprétation des disciples ou des opposants. Retenons comme particulièrement notable la pensée de Bultmatui sur la foi : elle est marquée p;ir son souci de mettre en valeur la spécificité et la grandeur irréductible de la décision libre de la foi. Non d’ailleurs sans outrance. Ainsi, par exemple, lorsque Bultmann voit dans 1 Cor 15, 3-8, un « fatal » appel de saint Paul aux témoins de la résurrection du Christ (p. 140), il omet de remarquer qu’autre est une preuve de cette résurrection, autre une preuve de sa crédibilité ; cette dernière ne compromet pas l’authenticité possible de la foi. De la résurrection en elle-même, l’auteur nous dit qu’aux yeux de Bultmann, non seulement clic n’est pas le retour d’un mort dans la vie de ce monde (ce qui peut se dire en effet de la résurrection de Jésus, si du moins on ne va pas jusqu’à nier les christophanies), mais elle n’est même pas un ravissement dans l’au-delà (noch wird sic — die Auferstehung — als Entrückung ins Jenseits verstanden, p. 149). Nous voyons mal comment cette dernière négation pourrait se concilier avec l’idée — que Bultmann admet par ailleurs — de l’exaltation du Crucifié à la Seigneurie, c’est-à-dire de la glorification de Jésus. Sans doute, le schème spatial de l’au-delà n’est pas sans danger : il risque, contre scs intentions, de maintenir le terme auquel il s’applique — le Christ glorifié — parmi les réalités objectives du monde phénoménal ; mais notre langage ne peut s’en passer et on peut parer au danger signalé, si l’on a soin d’observer qu’à travers ce schème on n’entend viser que la réalité irrcpréscntablc de la glorification ; en tout cas et à tout prendre, son danger est moindre que certaines formules de Bultmann ; selon celui-ci, mieux vaudrait dire que le Christ est ressuscité dans le kérygmc ; mais voilà bien une formulation capable, ce me semble, d’égarer les esprits et de leur donner à entendre qu’il n’y aurait même pas, pour Jésus, de réelle glorification. — L. Malevez, SJ.

	SOURCES MANUSCRITES

	Chr. Samberger et D. Raffen. — Catalogi codicum, graecorum qui in minoribus bibliothecis italicis asservantur in duo volumina collati et novissimis additamentis aucti. Volumen Primum. Leipzig, ZentralAntiquariat der Deutschen Demokratischen Republik, 1965, 23 X 16, viii-525 p., 135 DM.

	Les Catalogi... appartiennent à une collection de réimpressions anastatiques dont nous avons, il y a quelques années, fait connaître l’intention et présenté le premier volume (cfr N.R.Th., 1964, 1121-1122). II s’agissait alors de l’imposant monument d’érudition que constitue le catalogue des mss grecs de la Bibliothèque Laurenticnne à Florence, publié originairement entre 1764 et 1770, par A. M. Bandini. Le second volume, l’actuel, sous un format plus modeste, accueille une partie des catalogues de collections secondaires dispersées à travers la Péninsule italique, et comme ces dépôts mineurs sont, pour différentes raisons, particulièrement nombreux, un autre volume encore s’ajoutera à celui-ci. On trouvera dans ce premier recueil la description des fonds grecs suivants : Bologne (Bibliothèque universitaire, communale, archiépiscopale, Collège hispanique) ; Florence (Bibliothèque Riccardiana, Marucelliana et, à la Bibliothèque nationale, les codices Magliabechiani) ; Gênes (Congrég. de la Mission urbaine de S. Charles) ; Modène (Bibliothèque d’Este, Archives de l’Etat) ; Tergeste (Communauté grecque). Les catalogues reproduits sont tous tirés de revues, généralement introuvables aujourd’hui, en particulier les Studi ita Hani di filologia classica. Les fonds qu’ils décrivent sont d’étendue fort diverse, variant de quelques unités à plusieurs centaines, et comme tous les fonds italiens en généra], ils attirent l’attention par l’abondance des mss médiévaux d’auteurs classiques grecs et d’auteurs byzantins. Les éditeurs ont également veillé à rassembler tous les détails susceptibles de donner une idée précise des collections dans leur état actuel (publication des suppléments^ corrections, attestations des directeurs actuels des Bibliothèques, etc.). A l’intérêt indéniable qu’il y a à fournir aux Bibliothèques savantes d’aujourd’hui qui ne les possèdent pas des répertoires devenus fort rares, s’ajoute dans le cas présent une autre utilité pratique qui recommande le recueil même à celles qui posséderaient en original la totalité des catalogues et notices réimprimés. C’est leur groupement, avec mise à jour, et surtout l’index d’ensemble qui termine le volume. Cet index, nouveau, unifie toutes les données fournies dans le volume, en sorte que la consultation des collections italiennes de mss grecs, qui jusqu’ici était rendue particulièrement onéreuse par le nombre de volumes à consulter, deviendra la chose la plus aisée du monde, et cela, non seulement pour le chercheur, mais aussi, ne l’oublions pas, pour le bibliothécaire lui-même, chargé de le servir... — Ch. Martin, SJ.

	Scriptoria Medii Aevi Helvetica. Denkmäler Schweizerischer Schreibkunst des Mittelalters. T. XI : Schreibschulen der Diözese Lausanne. Edit. A. Bruckner. Genève, Roto-Sadag, 1967, 40 X 28, 167 p., 56 pl., 200 FS.

	La description des manuscrits médiévaux de l’ancien et très vaste diocèse de Constance avait réclamé quatre fascicules des Scriptoria Medii Aevi Helvetica (cfr N.R.Th., 1953, 443-444 ; 1958, 765-766 ; 1965, 760-761). Ceux de l’ancien diocèse de Lausanne dont l’origine remonte jusqu’au bas-Empire romain, et dont l’étendue ne le cédait en rien à celle du diocèse de Constance (Lausanne englobait dans leur plus grande partie les cantons actuels de Berne, Fribourg, Neuchâtel, Solothum et Vaud), n’en exigent qu’un seul. Ce n’est pas qu’il y ait manqué de riches et florissantes fondations monastiques ou ecclésiastiques, bien au contraire. Mais les vicissitudes des siècles ont pesé peut-être plus lourdement dans cette région qu’ailleurs, détruisant ou dispersant les bibliothèques et rendant très ardu, de ce chef, le travail de reconstitution des scriptoria et fonds de livres. A côté de quelques mss, ou fragments de mss, dont on peut à coup sûr déceler l’origine et suivre l’histoire, il s’en trouve un grand nombre d’autres dont on ne sait rien ou fort peu : seuls quelques fonds plus consistants émergent de cette masse assez informe. Le plus remarquable est celui de l’abbaye cistercienne d’Hauterive (fondée en 1138) dont le scriptorium fut particulièrement florissant aux XII* et XIIIe siècles et dont les restes sont aujourd'hui conservés à la Bibliothèque cantonale et universitaire de Fribourg. Un autre fonds mérite aussi une attention particulière. Le couvent des Mineurs déchaussés (Cordeliers) installé à Fribourg en 1256 possède le rarissime privilège d’avoir duré sans interruption jusqu'à nos jours. Aussi avons-nous en lui un témoin exceptionnel de ce qu’a été au cours des temps le développement d’une bibliothèque conventuelle, qui ne possédait pas au moyen âge un vrai scriptorium ni des calligraphes « professionnels * mais où pourtant, par nécessité, s’exerçait l’art d’écrire. Une assez grande partie de cette bibliothèque médiévale se trouve aujourd’hui encore in situ dans le couvent meme, une autre est entreposée à la Bibliothèque cantonale et universitaire de Fribourg. On y trouve, par exemple, des restes de ce que furent les bibliothèques du gardien du couvent, Frédéric d'Amberg (XIV*/XV* siècles), des fr. Conrad Grütsch (XV" s.) et surtout Jean Joly (XV® siècle). Tout cela forme un ensemble impressionnant. Le couvent actuel ne possédant pas de catalogue imprimé, Bruckner a donné en notes, les descriptions précises des manuscrits qu’il possède. Les autres dépôts que décrit ce onzième fascicule sont de loin moins importants. Il en est un grand nombre dont on ne possède que l’un ou l’autre témoin, ou au sujet desquels on ne dispose que de rares indications historiques. Tout le premier chapitre leur est consacre Quoique de proportions modestes, les fonds des anciens couvents de Berne (Dominicains, Moniales de Saint-Michel, Chanoines de Saint-Vincent), de l’ancienne abbaye bénédictine Saint-Jean-Baptiste à Erlach (Cerlier), du couvent des Chanoines de S. Augustin à Intcrlakcn, de la cathédrale et de la chapelle épiscopale de Lausanne, etc. ont mérité chacun d’être traité à part. Mais la description de ce qui en reste ne peut assurément donner qu’une image très lointaine de ce qu’ils furent. Dans plus d’un cas, le radicalisme apporté par la Réforme dans la suppression des couvents doit être tenu pour responsable de cette dispersion ou de ces disparitions. Ce onzième fascicule suggère donc davantage qu’il ne décrit. Sa composition supposait aussi des recherches plus nombreuses et souvent difficiles. Souvent le terrain était à peine défriché. Aussi apporte-t-il, en réalité, beaucoup plus de neuf qu’il ne paraît, et surtout rendra-t-il plus faciles les études et découvertes ultérieures. Comme à l’habitude la présentation du texte et des planches est impeccable. — Ch. Martin, S.J.

	
		A. Lowe. — Codices la tini antiquiores. A palaeographical Guide to Latin Manuscripts Prior to the Ninth Century. Part XI : Hungary, Luxembourg, Poland, Russia, Spain, Sweden, The United States and Yugoslavia. Oxford, Clarendon Press, 1966, 45 X 31, xn-36 p., 26 pi-, 8 £ 8 sh.



	Le fascicule XI des Codices latini antiquiores de Lowe forme avec celui qui le précède un tout organique : tous deux, en effet, décrivent les mss des petits dépôts dispersés à travers le monde. Pris séparément, ces dépôts mineurs, l’un ou l’autre excepté, paraissent à peine dignes d’attention. Mis ensemble, leurs richesses réclament pour être analysées deux fascicules entiers. L’ordre suivi pour la présentation est l’ordre alphabétique des pays. Pour le fasc. X, déjà annoncé (cfr N.R.Th., 1964, 1122-1123) : Autriche, Belgique, Tchécoslovaquie, Danemark, Egypte, Hollande ; pour le fasc. XI : Hongrie (4), Luxembourg (1), Pologne (4), Russie (29), Espagne (16), Suède (2), Etats-Unis (27) et 

	
Yougoslavie (2). En fait, dans ce fasc. XI, la Bibliothèque publique de Leningrad, celle de l’Escurial et la Pierpont Morgan Library groupent, à elles trois, la moitié des manuscrits décrits. Le fascicule est caractérisé également par le nombre de membra disjecta dispersés aux quatre coins du globe. Le cas le plus typique est celui du n. 1337, dont les 11 folios qui ont survécu sont répartis en six Bibliothèques. Le nombre des papyrus est aussi relativement élevé surtout aux U.S.A. Ce sont eux, évidemment, qui présentent les écritures les plus anciennes. A la Bibliothèque publique de Léningrad la grande partie des mss est d’origine française, ils fournissent un complément des plus intéressants aux fasc. V et VI qui décrivent les dépôts de France. Comme toujours les mss de sciences ecclésiastiques : patristique (54), bible (17), liturgie (11), dominent, et en patristique comme toujours aussi, deux noms : Augustin (8) et Grégoire le Grand (9). Les classiques, y compris les livres d’écoles, ne comptent que 11 témoins. Cas presque unique : La Bibliothèque publique de Léningrad possède les deux livres de S. Augustin ad Interrogata Simpliciana dans un témoin qui paraît bien avoir été écrit à Hippone au temps même de l’épiscopat du saint (n. 1613). Elle possède aussi les quarante derniers folios d’un De Civitate Dei du VI* siècle, dont Paris Bibl. Nat. détient le début (n. 635). Vu la manière factice dont est composé le fascicule, on ne s’étonnera pas que les écritures présentent une variété extraordinaire, elles vont de la capitale rustique des fragments de papyrus, à la Caroline, en passant par l’onciale (38), la demionciale, les précarolines, de tous types et pays. Bref une vue d’ensemble, mais confuse. Enfin, Lowe a dressé le catalogue des mss d’origine espagnole. Ils sont peu nombreux : trente en tout, si on y inclut quatre cas douteux. Avec ce fascicule XI les Codices latini antiquiores sont virtuellement achevés. Nous disons « virtuellement » car l’abondance des petits dépôts a rendu impossible d’y intégrer les Suppléments à l’œuvre entière. Or ceux-ci sont déjà si nombreux qu’ils réclameront encore un fascicule qui s’intitulera Supplementum. La préparation de ce supplément est déjà fort avancée. Nous aurions voulu au terme de ce compte rendu tresser et présenter à l’auteur la couronne de lauriers par laquelle il sied de récompenser les grandes œuvres et les grandes ténacités sans lesquelles elles ne peuvent voir le jour. Ce n’est que partie remise... — Ch. Martin, S.J.

	TEXTES PHILOSOPHIQUES

	Aristoteles Latinus. — I. 6-7. Categoriarum supplementa. Edit. L. Minio- Paluello. Paris-Bruges, Desclce de Brouwer, 1966, 26 X 18, lxvii- 132 p., 300 FB broché ; 370 FB relié.

	Les Categories d’Aristote sont précédées dans un très grand nombre de mss latins médiévaux d’un texte célèbre, 1’Isagoge de Porphyre. Un autre opuscule, tout aussi connu, le Liber sex principiorum ou Liber de sex Principiis, leur est aussi souvent accolé ou encore au De Interpretatione dans le recueil de traités de logique, qui constitue la « Logique ancienne >. Cette connexion étroite avec l’œuvre d’Aristote, et scs Catégories en particulier, est la raison pour laquelle les deux ouvrages ont été publiés dans 1’ Aristoteles la tinus, en un volume supplémentaire à celui des Catégories. L'Isagoge de Porphyre, que rien ne prouve avoir été composée en vue de servir d’Introduction aux Catégories d’Aristote, a joui d’une énorme popularité. Cent cinquante mss la conservent en grec. En latin deux traductions médiévales en sont connues : celle de Marius Victorinus (milieu du IVe siècle) et surtout celle de Boèce (avant 510). Boèce a laissé trois ouvrages qui sont en rapport avec VIsagoge. Tout d’abord il a connu la traduction de Marius Victorinus. Il en a donné de nombreux fragments, généralement courts il est vrai, dans un commentaire sur VIsagoge présenté sous forme de dialogue (De là dénommé Dialogue par Minio-Paludlo). En second heu il en a composé une traduction suivie, dont le succès est attesté par le nombre imposant de manuscrits qui l'ont conservée (291). Enfin, dans un véritable commentaire, il a inséré le texte de VIsagogc sous forme de lemmes ne donnant le plus souvent que les premiers et derniers mots (dénommé Commentaire par Minio-Paluello ; 34 manuscrits connus ; aucun ne donne l’entièreté du texte de VIsagogc). La comparaison des textes de VIsagogc, dans la traduction suivie et dans le commentaire pose un problème. En effet, les termes grecs sont souvent traduits par des mots latins différents et pourtant également valables. L’éditeur reste indécis sur l’explication à donner au phénomène : révision de Boèce lui-même, ou bien d’un éditeur postérieur ? Il est impossible de le dire. Quant au Liber sex Principiorum, son origine et son histoire restent toujours obscures. L’opuscule est un extrait (ou peut-être deux extraits groupés en un) d’un ouvrage composé au moyen âge mais d’auteur toujours inconnu. Un texte d’Albert le Grand l’attribuant à Gilbert de la Porrée parait avoir été à l’origine de la notoriété de l’écrit sous ce nom surtout aux XV* et XVI* siècles. Cette attribution ne peut être maintenue. L’opuscule montre quelques rapprochements avec le De arte fidei de Nicolas d’Amiens (vers 1190) et cela porterait davantage à chercher l’origine et l’auteur de l’écrit dans le milieu de ce dernier et vers son époque. Le Supplementen aux Catégories d’Aristote contient, en plus de l’édition des textes décrits ci-dessus, des observations et des relevés de variantes concernant les éditions plus récentes, c’est-à-dire post-médiévales, des Categories d’Aristote. — Ch. Martin, S.J.

	R. Weil. — Politique d’Aristote. Collection U, Paris, A. Colin, 1966, 18 X 13, 255 p.

	Ce livre s’ouvre sur un aperçu de la vie d’Aristote replace dans le climat de son époque et en particulier de la politique de son temps. L’auteur replace ensuite, très rapidement, les écrits politiques dans l’ensemble de la production philosophique et de l’enseignement du Stagiritc. Il situe ainsi la rédaction de la Politique, traite de sa méthode, résume l’essentiel des idées qui y sont développées, insiste sur le fondement empirique de la théorie, et voit dans Aristote le défenseur d’une politique ouverte et modérée. Les extraits de la Politique rassemblés dans ce volume sont empruntés à la traduction de J. Tricot, légèrement modifiée par endroits et allégée de scs notes philosophiques. Un passage des Météorologiques est aussi cité selon la traduction de Tricot. Les autres textes ont été traduits par l’auteur lui-même : il s’agit de quelques extraits de V Ethique à Nicomaque, du dialogue Sur la philosophie, et de la Rhétorique. Les textes sont groupés sous les grands titres suivants : préliminaires ; l’économie : le citoyen, la cité, le régime ; étude des six constitutions ; évolution, résolutions, progrès ; la cité idéale ; les relations extérieures. On sait que les publications de cette collection sont destinées avant tout à l’usage de l’étudiant-de l’enseignement supérieur. — S. Decloux, S.J.      "

	Nikolaus von Kues. — Philosophisch-Theologische Schriften. Studicu- und Jubiläumsausgabe. Lateinisch-Deutsch. Band II. Edit. L. Gabriel, Dietlind et W. Dupre. Vienne, Herder, 1966, 20 X 12, xxxi-731 p., 228 S.

	A l’occasion du cinquième centenaire de sa mort, a paru cette édition bilingue (le texte latin, sur la page de gauche, étant mis en regard du texte allemand, sur la page de droite) des écrits de Nicolas de Cuse. L’ensemble de l’édition comprend trois volumes. Celui que nous recensons ici est le second ; il contient, après itne préface de L. Gabriel et des remarques préliminaires sur chacun des écrits qui vont suivre, le texte du De coniecturis, du De principio, du Trialogiu de possest, du De apice theoriac, du Dialogue de Gencsi, du De tton-aliud, du De quaerendo Dcum, du De filiationc Dci, du De dato patris luminum, et enfin du Compendium. Cette édition s’appuie sur une lecture attentive des manuscrits ; elle se présente avec toutes les garanties du vrai travail scientifique. — S. Decloux, S.J.

	
Kant. — Gesammelte Schriften. XXIV. Abt. IV. Vorlesungen. Band I. Vorlesungen über Logik. 2 Hälfte. Berlin, W. de Gruyter, 1966, 22 X 15, p. 497-1103, IV. 118 DM.

	La première partie du tome XXIV des Gesammelte Werke de Kant a été rapidement suivie de la seconde. On sait (cfr N.R.Th., 1967, 102) que le programme élargi de la grande édition berlinoise comporte la publication de cours donnés par Kant et transcrits par ses élèves. Le tome XXIV dans ses deux Halbbände, à pagination suivie, publie les cours de Logique. Le premier Halbband donne ceux de Herder, Blomberg et Philippe. Le second en donne six autres : la Logik und Metaphysik von Kant. Ein Collegium anno 1789 nachgcschriebcn (Pölitz), Die Logik oder Vennmftlehre von Herm Professor Kant. Königsberg d. 8tcn Sept. 1790 (G. C. W. Busolt), Logik nach der Vorlesungen des Herm Prof. Kant im Sommer halben]ahre 1792. Den 23ten April 1792 (Dohna- Wund- lackcn). Ce texte avait déjà été publié en 1924 par Kowalewski, il est ici reproduit d’après cette édition, le manuscrit n’ayant plus été accessible à l’éditeur actuel. Une autre Vorlesung, anonyme, vient ensuite Kant’s Vorlesungen über Logik geschrieben von einer Gesellschaft Zuhörern. L’éditeur lui donne le titre factice de Wiener Logik, parce que l’exemplaire porte le cachet de la Bibliothèque de l’Université de Vienne à laquelle il a appartenu. Enfin le recueil se termine par deux courts extraits Aus der Logik Hinte et Aus der Logik Hoffmann. L’ensemble de ces textes était déjà connu et partiellement utilisé, mais il n’avait pas encore été publié. On remarquera aussi qu’il nous documente assez abondamment sur les idées de Kant sur la Logique au cours de ses années d’enseignement 1789 à 1792. Comme il avait été annoncé, le volume se termine enfin par un aperçu historique et littéraire sur les Vorlesungen de Kant en général, et sur celles publiées dans ce volume en particulier. L’auteur s’étend assez longuement sur les controverses qui ont surgi à propos de l’utilité de les publier. Il est joint des explications et commentaires et un apparat critique donnant les variantes. Leur disjonction des textes publiés pourrait les faire ignorer du lecteur. Aussi nous paraît-il bon de rappeler leur existence. — Ch. Martin, SJ.

	VIE RELIGIEUSE ET SPIRITUALITE

	J. Galot, S.J. — Les religieux dans l’Eglise. Selon la Constitution dogmatique sur l’Eglise et le décret sur la charge pastorale des Evêques. Gembloux, Ed. Duculot, 1966, 18 X 13, 155 p., 100 FB.

	— Renouveau de la vie religieuse. lue décret du Concile. Présentation et Commentaire. Ibid., 179 p., 100 FB.

	Ces deux volumes présentent l’ensemble des textes où s’est exprimée la pensée du Concile Vatican II au sujet de la vie religieuse. L’auteur retrace brièvement l’historique de chacun d’eux avant d’en donner une traduction et un commentaire. Le premier volume dégage principalement les aspects dogmatiques : esprit des béatitudes vécu de telle sorte qu’il soit signe de l’éternité et rappel de la précarité de la figure de ce monde. Ce qui fonde .l’aspect ascétique de toute vie religieuse. Consécration particulière dans la ligne de la consécration baptismale qui est à la fois œuvre de Dieu et réponse du sujet, et qui par là fonde l’aspect mystique. Importance de la virginité comme le lieu privilégié où se manifeste ce double aspect et cela sans nier l’importance des deux autres conseils. Place enfin de la vie religieuse dans l’Eglise. Le second volume traite davantage les modalités d’un véritable renouveau. La valeur de ces livres tient au fait que l’auteur y donne un commentaire aussi précis que possible en s’en tenant pour le faire à l'analyse des discussions conciliaires. — J. M. Fisch, S.J.

	Appel de tous à la sainteté et vocations religieuses (Recensement des Re-
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	ligieuses du Canada). Coll. Donum Dei. Cahiers de la Conférence Religieuse Canadienne, 11. Assemblées plénières de 1965. Ottawa, Conférence religieuse canadienne, 1966, 23 X 16, 389 p., $ 5.50.

	Ce gros volume rassemble trois séries de textes. La première est constituée par les actes des Assemblées plénières de 1965 de la Conférence Religieuse Canadienne, section féminine et section masculine, centrées l’une et l’autre sur l’œuvre des vocations. Une seconde section reproduit des documents : extraits des textes de Vatican II sur la vocation religieuse (promulgués après les assemblées en cause) et deux études, l’une sur la théologie de la vocation religieuse (Anastase du T. S. Rosaire, O.C.D.), l’autre sur les rapports entre vie active et vie contemplative (B. Besret, S.O.Cist.). Une copieuse troisième partie est consacrée au recensement des religieuses du Canada. Ce travail a été mené par M.-A. Lessard et J.-P. Montminy, O.P., d’après les éléments recueillis dans les réponses au questionnaire envoyé aux quelque deux cents instituts de religieuses que compte le Canada. L’étude de ces données leur permettent d'intéressantes constatations, notamment sur la baisse du recrutement (sensible depuis 1940, encore accrue entre 1960 et 1965), mais aussi sur le très grand nombre de petits instituts (moins de 50 membres), le problème de l’adaptation aux exigences que pose la spécialisation du personnel, etc. — L. Renwart, SJ.

	Au cœur même de l’Eglise. Une recherche monastique : les frères de la Vieige des Pauvres. Paris-Bruges, Desclée de Brouwer, 1966, 20 X 13. 203 p.

	Ce livre témoigne d’un remarquable effort de présentation de la vie religieux A travers ces pages une communauté monastique du sud de la France s’adresse au candidat qui l’interroge sur son genre de vie et sur son esprit. Elle lui répond en lui exposant les divers aspects de cette vie, en un style simple et direct - le texte est écrit à la seconde personne. Les nombreuses citations scripturaires invitent à la prière celui qui lit cet écrit lui permettant ainsi de se pénétrer <!■ l’esprit évangélique qui justifie cette forme concrète de vie chrétienne - J. M. Fisch, SJ.

	Dictionnaire de spiritualité ascétique et mystique. Fasc. XLI : Godet des Marais-Grecque (Eglise). Paris, Beauchesne, 1966, 30 X 23, col. 561-816.

	Fascicule d’une très grande richesse qui présente notamment parmi les notice? biographiques celles de Goerrcs, de Grandniaison et Gratry. Ce sont surtout les articles généraux qui retiendront l’attention. Gourmandise et gourmandise spiri tuelle, ce thème que l’on retrouve chez les auteurs spirituels anciens est traité ici par W. Yeomans et A. Derville. P. Adnès s’attache à la question du goût spirituel dont on connaît l’importance dans la doctrine spirituelle d’un Jean de la Croix par exemple. H. Holstein dégage pour sa part les principes spirituels du gouvernement dans l’Eglise en un article intitulé Gouvernement spirituel Originale et intéressante est l’analyse des aspects religieux du mythe du saint Graal par M. Cocheril. Sans être une étude historique ou théologique, l’article Grâce, dû à la collaboration de Ch. Baumgartner et P. Tihon, expose les aspects de cette doctrine qui touche de près la juste compréhension de la vie spirituelle, principalement ce qui concerne l'adoption filiale, l’habitation de l’Esprit Saint et l'expérience de grâce au sein de l’expérience humaine. Cet article est d’ailleurs complété en ce qui regarde les charismes par celui de A. de Boris intitulé Grâce d'état. R. Saint-Jean traite de la Gratitude et P. Agaesse de la Gratuité en Dieu et dans l’amour de l’homme. Notons enfin le début prometteur de l’article église Grecque de J. Kirchmeyer. — J. M. Fisch, SJ.

	J.-B. Hondet, O.S.B. — Les poèmes mystiques de saint Jean de la Croix.

	Paris, Ed. du Centurion, 1966, 19 X 14, 576 p., 29,70 FF.

	
Les poèmes du Docteur Mystique ont une place tout à fait particulière dans son œuvre. Ils font en effet pressentir par leur lyrisme ce qu’a d’inexprimable l’expérience spirituelle qu’ils évoquent. On comprend dès lors que Jean de la Croix ait transmis sa doctrine spirituelle en commentant certaines strophes de ses poèmes. Le présent ouvrage est une édition bilingue de l’œuvre poétique du carme espagnol, une traduction française nouvelle faisant face au texte castillan. L’auteur ne s’est point contenté de ce travail. S’inspirant de la méthode san- juaniste il propose un commentaire précis et essentiel de chaque strophe. Une introduction retraçant l’itinéraire spirituel contenu dans ces poèmes complète cette excellente introduction à l’œuvre de saint Jean de la Croix. — J. M. Fisch, SJ.

	J.-P. de Caussade, S.J. — L’abandon à la Providence divine. Coll. Christus, Textes, 22. Paris-Bruges, Desclée de Brouwer, 1966, 17 X 10, 160 p., 60 FB.

	C’est en 1861 que cet opuscule paraissait pour la première fois grâce au travail du P. Ramière. Cependant en l’éditant celui-ci cherchait davantage à présenter au public ime lecture spirituelle méthodique à l’abri de tout soupçon de quiétisme qu’à faire connaître la doctrine spirituelle de l’auteur. Aussi remania-t-il considérablement le manuscrit. Ce que les notes de l’édition actuelle permettent de constater facilement. Le manuscrit, que reproduit la présente édition, date de 1740, terme du séjour à Nancy du jésuite toulousain. Il est l’œuvre de la Mère Marie-Anne Thérèse de Rosen qui le rédigea, semble-t-il, à l’instigation de la Mère de Rottemlxjurg, sa nièce, alors supérieure du monastère. On y trouve rassemblés les avis donnés par le P. de Caussade. Une fois de plus, le patient travail du P. Olphe-Gaillard permet d’avoir accès à un document authentique qui permettra de mieux analyser et d’apprécier plus justement la doctrine du P. de Caussade. Le contenu de cet opuscule se présente non comme un traité mais comme l’expression d’une foi vécue qui rapproche de Caussade, de François de Sales et de Fénelon. Et par son style et par son objet cette œuvre garde encore toute son actualité. — J. M. Fisch, S.J.

	M. M. PniDiPON. — En présence de Dieu. Elisabeth de la Trinité. Coll.

	Présence du Carmel, 7. Paris-Bruges, Desclée de Brouwer, 1966, 22 X 14, 216 p., 150 FB.

	C’est le troisième volume que l’auteur publie au sujet de la jeune carmélite de Dijon, dont la cause de béatification a été introduite. Par l’exemple de sa vie comme par ses écrits elle nous conduit au cœur même du mystère de la grâce, c.-à-d. d’une vie vécue en présence de la Trinité. Après avoir brièvement retracé la vie d’Elisabeth Calez en s’appuyant sur de nombreux témoignages, l’auteur présente les deux documents qui font l’objet de la présente publication. D’une part la retraite — composée de vingt méditations — que la carmélite rédige à l’intention de sa soeur, mère de famille, afin de la guider vers cette découverte de la présence divine. Et d’autre part le texte d’une retraite — sorte de relation spirituelle — écrite peu avant sa mort à la demande de sa supérieure afin de lui faire connaître comment Dieu lui fait comprendre sa mission de Louange de Gloire. On ne saurait trop insister sur l’importance de ces deux documents pour comprendre le rôle providentiel que peut avoir pour notre temps le message spirituel d’Elisabeth de la Trinité. — J. M. Fisch, S.J.

	
		E. Maillefer. — La vie de M. Jean-Baptiste de la Salle. Coll. Cahiers lasalliens, 6. Rome, Maison St. J.-B. de la Salle, 1966, 23 X 17, 313 p.



	La parution de ce volume marque une étape importante dans les travaux entrepris par l’équipe des Cahiers lasalliens pour rassembler les éléments d’une vie critique de saint Jean-Baptiste de La Salle. Dom Maille fer, Mauriste et 

	
neveu du Saint, qu’il ne dut sans doute pas connaître personnellement, écrivit en effet, à l’instigation semble-t-il de sa famille, une première vie de son onde, achevée dès 1723. Remise aux Frères, elle ne fut ni publiée, ni rendue à son auteur, malgré les demandes de celui-ci. Aussi composa-t-il un nouveau texte, qu’il prit soin de déposer en 1740 à la bibliothèque de son monastère. De là, il passa à la Bibliothèque de la Ville de Reims et s’y trouve encore. Par contre, la rédaction de 1723, dont l’original se perdit très tôt, n’est plus représentée que par deux copies indépendantes de la seconde moitié du XVIIIe siècle : l'une est d’un scribe inconnu (Fr. Fulbert, 1726-1783 ?) ; l’auteur de la seconde a été identifié comme étant le P. Jacques Carbon, Chanoine régulier de Ste Geneviève. Le présent volume reproduit      parallèlement      le ms. de      Reims et le      ms. Carbon

	(avec, en note, les variantes      du ms.      X).      Souhaitons      pour bientôt      la parution

	du précieux instrument de travail que sera l’index cumulatif que l’on nous annonce des quatre premières      vies du      Saint      : le ms. du      Fr. Bernard      (CL. n* 4 ;

	cfr N.R.Th., 1966, p. 329), le      livre de      J. B.      Blain (CL.      n°* 7 et 8 ; cfr NRJh.,

	1963, p. 777) et les deux états du ms. Maille fer (le présent cahier). — L. Renwart, SJ.

	San Carlo da Sezze, O.F.M. — Opere complete. Vol. I-IL Edit. R. Sbardella, O.F.M. 2 vols, Rome, S. Bonaventura al Palatino, 1965, 24 X 17, 568 et 558 p., 25 et 25 repr., 5.400 et 5.400 lires brochés ; 6.000 et 6.000 lires relies.

	Auteur de nombreux travaux sur son saint confrère, le P. Sbardella nous présente aujourd’hui une édition très soignée de ses œuvres. Carlo da Sezze. dans le monde Gian Carlo Marcinone, naquit à Sezze Romano, village de l’actuelle province de Latina, au sud de Rome, le 22 octobre 1613. Il entra, non sans quelques difficultés, comme frère lai dans l’Ordre de saint François en 1635. Après de brefs séjours dans quelques couvents de la Province Romaine, il résida jusqu’à sa mort, survenue le 6 janvier 1670, dans celui de San Francesco a Ripa, à Rome. En 1648, tandis qu’il priait dans l’église de S. Giuseppe a Capo le Case, il reçut un stigmate au côté. Bien que doté d’une culture très rudimentaire, il se tailla une place non négligeable parmi les écrivains spirituels. Ses œuvres nous décrivent son travail ascétique et les grâces mystiques quìi reçut : tel est le contenu de «Le grandezze delle misericordie di Dio». <Le grazie» relatent les faveurs obtenues, à l’intercession du Saint, au bénéfice des gens qui, nombreux, recouraient à lui dans leurs besoins. «Il Viaggio» est le récit d’un pèlerinage effectué à la suite du Cardinal Cesare Facchinetti. — Le P. Sbardella a surtout veillé à rétablir critiquement le texte authentique de ce vaste ensemble autobiographique et de faire ainsi ressortir toute la vivacité du style de ce franciscain chez qui les dons mystiques se marient heureusement avec un robuste bon sens. — B. Guidotti, SJ.

	TEILHARD DE CHARDIN

	Philippe de la Trinité, O.C.D. — Rome et Teilhard de Chardin. Coll. Le signe. Paris, A. Fayard, 1964, 19 X 14, 212 p., 10 FF.

	L’avertissement du Saint-Office, en 1962. Réactions diverses et opposées entre elles... Tout cela demande un exposé sur le «sens» du Teilhardisme. S’appuyant sur de nombreuses citations, l’auteur nous propose son interprétation : perspectives foncières, Christologie, spiritualité de la « voie moyenne> et eucharistisation. Conclusion : Teilhard est dangereux. Un article anonyme de L’Osservatorc Romano (30 juin-1er juillet 1962) relève une série d’erreurs. Quoi qu’on en ait dit, le R. P. Philippe de la Trinité n’est pas l’auteur de cet article, mais il lui attribue une autorité excessive (p. 22), et il en reprend rigoureusement tous les reproches adressés à Teilhard : vice de méthode, concept de création, rapports entre le cosmos et Dieu, confusion entre l’ordre surnaturel et naturel, la matière et l’esprit, Teilhard volatilise la doctrine du péché originel. Conclusion sévère. «Aux teilhardiens de comprendre. Et caveant consules». Le R. P. Philippe de la Trinité prend trop à la lettre les formulations de Teilhard. Il est vrai que Teilhard déprécie ce qu’il croit être le thomisme ; mais pour comprendre l’intention de Teilhard il faut voir que scs négations s’adressent au « thomisme » tel que le présentent de nombreux manuels. En réalité, pour la plupart des points soulevés, on peut donner une autre interprétation selon laquelle Teilhard est fidèle au thomisme authentique et le prolonge Et même, sur un point bien précis, l’auteur de l’article anonyme paru dans L’Osservatorc Romano s’honorerait en se rétractant : il reproche à Teilhard un passage de < Comment je crois ». Il croit y lire que Teilhard considérait sa propre foi comme plus ou moins précaire. En réalité, comme le contexte l'indique clairement, Teilhard veut amener un incroyant à la rencontre avec l’Homme-Dieu, et pour cela, conformément aux règles de la logique, Teilhard prend un point de départ que cet incroyant doit bien admettre. Agir autrement eût été commettre une pétition de principe. Reconnaissons, avec le R. P. Philippe de la Trinité que Teilhard n’est pas assez précis en ce qui concerne la distinction nature-grâce. Reconnaissons même que Teilhard s’est trompé dans son essai de réponse à une objection scientifique concernant le péché originel. Encore faudrait-il, en rejetant l’opinion de Teilhard, posséder une réponse valable à l’objection moderne. Cette réponse existe. — G. Isaye, SJ.

	
		Crespy. — De la science à la théologie. Essai sur Teilhard de Chardin. Coll. Cahiers théologiques, 54. Neuchâtel, Delachaux et Niestlé, 1965, 23 X 16, 125 p.



	On doit déjà au pasteur Crespy une étude fort remarquée sur le P. Teilhard : « La pensée théologique de Teilhard de Chardin ». Cet « essai » reproduit le texte de huit leçons données au « Chicago Theological Seminary » en 1965. Y sont successivement étudiés : l’évolution et ses problèmes ; le projet de Teilhard ; l’intention théologique de Teilhard ; la christologie de Teilhard ; la pensée de Teilhard sur le mal ; la biologie, l’histoire et la pensée de Teilhard ; l’histoire, l’eschatologie et la pensée de Teilhard ; la théologie après Teilhard. Relevons ce passage oit l’auteur pose, avec Teilhard, la question centrale de son livre : « Est-il possible d’envisager d’une tout autre manière la relation Christ-Monde-Homme, pour qu’elle arrive à intégrer toutes les déclarations cosmochristologiques du Nouveau Testament ? Telle est, pour Teilhard, la question essentielle. Comme on le voit, sa théologie va se trouver entièrement polarisée par le problème de la < cosmicité » du Christ, c’est à ce problème qu’elle devra son originalité et sa force. L’intention théologique de Teilhard va viser à réconcilier, dans une christologie dynamique, l’idée d’un monde en évolution et l’idée d’un Dieu présent à ce monde. C’est en cela qu’elle sera provocante» (56). Mais, dans l’effort de renouvellement nécessaire à la pensée chrétienne de notre époque, l’auteur reproche plutôt à Teilhard d’avoir été trop timide devant les habitudes dogmatiques qu’il s'agissait de dépasser. « Voyant l’univers comme une totalité qui comprend l’homme et par laquelle l’homme se comprend lui-même, Teilhard appelle la théologie à poser d’une manière nouvelle le problème de la Présence de Dieu à ce monde. C’est cela qui est d’une importance capitale. » — S. Decloux, SJ.

	E. Rizzo. — La problematica di Teilhard de Chardin. Aspetti e sua attualità alla luce délia critica. Coll. Collana di scienze filosofiche. Bologne, Seminario Régionale, 1965, 22 X 16, 155 p., 1.200 lires.

	Dix ans après la mort du P. Teilhard, l’auteur a voulu faire le point des publications sur la pensée teilhardienne. Un nombre considérable d’études ne lui ont-elles pas été consacrées, et dans des perspectives parfois fort différentes ? Louanges et critiques se sont répondues ; et, parmi les « teilhardiens », marxistes et catholiques, scientifiques et non-scientifiques, occidentaux et orien

	
taux... semblent avoir trouvé, dans les œuvres publiées de Teilhard, une source féconde d’inspiration et de renouvellement. Ce livre se présente délibérément comme un «essai de bibliographie raisonnée», l’auteur ne s’abstenant pas toutefois d’y prendre position. La base de lecture sur laquelle il s’appuie est faite de plus de deux cents écrits, plus ou moins directement consacrés au système de Teilhard. Il avoue une dette plus importante vis-à-vis des études de de Lubac, de Langlois, de Miguel, de Barthélemy-Madaule, de Smulders, de Rideau et de Lcys. Le mérite principal de ce livre est certes d’avoir rassemblé un tel matériel bibliographique. On regrettera cependant qu’il contienne un trop grand nombre de fautes typographiques. — S. Dedoux, SJ.

	NOTES BIBLIOGRAPHIQUES

	Concile

	Evêques et prêtres. Un seul sacerdoce. Décrets conciliaires de Vatican II sur les Evêques et les Prêtres. Edit. Mgr A. C. Renaud. Coll. La voix de l’Eglise. 8. Lyon, Ed. La Bonté, 1966, 18 X 11, 206 p. — Mgr Renard présente, dans une note historique et une brève esquisse doctrinale, les décrets du Concile qui concernent plus spécialement les évêques et les prêtres : décret sur la charge pastorale des évêques, décret sur le ministère et la vie des prêtres Puis vient la traduction des deux décrets ; de la Constitution Lumen gentiwn seul a été retenu le n. 28. — J.G.

	Mgr P. Gouyon. — Déclaration sur l'éducation chrétienne. Décret conciliaire. Coll. Le Concile dans la vie, 2. Mulhouse, Salvator ; Paris-Toumai, Castcr- man, 1966, 18 X 12, 104 p. — Cette édition du texte conciliaire reprend la traduction d’E. Vandcrmecrsch publiée dans la collection des Décrets Conciliaires des éditions du Centurion (Documents Conciliaires n° 2), en la faisant précéder d’une introduction où l’A. analyse la Déclaration, en montrant, et la fidélité de ce texte à la doctrine traditionnelle de l’Eglise, et toute sa nouveauté qui tient compte du monde pluraliste actuel et des responsabilités nouvelles imposées aux parents, à l’Eglise et à la société civile. — M.C.

	Het Concilie in kort bestek. Maaseik, Romen en zonen, 1966, 20 X 12, 404 p. 26S FB. — C’est toute l’œuvre du Concile en « digest » que nous présente cette équipe d’auteurs hollandais et belges dont certains ont travaillé activement, en tant qu’experts, à la rédaction des textes conciliaires. Signalons comme particulièrement dignes d’intérêt, ai raison de la notoriété de leurs auteurs, les contributions du P. Van Lceuwen sur la Révélation, du P. Smulders sur l’Eglise, du P. Schmidt sur la Liturgie, de Mr Grootaers sur le Laïcat, de Mgr Groot sur la Liberté religieuse, de Mgr Dondeyne sur la théologie des valeurs terrestres, de Mr Vanistcndaele sur la doctrine sodalc de * Gaudium et Spes », de Mgr Daem sur l’éducation chrétienne. On eut souhaité qu’une bibliographie choisie et un bon Index permettent aux lecteurs de compléter et d’élargir leur information et de s’orienter dans ce bilan compact qui nous est présenté tout en vrac. — G.D.

	Théologie

	Histoire des dogmes (Coll.). Paris, Ed. du Cerf, 1966, 23 X 14. — N. 22. B. Neunheuser, O.S.B. - Baptême et confirmation. 252 p., 18 FF. — N. 25. 1d. - L'Eucharistie. II. Au Moyen Age et à l'époque moderne. 152 p., 12 FF — Jusqu’en ces derniers temps, l’Histoire des dogmes de Tixeront (1905) est resté l’ouvrage classique en cette matière. Mais, depuis soixante ans, nombreux sont les points où les recherches ont progressé. Aussi une nouvelle * Histoire des dogmes » s’imposait-elle. Mise en chantier sous l’impulsion des professeurs M. Schmaus et A. Grillmeier, elle fait appel à une collaboration internationale. Sa parution en langue allemande a débuté il y a déjà quelques années ; les Editions du Cerf assureront l’édition française, qui comptera 29 volumes dont les trois premiers viennent de sortir de presse : les deux ouvrages de B. Neunheuser dont l’édition originale a été recensée dans la N.R.Th. en 1957, p. 314 (Taufc und Firmung) et en 1964, p. 428 (Eucharistie im Mittelalter tend Neuceif), et celui de J. Liébaert sur l’Incamation, annoncé par ailleurs (cfr N.R.Th., 1966, p. 539). — L.R.

	Alberto di Giovanni. — L’inquietudine del l'anima. La dottrina dell’amore nelle «confessioni» di sant’Agostino. Roma, Edit. Abete, 1965, 21 X 13, 205 p. — A tous les amis de saint Augustin, nous recommandons vivement ce petit livre écrit avec une ferveur qu’il n’aurait pas récusée, une ferveur qui s’allie d’ailleurs avec la lucidité et la rigueur de la recherche. Le titre n’est pas menteur ; le sujet recouvre très exactement toute la question philosophique de l’amour, amour de Dieu et du prochain, dans le livre inépuisable des Confessions. C’est dire que nous sommes au centre même de la pensée et de la vie d’Augustin. L’analyse et la synthèse se joignent avec beaucoup de clarté pour composer un livre solide et attachant. — A.T.

	Problemi e figure délia scttola scotista del santo. Coll. Pubblicazioni délia Provincia Patavina dei Frati Minori Conventuali, 5. Padoue, Ed. Messaggero, 1966, 24 X 17, 895 p. — Le septième centenaire de la naissance de Duns Scot a suscité des études sur la doctrine de ce grand théologien et philosophe ; on y reconnaît notamment l’actualité des valeurs de la personne, de la liberté, de l’historicité, de la fonction cosmique du christianisme. Le volume présenté par les Frères Mineurs Conventuels de Padoue traite moins de Scot lui-même que de ses précurseurs et de scs disciples. S. Doimi s’efforce de dissiper les obscurités concernant l’activité intellectuelle de S. Antoine de Padoue, qui d’une manière si étonnante fut proclamé Docteur de l’Eglise, et il établit une certaine concordance entre sa pensée et celle de Scot. A. Sartori livre une documentation sur les études au couvent de Padoue. Les problèmes théologiques examinés sont les suivants : le primat universel du Christ (S. Pancheri). l’explication du Magnificat de Cornelio Musso (A. Poppi) ; le traité De poenitentia de F. Fabri (B. Costa) ; la christologie du P. Angelo Bigoni (V. Pa- temoster). La partie philosophique a pour objet les traités des « formalités » (A. Poppi), la nécessité et la contingence chez B. Mastri et B. Belluti (P. Scapin), la vie et la pensée de Bonaventura Ludii (P. Scapin). — J.G.

	L. CEYSSENS, O.F.M. — La fin de la première période du jansénisme. Sources des années 1654-1660. Tome II. (1657-1660). Coll. Bibliothèque de l’Institut Historique Belge de Rome, XIII. Bruxelles, Institut Historique Belge de Rome, 1965, 25 X 16, iv-613 p., 340 FB. — Ce volume est le quatrième de ceux que l’auteur consacre dans la même collection à la publication de documents d’archives relatifs à l’histoire externe du jansénisme (cfr La première bulle contre Janscnius, t. I, 1961, où il justifie son projet d’écarter les documents d’intérêt uniquement doctrinal et la plupart des passages doctrinaux des autres documents). Dans ces limites, ce travail constitue un excellent répertoire, qui fournit un bon point de départ pour des recherches ultérieures. Si l’on peut regretter l’absence d’apparat critique, on n’a cependant qu’un vœu à formuler : que l’auteur puisse couronner son œuvre en publiant aussi les textes relatifs aux quarante années suivantes. — L.R.

	Questions théologiques aujourd'hui. Tome III. Théologie pratique. Coll. Textes et études théologiques. Paris-Bruges, Desclée De Brouwer, 1966, 20 X 13s 216 p., 165 FB. — Ce troisième et dernier volume achève la traduction française des Fragen der Théologie haute (cfr N.R.Th., 1959, p. 424 ; 1964, p. 1244 et 1966, p. 201). Il est consacré aux six exposés de théologie « pratique » : morale, sciences sociales, prédication, renouveau liturgique, place des laïcs dans l’Eglise, théologie des réalités terrestres. Nous recommandons ces pages aussi bien aux étudiants et aux laïcs cultivés désireux de s’initier à la vie de la théologie qu’à ceux qui ont mission de l’enseigner et trouveront ici matière à réflexion et aide pour leur recherche. — L.R.

	Chan. F. Genevois. — Le grand sacrement. Lyon, Vitte, 1966, 18 X 12, 120 p, 10 FF. — Nourries de la doctrine rappelée par la Constitution sur la Liturgie et par Paul VI, qu’elles citent abondamment, ces pages sont un utile rappel de la doctrine traditionnelle sur l’Eucharistie sous son triple aspect de sacrement-sacrifice, sacrement de la présence et sacrement-nourriture. Il est dommage que l'auteur, expliquant en note la notion théologique de substance, tienne que celle-ci « est constituée par des molécules qui font que le pain est pain et le vin est vin » (p. 62). On comprendra que ced. nous empêche de recommander sans plus des pages qui, par ailleurs, contiennent de fort bonnes choses. — L.R.

	Kierkegaard. — La difficulté d’être chrétien. Edit. J. Colette, O.P. ColL Chrétiens de tous les temps, 5. Paris, Edit, du Cerf, 1964, 18 X 11, 312 p. 12 FF. — Voici un choix de textes excellent et une initiation remarquable à la pensée et à la vie de Kierkegaard. On y trouvera non seulement toutes les données positives désirables de chronologie et de bibliographie, mais un guide sûr qui sait éclairer avec fermeté et discrétion les étapes d’un itinéraire existentiel qui va, nous rappcllc-t-on, de l’ignorance à l’écoute de la Parole de Dieu qui sauve, de l’angoisse à l’amour. L’auteur s’efforce avant tout d’éclairer ce que Kierkegaard entend par < devenir chrétien ». Il insiste donc sur le paradoxe du chrétien « qui fonde sa félicité étemelle sur son rapport avec un fait historique». Nous recommandons vivement ce petit livre. — A.T.

	T. Goffi. — Obbedienea e autonomia per sonate. Coll. Fons Vitae. Milan, Ancora, 1965, 19 X 14, 330 p., 1.400 lires. — Il n’est guère de sujets plus brûlants aujourd’hui que celui de l’obéissance. Mais d’abord il faut bien distinguer les diverses formes d’obéissance : l’obéissance dans la famille et la société civile, l’obéissance du chrétien à l’Eglise, l’obéissance des religieux à leurs supérieurs, l’obéissance du Christ à son Pcre des deux. Cet ouvrage bien documenté aidera ses lecteurs à se faire une juste idée de l’obéissance. Il leur en marque la grandeur et les limites. Sans prétendre répondre à toutes les difficultés d’aujourd’hui, il cerne l’essentiel avec bonheur. — A.T.

	Missiologie

	J. Beckmann, S.M.B., W. Böhlmann, O.F.M.Cap. et J. Specker, S.M.B. — Die Heilige Schrift in den katholischen Missionen. Gesammelte Aufsätze. Coll. Neue Zdtschrift für Missionswissenschaft, Supplementa, XIV. Schönedc- Beckenried, Administration, 1966, 23 X 16, vin-375 p., 28 FS. — L’emploi des langues vivantes dans la liturgie a fait surgir partout, mais spécialement en pays de missions, le problème de la traduction de l’Ecriture Sainte. De nombreux et courageux efforts ont été entrepris pour traduire les textes sacrés, pour améliorer les traductions existantes ou pour les refaire complètement. A tous ceux que ce problème intéresse, comme à tous les passionnés d’histoire des missions, cet ouvrage offre un bilan, incomplet sans doute, l’éditeur ne le cache pas, mais fort utile pour notre encouragement et notre confusion. On peut y lire l’effort considérable des missionnaires catholiques pour traduire l’Ecriture Sainte dans les langues les plus diverses, et aussi, en creux, l’immense tâche qu’il reste à accomplir. — P.B.

	L’œuvre missionnaire de Jean XXIII, textes et documents (1958-1963). Coll. Le siège apostolique et les missions, 4. Paris, Lethicllcux, 1966, 19 X 14, 224 p., 11,40 FF. — Ce volume continue l’anthologie de textes pontificaux qui a pour titre : Le Siège Apostolique et les Missions. Les trois premiers volumes allaient de Léon XIII au début du pontificat de Jean XXIII. Ce volume-ci reprend toutes les déclarations missionnaires (en un sens assez large) de ce dernier Pape. Il s’ouvre par une présentation de Jean XXIII, prêtre, évêque, pontife, due à la plume du cardinal Agagianian, continue par les textes, bien sous-titrés et numérotés, et s’achève par des index de noms et de matières. 

	
Volume pareil à ses prédécesseurs par conséquent et aussi utile qu’eux. On notera que les compilateurs ont justement fait entrer ici des documents sur l’Amérique latine (dont le Concile a reconnu que telles situations étaient missionnaires) et pas mal de prises de positions générales dans le domaine social (lequel est particulièrement urgent dans les missions). Tous ceux qui veulent connaître la pensée de Jean XXIII sur les Missions la trouveront ici en propres termes. — J.M.

	A. Rétif. — Un nouvel avenir pour les missions. Coll. L’Eglise en son temps. Initiation. Paris. Ed. du Centurion, 1966, 18 X 13, 181 p., 9,90 FF. — L’auteur rappelle d’abord utilement, et d’une façon synthétique qui en augmente la force, les objections classiquement avancées contre la légitimité, l’opportunité, la possibilité de l’effort missionnaire. Et il en dit le « ralentissement » sur une base d’ailleurs un peu trop uniquement occidentale, européenne, et nordique ; une vue plus complète amènerait plusieurs distinctions, croyons-nous. Sont ensuite plaidés les motifs de la Mission, pour arriver à réfléchir enfin sur son «nouvel» esprit. Un paragraphe (pp. 109-115) porte exactement ce titre. Il est un peu sommaire. Ce volume n’est pas, certes, préconciliaire en ses idées ; mais il est manifestement extra-conciliaire en ses sources ; et celles-ci sont pratiquement françaises, exclusivement. Nous craignons que ces limitations ne diminuent sa valeur et son crédit. En public français, il sera d’ailleurs bien reçu, et clarifiera plusieurs idées. — J.M.

	W. J. Richardson, M.M. — Reappraisal : Prélude to Change. Maryknoll Publications, New York, 1965, 18 X 13, 125 p., $ 2.25. — En leur temps déjà, les travaux conciliaires forçaient les responsables de tous ordres à revoir leurs positions, à « ré-évaluer » leurs efforts et leurs buts, dans un sens plus ecclésial. Les dirigeants des sociétés missionnaires des Etats-Unis l’ont bien compris, qui, au mois de septembre 1964, déléguèrent leurs représentants à Washington pour une mise en commun des questions, réflexions et trouvailles sur le travail missionnaire aujourd’hui. Ce livre est l’écho fidèle de leurs travaux. Les cinq communications, qui y sont rapportées, nous donnent un aperçu global et succinct des problèmes posés aujourd’hui à la Mission: mentalité du missionnaire, fondements théologique et scripturaire de la Mission, conditionnements sociologiques et culturels de la Mission, enfin les problèmes de vocations. Au total, très suggestif. — A.S.

	W. J. Richardson, M.M. — The Modem Mission Apostolate. A Symposium. New York, Maryknoll Publications, 1965, 21 X 14, 308 p., $ 3.95. — The modem mission apostolate, tout comme le livre ci-dessus, mais plus méthodiquement et avec plus de détails, nous livre le compte rendu d’un symposium consacré par les Pères de Maryknoll aux différents problèmes de l’apostolat missionnaire dans le monde actuel. Ses vingt-trois communications sont groupées sous cinq titres révélateurs : la mission de l’Eglise, la formation et ses problèmes, repenser la mission, les œuvres sociales de l’Eglise, les mouvements d’action catholique. — A.S.      .

	W. J. Richardson, M.M. — Révolution in Missionary Thinking. A Symposium. Maryknoll Publications, 1966, 18 X 12, x-261 p., $ 2.75. — Cet ouvrage nous présente les contributions qui ont été faites à un symposium missionnaire tenu à Washington au lendemain du concile. L’année de cette rencontre n’est cependant pas précisée. Son projet était de resituer la Mission dans le monde actuel. La révolution dont les éditeurs font état est davantage celle du Concile lui-même que de l’esprit missionnaire comme tel. Le concile a avivé en tous l’espérance d’un renouveau qui doit toucher tous les hommes. Sa pénétration dans le domaine missionnaire n’en est qu’un aspect. A côté des communications qui font le point ou qui reviennent sur des thèmes courants, l’accent est mis par plusieurs auteurs sur la coopération missionnaire entre les Eglises chrétiennes en terres de mission. C’est certainement un des endroits où l’cccu- ménisme vrai et vécu dans les faits est à la fois urgent et difficile. Cette volonté s’est concrétisée par la participation de plusieurs membres de ces

	Eglises. La nécessité de faire participer tous les chrétiens, prêtres, frères, religieux, religieuses et laïcs est également soulignée en plusieurs rapports. 11 est dommage que cet ouvrage ne soit suivi d'aucun index ou, au moins, d’une conclusion générale. — E.T.

	E. Klausener. — La croix au pays du soleil levant. Notes de voyage. Coll. L’Eglise dans le monde. Mulhouse, Salvator ; Paris-Tournai, Casterman, 1966, 19 X 14, 205 p. — Bourré d’historiettes, de détails concrets, agrémenté de quelques « mots de h fin », ce petit volume se lit avec un intérêt fort soutenu... Peut-être cette indication fcra-t-elle froncer les sourcils aux «vrais» savants. Et peut-être aussi les vieux résidents du Japon jugeraient-ils bien téméraire qui écrit un livre après quatre semaines de séjour !... Mais le lecteur courant acceptera, et il aura raison. L’auteur, en effet, avec une juste modestie, rapporte ce qu’il a vu et entendu, sans se risquer en des jugements solennels ; les conclusions limitées qu’il présente sont raisonnables ; et son récit est optimiste, tonifiant. Il suscitera certainement une sympathie accrue pour les Missions du Japon, pour V Eglise du Japon, car déjà — malgré la difficulté du travail et la dimension restreinte des résultats —, on peut bien dire que le Japon a son Eglise locale. — J.M.

	Mariage et famille

	J. Leclercq. — Mariage naturel et mariage chrétien. Paris-Toumai, Casterman, 1965, 19 X 12, 192 p., 78 FB. — L’objectif de ce livre est de mettre en lumière les valeurs propres au mariage chrétien, et, par contre-coup, de resituer « les questions de sexualité ou de démographie abordées de façon si exclusive aujourd’hui». L’auteur, en des développements intéressants quoique un peu rapides, commence par montrer comment le mariage religieux et chrétien s’est découvert à lui-même par le jeu des circonstances historiques. Les chapitres centraux sont consacrés à la place de Dieu dans le mariage-sacrement, d’un Dieu qui œuvre par l’amour meme des époux dont le bonheur est de rendre l’autre heureux. Peut-être le mariage dit « naturel > est-il regardé, dans ces pages, un peu négativement. Les réflexions terminales sur les fiançailles et l’amour conjugal restent à la mesure de l’ensemble du livre, d’une vigueur et d’un équilibre chrétiens bienvenus en ces moments-ci. — M.C.

	Le couple et sa fécondité. Coll. Feuilles familiales. Paris-Toumai, Casterman, 1965, 19 X 12, 125 p. — Beaucoup de bonnes choses dans ce petit livre sur la maturation et l’exercice authentiques de l’amour, sur la valeur de la fécondité et le fait qu’elle n’est pas seulement ni même principalement biologique, sur l’accueil de l’enfant inattendu, sur l’intériorisation personnelle de U morale. Mais, alors que sont expliquées toutes les méthodes de prévenir la fécondité, pas un mot n’est dit du jugement porté par le Magistère à leur sujet On n’usera donc de ces « feuilles » et surtout on ne les conseillera pas à de moins avertis qu’en comblant cette lacune qui, du point de vue chrétien complet, est grave. — C.M.

	Dr P. Chauchard. — La dignité sexuelle et la folie contraceptive. Paris, Ed. du Levain, 1965, 19 X 14, 79 p. — Cette plaquette est une critique passionnée de la contraception sous toutes ses formes. On peut, certes, parler de «folie contraceptive », souvent d’ailleurs alliée à une folie du sexe. On trouvera dans les pages du Dr Chauchard des remarques pertinentes, des expressions percutantes. Il ne faut pas y chercher un exposé équilibré. On espère que, malgré son caractère unilatéral — et quelques entorses à la grammaire — ce cri d’indignation, venant après le mémorandum grave et rigoureux des médecins allemands de toute croyance, fera réfléchir les protagonistes de solutions trop faciles à des problèmes qui sont incontestablement angoissants. — C.M.

	K. Seelmann. — Comment naissent les enfants. Le mystère de la vie expliqué aux garçons et aux filles. Paris-Tournai, Casterman, 1966, 18 X 12, 125 p. — 

	
Ce petit livre est écrit pour des enfants de 10 à 13 ans environ. Il sera mis entre leurs mains de préférence par leurs parents à qui il facilitera la tâche d’initiation qui leur incombe ; ils devront rester accueillants aux questions et aux réflexions qu’il suscitera éventuellement. Partant des caractéristiques corporelles apparentes qui distinguent le petit garçon et la petite fille, mais aussi de leurs différences de caractère, K. Seelmann passe aux changements qu’amène l’adolescence, puis il parle de la gestation et de la naissance des bébés. Un retour à la maturation de l’adolescence expose la physiologie féminine et masculine, enfin est abordée la question de la fécondation. L’exposé psychologique, anatomique, physiologique et les conseils de comportement se mêlent tout naturellement ; le style est amical, le vocabulaire précis ; des dessins complètent et allègent le texte. Ce n’est pas seulement : « Comment naissent les enfants », mais encore plus « Comment devenir un adulte». — C.M.

	Dr G. Gebhardt. — Nos enfants, nos tourments. L’éducation des enfants. Mulhouse, Salvator ; Paris-Toumai, Casterman, 1966, 18 X 14, 227 p. — Appelée par sa profession à répondre aux questions des parents et à résoudre leurs problèmes éducatifs, l’A. veut faire partager à un plus large public les procédés qui ont été essayés et fait leurs preuves. Sans ordre strict, elle répond simplement et clairement aux mille et une difficultés de la vie quotidienne dans l’éducation familiale. Quelques règles précises résument les attitudes à adopter. Les parents tireront de cette lecture un profit certain. — M.C.

	Etudes morales, politiques et sociales

	P. Pavan. — Libertà religiosa. e pubblici poteri. Coll. Cristianesimo aperto. Milan, Editr. Ancora, 1965, 18 X 13, 391 p., 1.900 lires. — Ce livre rendra de grands services. On y trouvera d’abord un relevé de ce que disent les différentes constitutions des états modernes sur le droit à la liberté religieuse. Une deuxieme partie traite de la liberté religieuse comme droit civil dans les états contemporains. Une troisième partie étudie la liberté religieuse comme droit civil et exigence des êtres humains comme personnes. Enfin une dernière partie résume les enseignements sur la question des souverains pontifes de Léon XIII à Paul VI. — A.T.

	A. BiélER. — Calvin, prophète de l’ère industrielle. Fondements et méthode de l’éthique calvinienne de la société. En appendice : Une suggestion aux Eglises chrétiennes. Coll. Débats, III. Genève, Labor et Fides, 1964, 17 X 13, 74 p. — L’auteur insiste sur l’attention que Calvin porte en même temps à l’enseignement de l’Ecriture sur nos relations avec le prochain et à l’analyse de la situation concrète où cet enseignement doit être appliqué. Il distingue une morale politique, tenant compte des possibilités du moment, et la morale évangélique plus élevée, pour ceux qui vivent dans la liberté de la foi. Ceci est illustré par un long passage sur l’attitude de Calvin à l’égard du prêt à intérêt. — C.M.

	The British Nuclear Deterrent. Resolution of the British Council of Churches and Report of a Working Group. October 1963. Londres, SCM Press, 1963, 18 X 12, 48 p., 1 sh. 6 d. — Dans sa majorité, le groupe de travail du < British Council of the Churches » a estimé que, en raison de la conjoncture concrète, un désengagement du Royaume Uni à l’égard de I’Otan et un bannissement intégral des armes nucléaires ne correspondent pas aux exigences de la conscience chrétienne. Celle-ci ne pourrait permettre que les puissances occidentales fassent, les premières, usage de ces armes. Elle demande un effort sincère pour le contrôle international et la réduction progressive des armements nucléaires, ce qui peut exiger pour l’Ouest et notamment pour le Royaume Uni un accroissement des forces conventionnelles. Dans notre condition pécheresse c’est ainsi que, suivant la majorité du groupe, nous pouvons faire en sorte que les rapports internationaux soient moins placés sous le signe de la terreur. — C.M.

	La participation aux responsabilités dans l'entreprise. Conclusions. Fédératiai des Patrons catholiques de Belgique. Congrès National 1965. Hasselt, 8, 9. 10 octobre, 19 X 14, 40 et 40 p. — Le congrès de la FEPAC s’est prononcé nettement en faveur de la participation des travailleurs à la vie de l'entreprise, c’est-à-dire à l’élaboration des objectifs de l’œuvre commune et à l’élaboration des moyens aptes à les atteindre. Il en a étudié les implications et les conditions ; aussi les quelque soixante paragraphes de scs conclusions sont-ils substantiels. La brochure bilingue qui les reproduit contient aussi le résume des carrefours qui y ont conduit et le discours de clôture du président — C.M.

	Cycle d'étude européen sur les rapports entre la securité sociale et les services sociaux. Sandefjord, Norvège 23 septembre au 3 octobre 1963 et Rapport de le deuxième conférence de planification du programme européen d'action sociale. Genève, 17-19 février 1964. 2 vols, New-York, Nations-Unies, 1964, 28 X 22, iv-80 et n-55-6 p. ronéotypées. — Le programme européen d’action sociale porte en réalité beaucoup plus sur l’étude de modalités d’action que sur des réalisations à entreprendre. Le rapport de la seconde conférence a un caractère forte^ ment administratif et son intérêt est limité. Le cycle d’étude de 1963 a examiné les problèmes que pose l’existence de deux formes différentes d’action sociale. Il en a éclairé la* portée et montré comment il y a lieu de les combiner poty qu’elles se complètent. Services sociaux et sécurité sociale sont des réalité!« importantes de notre époque et l’on gagne à les mieux connaître. — C31

	Impact. Science et société. Vol. XV (1965), n° 4. Paris, Unesco, 1966, 24 X 15. 74 p., 3 FF. — A côté de deux articles moins importants par leur volume et leur contenu (Science et technique au service du développement en Amérique latine — bref compte rendu d’une conférence. Utilisation des rayonnements naturels — à des fins domestiques) cette publication de l’Unesco contient trente pages de Ph. Noël-Baker, prix Nobel de la Paix, sur la course aux armements et l’action nécessaire pour l’arrêter : renseignements précis sur ce qui se fait, sur les dangers immenses auxquels nous nous exposons, compter les gaspillages insensés dans un monde où règne largement la misère. Nous sommes encore des barbares et il est bon qu’on nous le montre ! Signalons aussi une bibliographie portant sur les « relevés annuels du point » en matière de progrès dans la science et la technique. — C.M.
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NOUVELLE
REVUE THEOLOGIQUE

	Réflexions sur le problème du péché originel

	(suite)

	III. — ESSAI DE REFLEXION THEOLOGIQUE

	La lecture théologique de la Genèse, telle qu’on peut la faire aujourd’hui, est en rupture évidente avec les exégèses « historici- santes » de l’antiquité chrétienne et du moyen âge. On ne saurait en tirer argument, soit pour soupçonner l’exégèse moderne d’être infidèle à la Tradition de l’Eglise, soit pour discréditer tous les développements que les Pères et les auteurs médiévaux ont rattachés aux premiers chapitres de la Genèse303. Tl vaut mieux se rendre compte de la situation où se trouvaient les théologiens anciens, pour mesurer leurs intentions exactes. Leur insistance sur le réalisme historique des récits bibliques était une réaction contre des représentations des origines humaines et des explications de l’origine du mal qui sollicitaient alors les esprits, sous forme de mythes, de spéculations philosophiques ou de constructions poétiques. C’est de tout cela qu’ils entendaient se distancer, pour y opposer une vue des choses en accord avec la doctrine révélée 304. Qu’on songe ici à l’enseignement de Platon sur la préexistence des âmes33 et à son mythe de l’Androgyne51, aux mythes tragiques de l’ancienne Grèce55 (comme celui de Prométhée) et au mythe orphique de l’âme exilée dans la prison du corps30, aux théologies dualistes élaborées dans le courant gnostique ou dans le manichéisme37. La dimension historique de l’existence humaine, en tant que drame de la liberté vécu dans le temps depuis que notre race a pris naissance ici-bas, en était totalement absente. Or c’est un point que l’Ecriture obligeait à affirmer avec force, pour rendre compte de la rédemption effectuée par l’incarnation du Fils de Dieu. Un seul courant de la pensée antique pouvait offrir une vue des origines du monde, de l’humanité et de la civilisation, où la notion d’histoire gardait une réelle consistance : c’était l’épicurisme, dont Lucrèce fournissait un exposé séduisant dans son poème De natura rerum (chant 5). Mais ce bénéfice était acquis au prix d’une réduction matérialiste38, dans laquelle disparaissaient la liberté de l’homme et sa relation au Dieu vivant dont il tient son existence. Pour défendre la pensée chrétienne contre ces théories concurrentes, les théologiens pouvaient-ils faire autre chose que d’élaborer une cosmologie et une anthropologie fondées sur la lettre des textes bibliques ? Même

	
		Platon, Le banquet, 14-16. On trouve des traces du mythe de l’Andro- gyne dans certains exposés rabbiniques tardifs (cfr les références données par L. Ginzberg, The Legends of the Jcws, t. 5, p. 88, note 42). Voir par exemple le midrash Bereshith Rabbah, 8, 1 (trad. H. Friedmann - M. Simon, t. 1, p. 54).

		Voir l'analyse de P. Ricoeur, dans Finitude et culpabilité, I. La symbolique du mal, p. 199-217. Le mythe de Prométhée est considéré par l’auteur comme une forme < mutante» du drame de création originaire de Mésopotamie (p. 194-198).

		Ibid., p. 261-284. Voir les textes rassemblés par C. Tresmontant, La métaphysique du christianisme et la naissance de la philosophie chrétienne, Paris, 1961, p. 249-369 et 519-577.

		C’est, en particulier, par opposition au gnosticisme que la théologie de saint Irénée, soit dans la Démonstration de la prédication apostolique, soit dans VAdversus haereses, insiste sur la bonté de l’œuvre originelle de Dieu lorsqu’il créa Adam et sur la chute d’Adam qui a entraîné la perte de la race humaine. Mais tout est vu en fonction de l’œuvre du Christ, nouvel Adam, qui récapitule en lui toute la race humaine pour la sauver. Sur cette christologie, voir l’exposé succinct de J. Quasten, Initiation aux Pères de l'Eglise, t. 1, p. 339-341 (avec bibliographie). On sait par ailleurs que le premier commentaire consacré par saint Augustin à Gn 1-3 était dirigé contre les manichéens (De Gcnesi contra manichaeos, PJL., 34, 173-229). Il est cependant curieux de constater que c’est dans cette œuvre apologétique qu’Augustin pratique le plus franchement une interprétation allégorique qui donne une signification symbolique à nombre de détails du texte sacré, selon le principe posé en 2, 2 (P.L., 34, 197).

		De là le succès de Lucrèce chez les marxistes contemporains, qui trouvent en lui un ancêtre du matérialisme dialectique (cfr G. Cogniot, Lucrèce : De la nature des choses, coll. « Les classiques du peuple », Paris, 1954). Sur la pensée de Lucrèce, voir les exposés de P. Boyance, Lucrèce et l'épicurisme, Paris, 1954 ; Lucrèce : Sa vie, son œuvre, coll. « Philosophes », Paris, 1964 (avec un choix de textes traduits). On n’oubliera pas que, pour les théologiens de la Renaissance, les seules représentations des origines qui pussent concurrencer celles de la Genèse se trouvaient dans la Théogonie d’Hésiode, la mythologie grecque, les « mythes » philosophiques de Platon et le De natura rerum de Lucrèce.



	s’ils en évaluaient assez mal la portée, même s’ils n’avaient pas en main les instruments nécessaires pour en critiquer le langage, ils y puisaient du moins un sens de ^historicité humaine qui préludait de loin à ce que les modernes découvrent a posteriori, sur la base des sciences d’observation. Je ne dis pas cela pour excuser les théologiens anciens d’avoir eu un savoir scientifique et historique limité : ce serait ridicule ! Mais il est très important de comprendre en quoi notre réflexion théologique actuelle se développe en continuité avec la leur, et cela n’est possible que si on replace celle-ci dans le contexte idéologique où elle a pris forme.

	On a constaté plus haut que l’idée du Péché originel, en tant que peccatuin originale originans, était solidement établie dans les assises mêmes du dogme chrétien. On a vu aussi que la réflexion sur la nature de ce Péché mettait en évidence son lien intrinsèque avec l’épreuve que constitue nécessairement pour l’homme l’exercice même de sa liberté spirituelle. C’est de ces points qu’il faut maintenant repartir, pour les confronter avec la représentation des origines humaines vers laquelle la paléontologie moderne nous oriente. En bref, trois questions retiendront ici mon attention : le Péché originel et le problème de l’hominisation, le Péché originel et le problème du polygénisme, le Péché originel et le problème de la condition humaine.

	1. Le Péché originel et le problème de l’hominisation

	A. Essence de l’homme et liberté

	Dès qu’on abandonne une conception fixiste des espèces animales pour se placer dans une perspective évolutive, on voit se poser immédiatement une multitude de problèmes. Au point de vue biologique, en quel endroit faut-il placer le surgissement de l’humanité dans l’arbre généalogique des espèces ? quelle fut la préhistoire de ce rameau particulier, avant qu’on pût parler d’humanité ? Au point de vue psychologique, quels signes caractéristiques distinguent le psychisme humain du psychisme animal, en sorte que leur apparition permette de reconnaître le franchissement d’un seuil, le passage à un mode d’existence original qui soit substantiellement le même que le nôtre ? Au point de vue métaphysique30, de quelle causalité faut-il postuler l’intervention pour expliquer ce début absolu d’un phénomène nouveau, profondément enraciné dans le monde animal qui l’avait préparé, mais capable d’un développement autonome dans un domaine intérieur auquel le psychisme animal n’avait pas accès ?

	
		On laissera ici de côté l’examen du problème strictement métaphysique. Mais les considérations théologiques que l’on fera supposent naturellement des options métaphysiques déterminées, qu’on se retiendra seulement de «mettre en fonne» dans le langage technique d’un système particulier.



	Sur le premier point, c’est aux paléontologistes de parler, en ajustant leurs hypothèses de telle sorte qu’elles rendent compte de toutes les données observables. Le théologien n’a pas d’idée préconçue sur cette question de fait : quels que soient les méandres du phénomène évolutif qui aboutit à l’homme, il y reconnaîtra le résultat de l’acte créateur, transposant ainsi dans un langage nouveau le témoignage de la Genèse : «Yahveh-Dieu modela l’homme de la poussière du sol, il insuffla dans ses narines une haleine de vie, et l’homme devint un être vivant» (Gh 2, 7). A travers quel enchaînement de causes secondes cette opération s’est-elle réalisée ? La révélation biblique laisse aux hommes le soin de le chercher sous leur propre responsabilité.

	Plus importante est la question psychologique des traits distinctifs de l’homme. Lorsqu’il s’agit de montrer sa situation par rapport au monde animal. l’Ecriture n’est plus muette. En Gn 1, 28, l’homme et la femme, créés à l’image de Dieu, reçoivent la régence des oiseaux du ciel, des poissons de la mer et de tous les animaux qui se meuvent sur la terre. En Gn 2, 19-20, l’homme reçoit le pouvoir de nommer les bestiaux, les oiseaux et les bêtes sauvages, pour montrer sa maîtrise sur eux ; mais il ne trouve en aucun d’eux « l’aide qui lui soit assortie». Comment mieux signifier qu’au milieu des êtres vivants il constitue un ordre à part, irréductible à toutes les espèces qui ont préparé sa venue et qui lui restent ordonnées ? Cependant, quand il s’agit de définir l’exicwce de cette créature particulière, qui porte en soi l’image et la ressemblance de Dieu (Gn 1, 26) comme tout enfant porte en soi l’image et la ressemblance de son père (Gn 5, 3), on ne rencontre dans l’Ecriture aucune construction spéculative comparable à celles qu’a fournies la philosophie grecque r,°. Animal rationalc, « être animé doué de raison » : l’Ecriture n’y contredit certes pas. Mais c’est dans une autre direction qu’elle s’oriente pour montrer concrètement ce qui distingue l’homme des autres êtres animés : à peine créé, il est mis à l’épreuve dans l’exercice de sa liberté spirituelle, il est acculé à un choix décisif par rapport à son Créateur. On a reconnu l’épreuve du Paradis aboutissant au péché originel. Alors que la philosophie analyse abstraitement les facultés dont l’assemblage constitue le psychisme humain, la Bible se place donc dans une perspective existentielle ; elle saisit sur le vif l’essence de l’homme en le regardant agir. Ce qui alors le définit, ce par quoi il diffère radicalement des animaux, c’est son aptitude à la liberté. Il est vrai qu’ici encore l’analyse philosophique pourrait intervenir, soit en

	
		Sur l’expression de l’anthropologie biblique, voir: G. Pidoux, L'homme dans l'Ancien Testament, Neuchâtel-Paris, 1953. D. Lys, Néphèsh : Histoire de l'âme dans la révélation d'Israël au sein des religions proche-orientales, Paris, 1958 ; Rûach : Le souffle dans l’Ancien Testament. Enquête anthropologique à travers l'histoire théologique d'Israël, Paris, 1962.



	décomposant le mécanisme des actes libres à la façon de la psychologie scolastique, soit en cherchant ce que signifie pour l’homme l’exercice de cette liberté par laquelle il projette son être vers l’avenir dans un choix qu’on peut dire auto-créateur. Mais ce type de réflexion demeure encore étranger à l’Ecriture. Le seul aspect du problème de la liberté qui l’intéresse, c’est la fonction qu’elle joue dans le rapport de l’homme à Dieu.

	Nous savons désormais à quel niveau se situe l’expérience existentielle qu’on peut qualifier d’humaine : c’est celui des actes par lesquels nous modelons notre être moral et spirituel en exerçant notre pouvoir de choisir. Tant que ce type d’activité n’a pas existé dans le monde des vivants, on ne peut parler d’humanité. A partir du moment où il a existé, on est en présence d’êtres qui sont réellement nos ancêtres. Remarquons-le bien : on ne saurait imaginer une transition continue, par degrés imperceptibles, de l’expérience infra-morale et infra-spirituelle à celle où la conscience morale et spirituelle joue son rôle déterminant. 11 s’agit là d’un seuil dont le franchissement différencie autant les êtres situés sur ses deux versants que ne le fait, de son côté, celui qui sépare les vivants des non-vivants305. Il y a certes des degrés de clarté possibles dans l’exercice de la conscience, et cet exercice est conditionné par des facteurs qui peuvent en modifier les formes. La classification pratique des actes humains dans les catégories du Bien et du Mal est susceptible de variations multiples, dues à des influences de toutes sortes, tout comme la reconnaissance d’un caractère absolu à telle ou telle valeur. Mais le fait de classer les actes en catégories de Bien et de Mal et la référence, explicite ou cachée, à un Absolu qui détermine toute l’échelle des valeurs, constituent en eux-mêmes des phénomènes irréductibles, et c’est dans ce cadre que la liberté humaine prend son sens.

	Avant de nous demander quand ce phénomène a commencé de se manifester ici-bas, remarquons qu’on ne peut concevoir une histoire humaine dont il serait absent. Il en constitue en effet le niveau le plus profond, sous-jacent à tous les autres. Ainsi il serait puéril d’imaginer une humanité qui, ayant à l’origine subi victorieusement l’épreuve imposée par Dieu, aurait mené ensuite ici-bas une vie paradisiaque, sans à-coups et sans efforts. Une telle spéculation n’est peut-être pas aussi rare qu’on ne le croit, non seulement chez les fidèles peu éclairés qui rêvent instinctivement au Paradis perdu et regrettent de ne pas en jouir à peu de frais, mais même chez les théologiens qui se demandent « ce qui serait advenu si Adam n’avait pas péché». Il est de la nature de notre liberté de constituer cette épreuve décisive, par laquelle nous sommes à chaque instant remis en question et où nous devons définir à nouveau notre attitude par rapport à Dieu. En conséquence, il était impossible que, depuis l’apparition de l’humanité ici-bas jusqu’à nous, l’exercice même de cette liberté ne fût pas une épreuve perpétuelle, identique à celle que Gn 3 nous présente en termes imagés. Dans ces conditions, on peut bien se demander s’il est raisonnable d’imaginer hypothétiquement un état de choses où la chute de l’humanité dans le péché ne se serait pas produite : ce serait supposer que, depuis les origines, tous les membres de notre race aient à perpétuité répondu à la grâce en engageant leur liberté dans le bon sens02. On peut estimer qu’il y avait, dès le début, quelque probabilité en sens inverse...

	Si donc l’épreuve originelle, à la suite de laquelle le Péché est entré dans le monde, a été constituée par l’éveil même de la liberté humaine03, nous devons nous interroger sur les conditions dans les-

	
		Remarquons que, pour repousser l’hypothèse d’un péché originel collectif, imputable à toute la souche de l’humanité, les théologiens raisonnent volontiers à partir de Y invraisemblance d’une pareille supposition, estimant qu’en pareil cas il y aurait bien eu quelques hommes dans le nombre pour choisir le Bien plutôt que le Mal. La loi de l’invraisemblance joue aussi en sens inverse !

		Cette compréhension de la liberté comme épreuve fondamentale de l'homme garde toute sa valeur dans l’ordre de grâce dont l’incarnation du Christ est le principe. Elle permet de comprendre pourquoi le Christ lui-même a voulu être mis à l’épreuve dans sa libre adhésion à la volonté du Père (cfr le sens du mystérieux épisode de la tentation de Jésus au désert). On comprend de même



	
RÉFLEXIONS SUR LE PROBLÈME DU PÉCHÉ ORIGINEL 455 quelles la liberté a pu ainsi s’éveiller dans une espèce nouvelle, où la vie acquérait une dimension inconnue jusque là : c’est tout le problème de V hominisation, réduit à son élément central. La théologie de la création laisse ce problème intact, à partir du moment où l’on échappe aux représentations anthropomorphiques de l’acte créateur et où l’on admet que celui-ci s’est manifesté dans un processus où les causes secondes avaient leur place. Je ne reprendrai pas cette démonstration, à laquelle K. Rahner consacrait récemment un opuscule pertinenta*. Quant à la question qui nous occupe pour l’instant, il faut bien convenir qu’il n’est pas facile de définir a priori les conditions biologiques et psychiques nécessaires à la possibilité d’une expérience spirituelle authentique. Il y a dans V esprit humain plusieurs niveaux d’activité, qui sont plus ou moins solidaires les uns des autres dans l’expérience que nous en faisons, mais qui n’en ont pas moins des « formalités » différentes et qui sont susceptibles de variations considérables. C’est ainsi que l’application de notre faculté de connaître à la satisfaction de nos besoins pratiques, à l’étude de la nature et de ses lois, à l’élaboration des techniques grâce auxquelles l’humanité affirme son emprise sur le monde, est en soi dissociable de l’expérience morale et spirituellec5, car ces deux fonctions de l’intelligence relèvent de deux domaines distincts de notre expérience existentielle : celui de notre rapport au monde extérieur et celui de notre rapport à Dieu. De même, l’élaboration conceptuelle abstraite, telle qu’elle s’est développée en Occident dans la ligne de la pensée grecque ou en Inde dans les écoles philosophiques, constitue une sorte de technicité rationnelle qui n’est nullement indispensable à l’expérience morale et spirituelle, plus intuitive et plus concrète. Il n’y a donc pas lieu de refuser par principe la possibilité de cette dernière à des primitifs demeurés au stade « pré-logique » de la « pensée sauvage», voire même à ses premiers balbutiements. Si l’examen des vestiges laissés par l’humanité préhistorique impose l’idée d’un vaste développement, advenu au cours des siècles chez VHomo faber que l’immaculée conception de Marie, tout en lui assurant par grâce une sainteté fondamentale qui l’inclinait spontanément vers une attitude d’obéissance et de charité, ne la dispensait cependant pas de l’épreuve commune : il lui fallait aussi répondre à la grâce qui la prévenait, par une décision où elle engageait sa liberté. Rien ne le fait peut-être mieux sentir que le Fiat de l’annonciation. On sait comment saint Irénéc a mis en parallèle antithétique l’attitude d’Eve et celle de Marie (Adv. Hacr., 3, 22, 4 ; 5, 19, 1). Notre interprétation de l’épreuve originelle fait d’autant mieux ressortir ce parallèle.

	
		K. Rahner, Die Hominisation ais thcologischc F rage, dans K. Rahner - P. Overhage, Dos Probtcm der Hominisation, Fribourg-cn-Br., 1958 (trad. anglaise: Hominisation : The Evolidionary Origin of Man as a Theological Problem, Londres, 1965).      ,

		Dissociable : au moins en cc sens qu’elles ne vont pas nécessairement de pair. Certains savants dévorés par la technique peuvent être, au plan moral cl spirituel, des sous-évolués.



	qui est aussi Homo sapiens306, cette évolution corrélative à des mutations psychiques fort importantes n’empêche pas que, dès le point de départ, le problème du choix moral et spirituel ait pu se poser à l’homme, sous une forme que conditionnaient ses facultés intellectuelles rudimentaires. De toute façon rien n’oblige à penser que l’humanité ait été fixée dès le principe à l’un des niveaux attestés par notre expérience actuelle, par l’histoire des civilisations ou par l’ethnologie. Théologiquement parlant, son développement physique et mental faisait partie du dessein de Dieu. La maturation de l’espèce à l’intérieur de ses propres limites, intimement liée à une prise de possession de la terre qui en humanisait peu à peu la figure, constituait en quelque sorte l’achèvement de l’acte créateur par lequel Dieu l’avait appelée à l’existence.

	B. La mutation constitutive de la race

	Ces points étant admis, toute considération sur le moment où s’est réalisée la mutation décisive qui donna naissance au genre humain apparaît extrêmement hasardeuse. La paléontologie peut bien s’efforcer de saisir les étapes du processus évolutif qui conduisit des primates certainement pré-humains à notre humanité historique ; les vestiges corporels sur lesquels elle spécule ne l’introduisent pas à l’intérieur du psychisme des êtres auxquels ils appartenaient. Or c’est cela qu’il importerait de connaître, pour savoir quand s’est produite l’étincelle de la vie spirituelle, au sens défini plus haut. Est-ce au niveau de VHonio sapiens primitif, dont l’homme de Néanderthal serait déjà un rameau ? à celui de VHomo crée tus, auquel on rattache le Pithécanthrope et le Sinanthrope ? à celui de VHonio habilis restitué par les sédiments d'Olduwaï, voire à celui de l’Australopithèque07? Trop d’obscurité entoure la vie et le comportement de ces êtres pour qu’on se risque actuellement à un jugement ferme. Sans vouloir remonter plus haut que le néolithique ou éventuellement le paléolithique supérieur, on sait combien il est déjà difficile d’interpréter les premières traces d’activité qui peuvent suggérer une vie morale et religieuse : il suffit de confronter les exposés publiés depuis 20 ans sur la question, par P. Wernert dans V Histoire generale des religions de M. Gorce et R. Mortier et dans VHistoire des religions de M. Brillant et R. Aigrain, par F. M. Bergounioux dans La religion des Préhistoriques et des Primitifs (coll. «Je sais - Je crois»), par

	L. R. Nougier dans Religions dit monde, par A. Leroi-Gourhan dans Les religions de la Préhistoire (coll. «Mythes et religions»). L’existence d’ensevelissements intentionnels chez l’homme de Néanderthal oblige à faire remonter au moins jusqu’à lui le début du phénomène religieux, mais que dire de tout ce qui le précède ? Et si l’on atteint de la sorte l’Interglaciaire Riss-Würm (120.000 à 180.000 années), qu’est-ce que cela à côté du million et demi d’années auxquelles se situeraient les hominidés d’Olduwaï ? Que s’est-il passé pendant ce temps dans l’évolution non seulement morphologique, mais psychologique, des hominidés ? A quels critères recourir pour décider que tel reste de squelette appartient à un homme et non à un simien en voie d’hominisation ?

	Certains indices morphologiques peuvent suggérer une réponse, dans la mesure où ils accompagneraient normalement des comportements ou des activités semblables à ceux des hommes. C’est ainsi que le classement des pièces de squelette trouvées à Olduwaï y fait reconnaître deux « genres » différents, dont l’un (Homo habilis} aurait subi plus fortement que l’autre (Zinjanthropus) « la pression sélective de la dérive hominisante » 307 : capacité cérébrale et caractères crâniens plus avancés en direction de l’homme, tel que nous le connaissons ; évolution de la main dans le sens de la capacité industrielle ; franche adaptation du pied à la station droite. L’association de ces restes fossiles à des galets taillés plus archaïques que les coups-de-poing chelléens constitue un second indice qui corrobore le premier : ne s’agit-il pas là d’une technique très primitive portant en germe tout le développement de l’outillage préhistorique ? « Puisque le galet oldowayen se transforme dans toute la gamme de l’outillage spécialisé, c’est qu’il en est la promesse, et la main qui le taille et le cerveau qui la guide portent cette promesse. L’instinct n’invente rien ; il est parfait d’emblée, mais lié à une seule structure. S’il faut donc reconnaître à la taille du pebble à la fois l’élément de standardisation et — de par sa situation — la capacité d’évolution et de transformation, nous aurions des raisons suffisantes de reconnaître à son auteur le statut humain d’animal raisonnable, conscient de ses propres coordonnées au sein d’un monde extérieur sur lequel il sait qu’il peut agirG®. »

	On voit que, pour faire remonter l’hominisation proprement dite jusqu’à ce stade très ancien des hominidés, il faut raisonner à partir de ce qui, dans les fonctions remplies par l’intelligence humaine, est tout de même le moins « humain » : son application au monde extérieur en vue d’en acquérir la maîtrise. La différence entre l’instinct, qui tourne en rond dans ses gestes immuables et ses réflexes conditionnés, et l’intelligence, qui s’avère susceptible d’invention et de progrès, demeure certes très importante. Bien plus, il y a un rapport certain entre la connaissance réflexe que suppose l’intelligence inventive et l’expérience intérieure où la conscience de soi débouche sur le domaine religieux et moral. Malgré cela, je ne me presserais pas de conclure au caractère vraiment humain de VHomo habilis sur la seule base de sa morphologie et de son outillage 308. Il me semble que les frontières entre l’usage instinctif d’outils rudimentaires par l’animal dont la mémoire en a enregistré l’utilité pratique et l’usage réfléchi d’outils en voie de perfectionnement par l’homme qui a généralisé le résultat de ses expériences particulières, sont trop imprécises. Surtout si l’on tient compte du fait que le phylum animal considéré ici a subi par priorité « la poussée sélective de la dérive hominisante », autrement dit, qu’une complexification progressive de l’instinct lui- même a dû y préparer le dernier stade de l’hominisation. Pour reprendre le langage de la psychologie scolastique 309, l’application de l’esprit humain aux conquêtes techniques me paraît relever du domaine de la cogitative, ou raison particulière, plus qu’à celui de l’activité proprement intellectuelle. Or il s’agit là d’une puissance sensitive qui confine à Vestimative des animaux, qui est fondamentalement de même nature qu’elle, et qui ne doit son efficacité spéciale et sa dignité propre qu’à son insertion dans un ensemble psychique auquel préside l’intellect. Il s’ensuit que l’estimative animale (= l’instinct), à son degré supérieur de développement, se trouve en position tangentielle par rapport à la cogitative humaine ( — raison particulière) à son degré le plus humble. Où s’arrêtent les possibilités d’une estimative en voie de développement non réfléchi, comme celle qu’on peut postuler chez les pré-humains aux stades préparatoires de la «dérive hominisante », et où commence l’activité d’une cogitative assumée par un ensemble psychique où l’intellect a introduit un principe de développement réfléchi ? C’est une question que, dans l’état actuel de nos connaissances, je ne crois pas pouvoir résoudre.

	En conséquence, il me paraît difficile de décider à coup sûr si VHomo habilis d’Olduwaï, voire même le Sinanthrope 310 et le Pithécanthrope, avaient franchi le seuil de l’hominisation au sens strict de ce terme. On ignore trop quel était, à ce stade, le rapport mutuel des individus relevant du même genre et de la même espèce. C’est en effet sur ce terrain que Ton pourrait découvrir les traits déterminants, grâce auxquels le caractère humain ou infra-humain des intéressés serait décelable : formes prises par les relations sociales, moyens d’inter-communication (parmi lesquels le langage a une importance de premier plan), expressions de l’expérience intérieure dans l’ordre artistique ou religieux, — en un mot, tout ce que le marxisme classe parmi les « superstructures ». Malheureusement les moyens nous font totalement défaut pour accéder à ce domaine de l’expérience psychique chez nos lointains prédécesseurs. Nous ne pouvons donc que conjecturer l’existence d’un développement graduel où la continuité de l’évolution morphologique, intimement liée à celle des puissances sensitives (estimative puis cogitative), a recouvert la discontinuité radicale due au franchissement d’un seuil : celui de l’esprit, de l’intériorité, de la conscience réflexive dans l’ordre psychologique, de la conscience morale et spirituelle, de la connaissance intellectuelle. C’est du moins sous cette forme que je me représenterais les choses. Dans cette perspective, la « dérive homini- sante» aurait donc d’abord exercé une pression inconsciente, non ressentie comme telle, sur le phylum dont le genre humain devait un jour sortir. Ensuite l’exercice même des facultés apparues lors du franchissement du seuil humain aurait continué d’exercer une pression de même sens à l’intérieur de l’espèce nouvelle, parachevant cette transformation morphologique dont les vestiges de squelettes attestent la réalité ; mais cette pression aurait été liée désormais à une conscience de soi qui donnait à la vie sa dimension historique 311.

	Il est inutile de demander en quel endroit, dans cette hypothèse, se situerait V épreuve décisive qui a introduit le péché dans l’expérience humaine : elle coïncida avec le moment même où le seuil fatidique fut franchi, où apparut la conscience de soi, où se révéla dans l’être nouveau ainsi constitué une dimension d’intériorité en même temps qu’une ouverture sur l’Absolu (concrètement : sur Dieu). En cet instant, l’homme n’a pu manifester la conscience qu’il avait de lui-même que par l’exercice de cette liberté qui constituait sa marque propre ; mais du même coup, il déterminait sa situation pratique par rapport à Dieu. Combien de temps y fallut-il ? Question peut-être oiseuse ! Mais au fond, on peut dire qu’il y suffit du temps nécessaire pour prendre conscience de soi : aussitôt, l’homme, acculé à un choix, entre dans le drame... On voit qu’une représentation évolutive des origines humaines, loin de faire s’évanouir en fumée la réalité du Péché d’origine, permet au contraire de situer admirablement l’épreuve dont il fut le résultat pratique. Elle invite seulement à ne pas projeter au niveau de la première génération humaine les formes de notre psychisme. L’engagement de liberté requis de l’humanité naissante pour s’affirmer par rapport au monde animal dont elle émerge est bien fondamentalement de même nature que celui dont nous avons l’expérience : il se situe dans le même ordre de choses, celui du rapport à Dieu ; il implique un choix semblable entre aimer et se refuser à l’amour ; il a le même sens et la même portée. Mais ses modalites d'exercice sont naturellement très différentes, puisque l’ensemble psychique désormais assumé par les facultés spirituelles comporte à tous égards des traits fort éloignés des nôtres (par exemple, une « cogitative » encore fort proche de 1’« estimative » perfectionnée qui l’avait préparée au stade précédent de l’évolution morphologique). J’ai conscience de faire entrer ici dans ma réflexion théologique une part assez considérable de spéculation philosophique, que certains lecteurs trouveront sans doute trop scolastique à leur gré. Mais qu’y faire ? Les données de l’Ecriture ne me fournissent que des certitudes fondamentales, grâce auxquelles je puis reconnaître mes vrais ancêtres dans la première génération humaine et me sentir en communauté de nature et de destin avec elle. Il faut bien qu’à partir de là je tâche d’élaborer une représentation où le dogme et la paléontologie humaine trouvent leur cohérence : c’est la seule façon dont je puis rendre compte de la doctrine dans le langage de mon temps. Je dois seulement garder à cette représentation assez de plasticité pour qu’elle reste ouverte aux recherches futures.

	
		Le Péché originel et le problème du polygénisme



	A. Position actuelle de la question 312

	En évoquant l’origine du genre humain, j’ai à dessein évité jusqu’ici toute précision sur l’épaisseur de sa souche primitive. J’ai donc parlé de l’apparition de la conscience de soi, condition première d’une véritable expérience intérieure, d’une façon tout à fait abstraite, comme si cela avait pu se produire dans n’importe quel individu considéré isolément. Or il faudrait reprendre ici l’observation faite plus haut à propos du récit biblique du Péché originel313 : nulle conscience de soi ne s’éveille jamais que dans un rapport à autrui. On ne saurait donc imaginer au début du genre humain un « mutant » solitaire : même si des pressions externes avaient provoqué dans un individu quelconque des modifications morphologiques, cérébrales, chromosomiques, etc., analogues à ce qu’on trouvera au niveau humain, ces virtualités demeureraient nécessairement en sommeil, tant qu’il ne trouverait pas en face de lui un partenaire (ou une société) possédant les mêmes aptitudes. Il représenterait finalement un simple essai de l’évolution, mais un essai avorté. Au contraire, l’expérience du rapport social rend possible, grâce à une mutuelle reconnaissance, l’éveil de ce psychisme singulier doué de nouvelles dimensions : la relation inter-personnelle est essentielle à Vachcvemeni de rhominisation. Ceci permet d’écarter absolument l’hypothèse d’un mutant, mâle ou femelle, procréant une postérité avec un partenaire demeuré au stade préhumain : en supposant même que les lois de la génétique ne s’y opposent pas, ce serait une absurdité psychologique. Tl faut donc envisager au moins un couple de mutants, à moins que ce ne soit un groupe plus large. Dans le premier cas, on parlera de monogénisme, dans le second, de monophylétisme (comportant naturellement un polygénisme}. Faut-il envisager l’hypothèse plus complexe de groupes indépendants les uns des autres, voire même rattachés à des genres différents, qui évolueraient de façon parallèle pour aboutir à une race unique par croisement et fusion ? Nous serions alors en présence d’un polyphylétisme d’origine, préludant à une unité par convergence.

	Je n’ai pas l’impression que les recherches actuelles de la paléontologie humaine, compte tenu des données de la génétique, s’orientent dans un tel sens. Le P. Boné présentait récemment leurs résultats en les résumant dans cette formule 7C : monophylétisme d’origine pour l’ensemble de la souche hominidée (encore pré-humaine !), et polyphylétisme dans son développement ultérieur (un seul des phylums aboutissant à l’humanité). Ce serait là une application particulière du caractère « buissonnant » qu’on reconnaît ordinairement au phénomène de l’évolution : au pleistocène inférieur, on aurait ainsi parallèlement les genres Australopithecus et Homo (représenté par Y Homo habilis d’Olduwaï), en attendant de retrouver plus tard de nouveaux buissonnements de formes et d’arriver ainsi à la diversité des races actuelles. Naturellement, les stades évolutifs étant séparés par des centaines de millénaires, on ne saurait parler d’un arbre généalogique proprement dit. Retenons du moins que l’anthropologie moderne paraît résolument monophylétique, quel que soit le moment où le phylum humain s’est détaché du tronc « hominidé » ou du tronc « homo » (si on rabaissait rhominisation jusqu’au stade archanthropien ou néanderthalien). Il n’y a donc pas lieu d’examiner les titres d’une hypothèse polyphylétiste en théologie et sa compatibilité ou incompa-

	
		E. Boné, Un siècle d’anthropologie préhistorique : Compatibilité ou incompatibilité du monogénisme ?, dans N.R.Th., 1962, p. 622-631, 709-734 ; *Homo habilis» nouveau venu de la paléanthropie, dans N.R.Th., 1964, p. 631 s.
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	tibilité avec la doctrine du Péché originel314 : ce serait probablement batailler contre un moulin à vent. Mais à l’intérieur du monophylétis- me, faut-il dire que des exigences doctrinales précises obligeraient à tenir la thèse du monogénisme strict ? Une telle conclusion aurait de sérieuses conséquences en matière scientifique, car elle obligerait en conscience tout savant catholique à n’attribuer a priori aucune espèce de probabilité à l’hypothèse polygéniste (pluralité de couples) et donc à orienter plus ou moins ses enquêtes vers la démonstration du monogénisme. Si l’on n’admettait pas l’existence de cette obligation de conscience, .afin de laisser tout de même au savant la liberté de sa recherche objective, ce serait le signe qu’on ne regarde pas le monogénisme comme une certitude indiscutable directement fournie par la foi, mais comme une hypothèse à laquelle la théologie reste attachée par tutiorismc pour sauvegarder plus aisément le dogme315.

	Comment cependant se présente cette question quand on l’aborde à partir des données bibliques où la théologie trouve son point de départ ? Nous devons ici tirer logiquement les conséquences des remarques faites plus haut sur le caractère littéraire des premiers chapitres de la Genèse316. Ces pages veulent évoquer le début réel du drame vécu par l’humanité dans son histoire ; mais elles le font en usant de représentations conventionnelles qui n’ont rien à voir avec notre genre historique. On se fourvoirait donc si l’on cherchait à dasser en tableaux parallèles les éléments historiques et les éléments symboliques qu’on peut y discerner, le couple Adam-Eve relevant de l’histoire, et la formation d’Eve à partir de la côte d’Adam relevant du symbole. L’homogénéité du langage et de la forme littéraire utilisés interdisent une telle dichotomie : la réalité visée (les origines humaines) n’est atteinte que par la médiation d’un langage conventionnel et symbolique. Tl reste à faire la critique positive de ce langage, pour en comprendre correctement la portée et en saisir les implications doctrinales. Les reprises du texte en question dans le Nouveau Testament peuvent apporter sur ce point des éléments éclairants, à condition toutefois que leur intention didactique soit solidement établie. Tels sont les principes qu’il faut appliquer au couple Adam - Eve. Il ne s’agit pas d’un couple de personnages historiques comme celui de David et de Bethsabée. Il représente conventionnellement l’origine du genre humain, grâce au procédé bien connu des éponymes. On ne saurait donc tirer directement de Gn 2-3 la conclusion théologique que tout le genre humain descend d’un seul couple ; c’est peut-être vrai, mais dans ce cas il faut faire un détour pour l’établir en recourant à d’autres arguments. Le texte de Rm 5, 12. 15-19 serait-il plus démonstratif, puisqu’on y trouve à quatre reprises l’expression « un seul homme » pour désigner Adam ? Pour en juger, il ne faut pas détacher cette expression de son contexte317. Or, d’une part, Adam n’intervient là qu’à titre de contre-type du Christ, nouvel Adam (5, 14), dont il s’agit de faire comprendre la fonction rédemptrice ; d’autre part, toute la force du raisonnement paulinien porte sur le contraste parallèle entre l’unicité de la cause et l’universalité des résultats, dans l’ordre du péché comme dans l’ordre de la rédemption : de même qu’Adam avait fait souche dans l’humanité pécheresse, le Christ fait souche dans l’humanité rachetée. En supposant (data, non concesso !) que le personnage d’Adam représente une souche humaine en réalité plurale, et que le péché d’Adam désigne conventionnellement un péché collectif englobant l'ensemble de cette souche, le raisonnement de saint Paul ne perdrait absolument rien de sa rigueur : il se déploierait simplement dans le cadre du langage couramment admis 318 pour désigner, en termes aussi concrets que possible, une réalité historique qui ne pouvait alors être évoquée autrement. Dans ces conditions, il serait bien imprudent de faire reposer toute la thèse du monogénisme sur la seule expression paulinienne319 ; il faut à tout le moins replacer celle-ci dans un ensemble théologique qui la corrobore, pour que la thèse puisse être regardée comme certaine. En un mot, la première chose à faire est d’élucider la portée et les implications de cette représentation conventionnelle qu’est le couple des protoplastes.

	
		Unité du genre humain et polygénisme



	La question ainsi posée appelle une réponse absolument indiscutable : l’éponyme Adam sert à représenter sous une forme imagée Vuinfé de la race dont il porte le nom. Non pas seulement son unité de nature, entendue au sens abstrait ; mais son unité concrète d’origine, de vocation, de destin, à l’intérieur du dessein de salut. Quelle que soit la variété actuelle des peuples, des nations et des langues entre lesquelles se partage l’humanité, la Genèse les rattache en totalité à «Adam» par une généalogie continue (Gh 10). attestant par là qu’ils forment une seule famille, que le péché seul a disloquée (cfr Ac 17, 26). La condition pécheresse et souffrante qu’ils partagent solidairement découle de cette unité « en Adam ». Mais c’est aussi cette unité qui rend possible la rédemption de tout le genre humain en Jésus-Christ : par l’incarnation, le Fils de Dieu vient « participer à la chair et au sang » que tous les hommes ont en commun (He 2, 14), pour prendre en charge les « frères» à qui il est devenu semblable (He 2, 16-17) ; c’est en tant que « Fils d’Adam » (cfr Le 3, 38) qu’il peut devenir le nouvel Adam (1 Co 15, 45-49). On voit que la doctrine du Péché originel n’est pas seule en cause ici ; l’unité humaine intéresse aussi au premier chef la doctrine de la rédemption, et c’est sans doute sous ce dernier angle qu’elle touche du plus près possible au dogme chrétien. Or une telle unité serait inconcevable sans une certaine base biologique S3, qu’il importe de définir. Il va de soi que le monogénisme strict satisferait au mieux cette exigence. L’hypothèse d’une pluralité de couples formant société la satisferait- elle aussi ?

	Il est bien tentant de donner une réponse négative 320. D’une part, la transmission à tous les hommes d’une même condition pécheresse, qui les fait naître « fils de la Colère », est-elle concevable si elle n’est pas liée à la transmission même de la vie humaine ? Pourrait-on parler d’une solidarité réelle de tous les hommes avec une souche aux contours plus ou moins définis, dont ils ne constitueraient pas nécessairement la descendance physique ? N’y aurait-il pas là une sorte de fiction juridique fort difficile à admettre ? D’autre part, la solidarité du Christ avec les hommes n’a-t-elle pas pour fondement le fait qu’il a assumé « leur chair et leur sang » ? Pourrait-on affirmer avec tant de force qu’il a dans ses veines notre propre sang, s’il n’était pas issu comme nous tous de la semence du même couple ? N’est-ce pas à cette condition que l’incarnation peut devenir le ressort caché de la rédemption; elle-même ? Ces considérations ne sont pas dénuées de poids321.

	Il faut toutefois prendre garde qu’elles n’en viennent à solidariser le dogme avec des théories particulières sur la transmission du Péché originel et sur la réalisation de la rédemption. En ce qui concerne le premier point, l’enseignement du Concile de Trente sur la transmission du péché originel « propagatione, non imitatione » ne doit pas être compris de telle façon que sa liaison avec la génération humaine prenne l’apparence du traducianisme, comme si le peccatum originale originatum ne s’expliquait que par l’inclusion physique de tous les hommes dans le couple des protoplastes pécheurs322. De même, en ce qui concerne la rédemption, il ne faudrait pas que le raisonnement durcisse la théorie « physique » attestée chez beaucoup de Pères grecs323, au risque de laisser dans l’ombre le rôle de l’amour du Christ comme créateur de solidarité entre lui et l’humanité pécheresse. Peut-être la théologie n’a-t-elle pas encore étudié avec assez de soin le problème de la solidarité entre les hommes, au plan vertical comme au plan horizontal : quels rôles jouent à ce point de vue les divers niveaux, physique, psychique et spirituel, de notre être ? à quelles conditions peut-on parler d’une réelle unité entre les hommes ? Il semble que des expressions comme « unité morale » ou « solidarité morale» aient tendu à perdre leur contenu concret et réaliste, comme si ce n’était pas à ce niveau que les rapports inter-personnels atteignent leur plus haute densité.

	Si l’on tient compte de ces observations, on se gardera d’écarter trop vite l’hypothèse d’un groupe formant société aux origines du genre humain. La paléontologie, on le sait, se représente plus volontiers les mutations qui déterminent l’apparition de nouvelles espèces et la sélection ordonnée des caractères qui définiront celles-ci comme affectant des populations entières324. Elle n’ignore pas que le pédoncule initial de toute espèce nouvelle échappe presque nécessairement à ses observations ; mais il lui semble que, si une transformation de ce genre se produit, c’est que toute une population animale, placée dans des conditions également favorables, est en fait apte à muter. L’anthropologie peut certes introduire dans cette vue théorique un élément qui la pondère : l’achèvement de l’hominisation n’est pas une simple mutation physiqzie du même ordre que toutes les autres ; elle aboutit à l’apparition d’un phénomène psychique entièrement neuf — l’intériorité —, que peut seule expliquer l’infusion d’une âme spirituelle, donc un acte spécifiquement créateur de Dieu 8B. De ce point de vue, l’aptitude à muter de toute une population pré-humaine ne peut donc pas être regardée comme entraînant nécessairement une mutation générale : le Créateur n’est pas prisonnier des lois évolutives qu’il a lui-même établies pour régir l’histoire de la vie et préparer l’apparition de l’homme ! Il reste vrai toutefois que sa Providence les utilise d’ordinaire sans les violer. Ce n’est donc pas lui manquer de respect que d’en envisager une application particulière, lorsque le genre humain émergea de l’animalité. Mais alors, comment rendre compte de l’unité humaine ? Comment expliquer la mystérieuse solidarité de tout homme, et du Christ en particulier, avec cet « Adam » collectif qu’on semble postuler à la souche de la race ? Si cet « Adam » est une simple fiction, peut-on même parler d’un Péché originel ? Ne faut-il pas en envisager autant qu’il y eut alors d’individus ou de couples mutants ?

	Ces difficultés ne doivent pas être tenues pour négligeables. Elles expliquent notamment la position prise par l’encyclique Humani generis325. Elles perdraient cependant de leur force si l’on estimait à sa juste valeur l’importance d’un facteur aussi essentiel à l’hypothé-

	
RÉFLEXIONS SUR LE PROBLÈME DU PÉCHÉ ORIGINEL 4t>7 tique « souche » humaine que la personnalité spirituelle de ses participants : la réalité du lien social qui les joignait entre eux. On raisonne comme si on se trouvait en face d’un agrégat d’individus ou de couples, juxtaposés per accidens dans le temps et l’espace, réagissant chacun pour son propre compte devant l’épreuve que constitue l’accès à la vie d’homme 01. Pure conjecture, totalement dénuée de réalisme. Cette « population » mutante va constituer une vraie communauté, appelée à transmettre aux générations futures non seulement la vie physique et le bagage psychique d’une « cogitative » issue de 1’« estimative» animale (pour reprendre le langage scolastique déjà utilisé02), mais aussi le capital actuel et virtuel de facultés spirituelles toutes neuves. Au niveau où se situe désormais le rapport entre les personnes, la solidarité sociale n’est plus une simple affaire de génération physique : celle-ci s’intégre à un ensemble plus complexe dont l’élément spécifique est d’ordre moral et spirituel. Ce principe vaut pour la solidarité verticale entre les générations, mais aussi pour la solidarité horizontale à l’intérieur de chacune d’elles, à commencer par la première. Il faut tenir compte de ce fait quand on aborde les questions où la solidarité humaine se manifeste d’une manière concrète, et notamment celles de la rédemption et du Péché originel. Le Christ, en assumant notre nature, s’est fait solidaire de toute notre race depuis sa souche : on ne voit pas pourquoi cet acte d’amour rédempteur, qui a enfoui le Verbe fait chair au plus épais de la société humaine, serait mis en question dans le cas où la souche humaine aurait été plus large qu’un seul couple. Nous naissons tous « fils de la Colère », parce que, depuis notre appel à l’existence dans une race pécheresse, nous portons un poids de péché qui s’origine au niveau même où la race a surgi à l’existence : on ne voit pas que ce peccatum originale originatum perdrait rien de sa réalité si la représentation du peccatum originale originans devait prendre une complexité plus grande que celle dont l’a revêtu le récit de la Genèse, en mettant conventionnellement en scène notre éponyme. Assurément le théologien n’a pas à précéder ici les enquêtes de la science, en optant pour des hypothèses polygénistes qui, pour l’instant, ne sont pas démontrées de façon péremptoire °3. Mais il est bon qu’il mesure les limites exactes de

	
		On retrouve là en théologie les répercussions d’une anthropologie individualiste qui n’a sûrement pas son origine dans la révélation biblique. Durant les dernières décades, l’exégèse s’est efforcée de mieux cerner le mystère de la solidarité humaine, notamment en relevant le rôle des chefs dans la communauté, pour expliquer le rôle du Christ par rapport au genre humain (cfr J. De Fraine, Adam et son lignage, Bruges-Paris, 1959).

		Supra, p. 458-459.      .

		On a remarqué la façon nuancée dont Paul VI, dans son discours de juillet 1966, avait parlé de l’hypothèse polygéniste. Le texte italien distribué par le service de Presse de VOsservatore Ronumo parlait d’un présupposé < tutt’altro che solidamente dimostrato » ; le texte publié dans L’Osservatore ses propres certitudes, pour ne pas confondre les données du dogme avec les représentations mentales qui ont pu servir durant un temps à les exprimer sans avoir pour autant la même solidité que lui.



	Cependant, les considérations faites jusqu’ici demeurent incomplètes. En effet, si elles envisagent divers schèmes représentatifs pour la « souche » dont l’humanité est sortie, elles parlent du péché originel en termes trop généraux, sans préciser comment l’épreuve constituée par l’accès à la conscience de soi et à la liberté aurait pu advenir concrètement dans le cadre de ces schèmes. C’est le point qu’il va falloir éclaircir maintenant.

	
		Accès à la conscience de soi et polygénisme



	Si Vépreuve qui donne occasion au péché d’origine n’est pas autre chose que Vachèvement même de l’hominisation, par l’éveil de la conscience de soi avec ses dimensions morales et spirituelles et l’éveil de la liberté comme pouvoir de choix par rapport à Dieu, c’est cette donnée spécifiquement psychologique qu’il faut confronter avec les schèmes représentatifs évoqués plus haut, monogéniste et polygéniste. Gardons-nous encore de dogmatiser là-dessus et restons conscients de nos ignorances ! Nous savons ce qu’est l’éveil de la conscience et de la liberté chez l’enfant qui naît au sein d’une société déjà constituée ; nous imaginons bien plus difficilement comment il a pu se produire au point de départ du genre humain. Les données de la psychologie sont suffisantes pour que nous puissions y postuler, comme facteur décisif, la relation sociale où des personnes découvrent leur être propre dans leur rapport à autrui et par la médiation d’autrui M ; la Genèse n’y contredit pas, puisqu’elle confère au contraire un rôle essentiel au rapport inter-personnel d’Adam et d’Eve. Mais peut-on vraiment pousser l’analyse plus loin sans tomber dans des constructions artificielles ?

	Remarquons pour commencer qu’une représentation monogéniste offrirait, dans le cas présent, des avantages incontestables. Le rapport de l’homme et de la femme dans le couple, incluant synthétiquement tous les niveaux de l’être, du plus profondément charnel au plus spécifiquement spirituel, comportant un aspect de « connaissance» concrète dans le cadre d’un amour qui est don de soi et accueil de l’autre, constitue le cadre idéal pour que deux « mutants » appelés à devenir des « personnes » humaines prennent en commun conscience de ce que c’est que d’être « homme » : l’association de ces deux par-

	du 16 juillet porte: un présupposé «che non è stato dimostrato». A la fin de la même phrase, la qualification d'Adam est également modifiée dans un sens qui tient mieux compte de la critique biblique appliquée à Gn 2-3 (cfr N.R.Th., 1966, p. 1092).

	
		Supra, p. 460.



	RÉFLEXIONS SUR LE PROBLÈME DU PÉCHÉ ORIGINEL 469 tenaires, de même niveau ontologique mais radicalement différenciés, leur donne en effet accès à la totalité de la nature humaine, avec sa dignité d’image de Dieu réalisée dans la bipolarité sexuelle. Cette considération me semble si forte que j’exclurais absolument l’hypothèse d’une « prise de conscience » originelle advenue dans le cadre d’un « dialogue » entre individus du même sexe : est-ce pour rien que le Créateur a si profondément ancré dans tout être cette loi de nature qui rend les sexes complémentaires et qui les pousse l’un vers l’autre, non seulement pour procréer, mais pour trouver dans l’autre « l’aide semblable à soi » ? S’il est essentiel à l’homme d’être sexué, il est essentiel à une première « prise de conscience de soi » par l’humanité naissante de se faire dans le cadre d’une relation sexuée. Dans ces conditions, il faut aussi écarter l’idée d’une prise de conscience progressive débutant dès l’enfance et s’achevant à l’âge mûr, comme il advient aujourd’hui pour nous tous. Même si des prodromès somato- psychiques l’ont préparée dès l’enfance chez les « mutants », elle ne peut se cristalliser que dans la rencontre de deux individus adultes, capables d’être l’un pour l’autre homme et femme. Laissons ici l’imagination courir un peu la bride sur le cou, et nous voyons s’esquisser la rencontre décisive de ces deux êtres, mâle et femelle, qui au moment voulu découvrent l’un par l’autre qu’au-delà de l’accouplement animal leur existence possède une dimension dont ils n’avaient jamais eu conscience jusque là : la création de leur âme spirituelle par le Seigneur de toutes choses coïnciderait exactement avec le moment de cette découverte, qui marque aussi le franchissement d’un seuil métaphysique. Mais du coup, l’épreuve fondamentale de l’existence est ipso facto imposée aux deux partenaires, devenus capables d’un libre engagement de soi qu’il leur faut réaliser en commun. L’éclair de la conscience ayant jailli, la tentation s’est manifestée en même temps... Arrêtons là ce petit roman, plus réaliste qu’il ne parait à première vue. La psychologie moderne, voire même la psychanalyse, n’en contrediraient sans doute pas l’idée directrice. Or celle-ci constitue un argument de poids en faveur du monogénisme, à tel point qu’une représentation polygéniste se devrait au moins de faire droit à sa requête fondamentale : le rôle de la sexualité dans le premier éveil de la conscience humaine.

	C’est dire que, malgré nos ignorances, les schèmes qui peuvent prétendre à quelque probabilité pour représenter les origines de notre race ne sont pas tellement nombreux. Si l’on écarte non seulement l’idée de plusieurs phylums provenant de souches animales différentes, mais aussi l’image assez vaporeuse d’une expérience sociale indifférenciée partagée par tous les membres d’une « population » appelée à muter, il ne reste guère que deux possibilités, qu’on pourrait éventuellement combiner entre elles pour corser un peu le tableau : celle d’une expérience « hominisante » vécue parallèle nient par un nombre plus ou moins grand de couples appartenant à la population mutante, et celle d’une expérience vécue initialement par un seul couple mais communiquée par lui à d’autres et provoquant ainsi une «humanisation » en chaîne. Dans le premier cas, l’humanité a plusieurs points de cristallisation ; dans le second, elle n’en a qu’un, autour duquel s’opère une sorte d’irradiation. Le premier cas se compliquerait un peu si l’irradiation envisagée dans le second s’opérait aussi autour des divers couples initiaux. Je ne sais ce que les paléontologistes de métier penseront de ces considérations, que n’appuie aucune donnée observable. Sans doute y verront-ils une de ces constructions imaginatives auxquelles les « littéraires » s’adonnent avec candeur. Mais on me permettra bien de me placer dans la perspective de la psychologie et des sciences humaines, puisque le problème posé concerne moins la mutation corporelle de l’homme que l’élément essentiel du psychisme auquel le corps est ordonné. Demandons-nous donc si les deux schémas qu’on vient d’ébaucher auraient éventuellement droit de cité en théologie.

	La texture littéraire de Gn 2-3 et des passages qui en reprennent les grandes images et les grandes idées ne pourrait être invoquée ni pour ni contre aucune d’entre elles. Puisque Adam représente conventionnellement la souche pécheresse à qui le genre humain doit son existence et sa condition concrète, un groupe de couples formant société pourrait aussi bien se cacher derrière ce symbole qu’un couple initiateur autour duquel d’autres viendraient s’agglutiner. On remarquera toutefois que le problème de Yunité initiale du genre humain ne se présente pas de la même façon dans les deux cas, même si l’on accepte de donner à cette unité une base qui ne soit pas purement physiologique. Dans le cas de plusieurs couples parallèles, qui ne pourraient former une société humaine qu'après leur accès à la conscience et à la liberté — et donc pratiquement après le péché d’origine, si celui-ci suit d’emblée cet accès à la conscience — il deviendrait difficile d’affirmer que l’unité humaine est une donnée absolument primitive : unité de convergence, réalisée par l’entrée en contact des couples ou des individus déjà installés dans leur statut d’humanité — et d’humanité déchue ! Peut-être est-ce pour cette raison que l’encyclique Humani generis a expressément repoussé une représentation de ce genre : « Les fidèles ne peuvent embrasser une doctrine dont les tenants soutiennent qu’il y a eu sur terre après Adam de vrais hommes qui ne descendent pas de lui par génération naturelle comme du premier père de tous 05, ou bien q&’Adam désigne

	
		Entendons ici : que ces hommes ne seraient pas atteints par le péché transmis aux descendants d’Adam.



	
l'ensemble de ces multiples pères 00 ». On s’éloignerait encore davantage des vues auxquelles conduit naturellement le principe théologique de l'unité humaine, si on supposait que la mutation humanisante s’est produite parallèlement dans des groupes de couples séparés géographiquement et chronologiquement, qu’elle s’est irradiée autour de chacun d’eux de façon indépendante, et que l’unité s’est réalisée beaucoup plus tard grâce à ce hasard heureux (et providentiel !) : tous ces groupes avaient une constitution génétique identique et ils étaient inter-féconds ... Il semble bien qu’on sort alors des limites du dogme ; mais on sort aussi probablement de celles de la génétique.

	La situation est sensiblement différente dans l’hypothèse d’un couple « initiateur » autour duquel se cristalliserait une « mutation en chaîne », biologiquement déjà prête, mais attendant le facteur psychologique déterminant qui en précipite les résultats. Dans ce cas, le principe de la « population mutante » (vers lequel s’orienterait la biologie) est appliqué de façon stricte. Mais son application respecte apparemment mieux les exigences de la psychologie. Au point où jaillit le premier éclair de conscience, on retrouve la plénitude du rapport social entre individus de sexes différents. A partir de là, l’accès au comportement « humain » devient l’objet d’une sorte d’initiation ou d’apprentissage ; la société « humaine » se construit de proche en proche, grâce à l’action déterminante des deux premiers «mutants». Entendons-nous bien : l’activité créatrice de Dieu demeure l’unique source transcendante de cet éveil de la conscience spirituelle, qui manifeste l’existence d’une âme proprement humaine. Mais le Créateur ne se contente pas d’utiliser une « matière » préétablie : des corps doués antérieurement d’un psychisme animal dont les mécanismes seront assumés dans le psychisme humain. Il utilise aussi des « agents psychiques », qui assurent à la société constituée autour d’eux une structuration immédiate, sans laquelle elle ne se distinguerait d’ailleurs pas spécifiquement des communautés animales. Or n’est-ce pas là aussi un élément essentiel de l’expérience humaine, qu’il faut postuler dès le moment où la conscience spirituelle apparaît ? Si l’on se rappelle le rôle que l’anthropologie biblique reconnaît à la personnalité des chefs et des rois, à sa fonction « corporative » ou « incorporante » par rapport au groupe dont elle assure l’unité9T, on concédera sans peine qu’une telle représentation des origines, si conjecturale qu’elle soit dans ses détails concrets, respecterait le principe fondamental de V unité humaine au point de départ de notre race. Elle placerait, bien sûr, une épreuve décisive aboutissant au péché à chaque éveil particulier d’une nouvelle conscience « humai-

	
		Ench. Bibl., 617.      .

		Renvoyons sur ce point au livre de J. De Fraine, Adam et son lignage, Bruges-Paris, 1959.



	ne »°8. Mais il y aurait tout de même une différence considérable entre le cas des deux premiers mutants et celui de tous les autres, puisque l’éclair de conscience suscité par leur contact serait déjà assombri par la situation de péché où ils se sont placés eux-mêmes dès le principe : se trouvant à l’origine de la « société mutante », ils sont aussi à l’origine de son engagement dans le mal ... Est-ce là une rêverie sans consistance ? Si les paléontologistes ont quelque chose de meilleur et de plus plausible à proposer, le théologien s’en réjouira, car il pourra alors confronter les données doctrinales dont il doit rendre compte avec les éléments d’une représentation concrète qui actuellement lui fait défaut.

	Toujours est-il que, même en préférant une explication monogé- niste des origines humaines, on peut concevoir une possibilité de cohérente entre la doctrine de l’unité humaine et du péché originel, d’une part, et certaines applications du polygénisme, d’autre, part, tout au moins la dernière de celles que je viens d’exposer : le premier homme qui franchit le seuil de la conscience aurait vraiment été alors le chef du genre humain pécheur, bien qu’une société humaine se soit immédiatement formée autour de lui90. Du même coup, la liberté de la recherche scientifique est assurée sans réticence ni arrière-pensée, ce qui est essentiel. Quant au théologien, obligé par les circonstances à reprendre ab ovo ses propres réflexions, il y trouve un bénéfice certain, dans la mesure où il distingue mieux dans les données traditionnelles ce qui était certitude doctrinale et ce qui était représentation, fatalement liée à un contexte culturel et par là périodiquement révisable. Tout compte fait, on pourrait même se demander si le polygénisme mitigé, auquel il a semblé possible de laisser sa chance, ne comporterait pas un avantage supplémentaire dans la perspective d’une anthropologie chrétienne. En effet, si l’association des deux sexes dans le couple fournit une image intégrale de la «nature» humaine grâce au rapport inter-personnel de l’homme et de la femme, il y manque cependant un élément fondamental de l’expérience humaine, tant que le couple pris comme tel n’a pas la possibilité de s’ouvrir à autrui par une communication sociale effective. De ce point de vue, sa descendance future assure bien une finalisation «altruiste» à ses comportements proprement sexuels ; mais cela reste insuffisant pour conférer une dimension sociale à tous les autres aspects de son existence actuelle. Le monogénisme strict, qui éliminerait tout groupe social à la souche de l’humanité, ne condamnerait-il pas le premier couple à un solipsisme peu compatible avec un aspect important de l’anthropologie révélée ? Au contraire, en faisant de ce couple le point de cristallisation d’une société, on découvre à la souche de l’humanité tous les caractères d’une expérience sociale complète 10°. Mais, encore une fois, il s’agit d’une question de fait, que le théologien n’a pas les moyens de trancher seul.

	
		Péché originel et condition humaine



	
		Le PROBLÈME



	Il reste un dernier point à examiner : c’est la condition dans laquelle se trouve actuellement l’humanité. Au niveau de la simple réflexion rationnelle, elle fait déjà problème. Non en ce sens que ses éléments constitutifs se refuseraient à entrer dans lé cadre de lois naturelles bien connues, ou du moins connaissables : quoi de plus «naturel» à un vivant que de souffrir et de mourir ? Mais en ce sens qu’il y a une contradiction radicale entre nos aspirations les plus profondes et ce qui constitue pour nous une expérience du Mal. La doctrine du Péché originel établit le lien le plus étroit entre cette condition et l’irruption du Péché dans le monde, au point de départ de notre histoire. La doctrine de la rédemption corrobore ce point, puisqu’elle affirme la victoire du Christ non seulement sur le Péché, mais aussi sur tout ce qui y est lié dans la condition humaine, notamment la mort, dans laquelle culmine notre expérience du Mal. Ainsi se trouve posée une double affirmation : 1) « Dieu n’a pas fait la mort» {Sg 1, 13), il ne porte aucunement la responsabilité de ce qui dans notre condition nous paraît « contre nature » ; 2) Dieu veut de toute façon nous en délivrer par l’action du Christ rédempteur. Nous retrouvons ici des données scripturaires analysées précédemment 326.

	Partant de ces principes, la théologie patristique et médiévale s’est interrogée sur l’état de l’homme avant la chute, au sortir des « mains de Dieu ». Opposant, comme nous l’avons vu, le réalisme du témoignage de l’Ecriture à l’irréalité des mythes 327, elle a lu Gn 2-3 dans une perspective strictement historique, et c’est sur cette base qu’elle a construit sa représentation de l’état originel. L’opération ne s’est pas réalisée sans effort : les trois commentaires consacrés par saint Augustin aux premiers chapitres de la Genèse en témoignent de façon éloquente328. Mais finalement elle a abouti à une anthropologie articulée sur les deux « temps » du drame primitif : celui où la race humaine avait surgi à l’existence, dans une intégrité et une félicité paradisiaques ; celui où l’expérience du péché l’a introduite dans sa situation actuelle, sans pour autant ruiner sa vocation surnaturelle. Du traité de saint Grégoire de Nysse Sur la création de l’homme™ à la I* Pars de la Somme théologique on retrouve ce double tableau, qui lui-même se relie à la christologie et à la sotériologie, puisque le dessein fondamental du Créateur ne s’est achevé finalement que dans le Christ, Homme nouveau, chef de l’humanité régénérée. L’appel de l’humanité à la vie de grâce a naturellement été tenu pour un élément primitif, antérieur à l’entrée du péché dans le monde. Mais en outre, étant donnée la lecture « historicisante » des grands symboles paradisiaques100, les théologiens ont associé à cette vie de grâce tout un ensemble de dons « préternaturels » qu’ils ont tenté de cerner avec précision : absence de souffrance, absence d’ignorance et, couronnant le tout, immortalité. Cette peinture réaliste de la vie d’Adam au Paradis n’était d’ailleurs pas due à l’initiative des théologiens chrétiens : on la trouvait déjà dans la haggada juive10T. Les décrets conciliaires d’Orange et de Trente n’en ont pas, à beaucoup près, avalisé tous les éléments de façon explicite. Toutefois leur formulation a été conditionnée par une théologie courante où elle occupait une place indiscutée, soit chez saint Augustin pour le concile d’Orange, soit chez saint Thomas pour celui de Trente. De ce fait, l’immortalité corporelle103 d’Adam avant la chute est entrée dans les textes officiels, sous forme d’assertion positive à Orange 10®, et comme un présupposé indiscutable à Trente329. Il faut reconnaître qu’en dehors de là ces textes ont mis l’accent sur les dons surnaturels de sainteté et de justice 330, sans préciser en quoi la prévarication d’Adam a détérioré l’état de son corps et de son âme331. Mais cette idée de l’homme « vulneratus in naturalibus » présupposait la perte des dons gratuits que les théologiens attribuaient alors unanimement au premier homme.

	Cette représentation des choses se heurte actuellement à deux sortes de difficultés. Du point de vue scientifique, l’hypothèse d’un être corporel échappant à perpétuité à la souffrance et à la mort semble proprement impensable. Surtout si l’on tient compte du fait que l’espèce humaine a émergé du monde animal, comme un phénomène entièrement neuf sous l’angle psychologique, mais dans une parfaite continuité somatique avec ce qui l’avait précédé et préparé. Faudrait-il donc supposer que le gouvernement divin du monde ait alors substitué à ses procédés habituels le recours constant au miracle ? A cette objection fondée sur une considération attentive de la nature des choses, s’en ajoute une autre d’ordre exégétique. Puisque le langage utilisé pour décrire l’origine du genre humain est conventionnel, puisque en particulier la symbolique paradisiaque relève du langage «mythique»332, une saine critique du langage interdit de projeter dans l’espace et dans le temps, sous forme de tableau historique, ces modes d’expression dont l’intentionnalité et la portée étaient d’un autre ordre. Cela ne veut pas dire que la symbolique paradisiaque soit dénuée de signification. Mais, en l’historicisant, on s’éloigne de sa teneur réelle et on tombe dans un pseudo-réalisme, d’autant plus trompeur qu’il croit en savoir davantage sur l’humanité primitive. On ne peut pas faire grief aux exégètes et théologiens anciens de n’avoir pas pratiqué cette critique du langage : ils n’en avaient pas les moyens. Mais, puisque la chose nous est devenue possible, puisque par conséquent notre interprétation de l’Ecriture peut dépasser la leur sur ce point, nous devons faire un tri dans les éléments qu’ils ont cru pouvoir rattacher aux textes inspirés. Ainsi l’interprétation correcte du langage mythique employé en cet endroit dans l’Ecriture aura pour conséquence nécessaire la « démythisation » de la théologie médiévale, là où elle avait construit avec logique un tableau de la vie paradisiaque aux traits mythiques fort accusés333. Comme pour la représentation du Péché originel, le travail doit être repris à la base, pour rejoindre sous une autre forme l’intention didactique des auteurs sacrés.

	
		De l’intégrité primitive à la condition pécheresse



	Si l’éveil de la conscience et de la liberté humaines s’est bien produit dans un couple (ou, à la rigueur334, des couples) d’individus adultes, assumant immédiatement tout le complexe de puissances corporelles et sensitives qui existait antérieurement dans ces individus, il convient de mesurer exactement ce qu’impliquait cette première émergence du spirituel dans l’histoire. En premier lieu, il n’est aucunement nécessaire d’en dissocier l’appel de l’humanité à la vie surnaturelle, c’est-à-dire, son ouverture et sa destination positive à la communion avec Dieu : nul texte scripturaire n’appuierait semblable hypothèse335. En outre, il est évident que, ni du point de vue physiologique, ni du point de vue psychologique, aucun antécédent familial ou social ne pesait sur l’exercice de la conscience et de la liberté qui constitua la première affirmation de soi posée par des êtres pleinement «hominisés». En conséquence, l’affirmation du concile de Trente sur la sainteté et la justice originelles336 n’ont aucunement besoin d’être remises en question. On dirait même qu’elles vont de soi, pour qui croit au dessein de salut dont l’acte créateur de Dieu met le déroulement en marche. Il faut toutefois se rappeler que cette hominisation fondamentale appelle un achèvement ultérieur : par la conquête de la nature qui l’entoure, par l’expérience de la vie sociale, l’humanité va providentiellement connaître un lent développement cérébral et psychique qui fera venir au jour les virtualités encloses dans son être337. Dès lors, toute spéculation sur la science parfaite d’Adam au Paradis doit être radicalement éliminée : c’est exclusivement dans l’ordre de la conscience de soi et du rapport à Dieu que leveil de l’âme spirituelle impliquait une certaine connaissance religieuse, sans laquelle la conscience morale et le choix décisif par rapport à Dieu seraient impensables. Encore faut-il remarquer qu’en tout état de cause cette connaissance religieuse devait être adaptée, dans ses formes pratiques, au psychisme rudimentaire qui lui servait alors de soubassement. Les théologiens modernes reprennent parfois, sur ce point, l’image chère à saint Irénée : celle d’une humanité en état d'enfance™. La métaphore peut en effet être suggestive, à condition qu’on n’en abuse pas : au point de départ de la race, il faut bel et bien postuler des adultes, mais des adultes conditionnés tout autrement que nous.

	Avant d’imaginer quoi que ce soit au sujet de leur vie dans Vintcgritc primitive, il faut poser une question préjudicielle : combien de temps dura cet état ? Reprenons la réponse déjà formulée plus haut : le temps que les deux partenaires du couple mutant prissent en commun conscience d’eux-mêmes, comme êtres différents du monde animal qui les entourait et comme êtres capables de Dieu338. Cela suffisait pour que l’épreuve cruciale fût là et pour qu’il fallût opérer le choix décisif. Cela suffisait pour que la fragilité naturelle de la créature se manifestât, en faisant tourner le choix au refus et en introduisant les deux pécheurs dans l’existence dramatique que nous connaissons bien. Si on retenait l’hypothèse (que mes considérations précédentes ne favorisaient guère) d’une pluralité de couples mutant parallèlement, on retrouverait pour chacun d’eux cette même épreuve cruciale, et rien n’empêcherait d’admettre qu’elle a abouti dans tous les cas à la même révélation de la fragilité des créatures. Ne suffirait-il pas d’ailleurs qu’un seul couple ait amorcé ce processus, pour que tous les autres, par la voie du rapport social, se trouvent mis en présence d'un mal déjà là, et pour que l’épreuve permanente de la liberté vire aussi chez eux à la catastrophe ? Si par contre on retient l’hypothèse d’une hominisation « en chaîne », à partir du premier couple mutant, c’est au niveau de celui-ci que « le Péché est entré dans le monde ». Ensuite, le rôle de ce couple pécheur par rapport à la société qui se cristallisa autour de lui ne concerna pas seulement son éveil psychologique à la conscience et à la liberté ; il dut inclure une sollicitation au mauvais usage de cette liberté. De toute façon, le passage de l’intégrité primitive à la vie et à la condition pécheresse s’est opéré, selon toute vraisemblance, dans le très court laps de temps nécessaire à l’éveil de la conscience de soi dans un rapport inter-personnelMl.

	Il est assurément légitime de se demander ce que l’intégrité spirituelle primitive aurait entraîné comme conséquences, dans le cas où la libre correspondance de tous les intéressés aurait assuré à perpétuité leur permanence dans la grâce. De ce point de vue, on peut affirmer que la vie humaine aurait été conditionnée autrement qu’elle ne l’est à l’heure actuelle. Malheureusement, il est impossible de dire ce qu’auraient pu être ses conditionnements concrets. Pour construire son imagerie paradisiaque, l’Ancien Testament s’est contenté d’inverser les traits qui constituent le tableau de la peine humaine, dans le travail, dans la maternité et dans la sortie de monde présent. Ces grands symboles ont une portée négative évidente : Dieu n’a pas plus fait l’homme pour peiner et souffrir, qu’il ne l’a créé pécheur ou enclin au mal. Mais la manière dont les choses auraient pu se réaliser pratiquement, dans des circonstances hypothétiques qui ne se sont pas produites, ne peut absolument pas être précisée ; elle appartient au domaine des futuribles que nous devons abandonner à la science divine. Il n’est d’ailleurs pas indispensable de rêver à un monde irréel où l’imagerie paradisiaque se serait réalisée à la lettre. Prenons un exemple précis : le cas de la mort339. Dans notre expérience existentielle, la mort n’apparaît pas seulement comme un fait objectif de « séparation de l’âme et du corps », consécutif à un processus naturel d’usure de l’organisme. Elle est ressentie, ou mieux, appréhendée subjectivement comme une plongée dans l’inexistence, un glissement vers l’inconnu, une nécessité d’autant plus angoissante que l’outremort reste inaccessible à nos prises. C’est cet ensemble concret, dont les dimensions psychologiques sont aussi importantes que la réalité corporelle, que l’Écriture lie au péché à titre de châtiment. En un mot, c’est la façon dont la « séparation de l’âme et du corps » est expérimentée et ressentie, plus que cette séparation elle-même, considérée comme l’aboutissement du processus naturel auquel est nécessairement soumis tout être corporel. Le même processus de dissolution organique se serait présenté dans des conditions toutes différentes, si la vie familière d’amitié avec Dieu, liée à la justice primitive, en avait constitué le cadre et éclairé la finalité ultra-terrestre340. Ici l’intuition poétique de Péguy se montre beaucoup plus réaliste que les constructions compliquées des théologiens médiévaux : « Ce qui depuis ce jour est devenu la mort // n’était qu’un naturel et tranquille départ 12\ » Par l’entrée du Péché dans le monde, ce « départ » a changé de sens et revêtu des modalités « contre nature ». Si les choses avaient tourné autrement, sans doute ce « départ » nécessaire aurait-il eu le caractère d’une ultime mutation, où l’être corporel et « animal » de l’homme aurait revêtu un nouveau mode d’existence : n’est-ce pas le sens même de la résurrection corporelle, à laquelle Jésus a déjà accédé comme «prémices de ceux.qui se sont endormis» (1 Co 15, 20) ? Tout cela permet de couper court aux spéculations sur l’immortalité corporelle d’Adam au Paradis, sans rien perdre du dogme relatif au corps, les traits mythiques de la symbolique paradisiaque ayant reçu une interprétation existentiale qui les valorise dans leur ordre propre.

	On raisonnera de même pour tout ce qui, dans notre condition actuelle, revêt un aspect de peine et de souffrance. Le rapport à la nature environnante, l’effort nécessaire pour la connaître et la maîtriser, la soumission aux lois qui gouvernent tous les organismes corporels, la réalisation de la vie en société, etc., se fussent présentées dans un contexte tout autre, si la rupture de l’amitié avec Dieu et de la vie de grâce n’était pas intervenue dans la vie de l’humanité dès son principe. Il nous est impossible de savoir comment les choses se seraient alors réalisées, puisque nous ne pouvons raisonner là- dessus qu’à partir de l’expérience contraire. Nous n’en parlerons jamais qu’au mode « irréel du passé » ! Le plus clair et le plus sûr, c’est que le problème fondamental de la vie spirituelle, celui du rapport avec Dieu, détermine depuis le début le mode selon lequel l’homme expérimente tous les autres aspects de son existence : son rapport aux autres et son rapport au monde. Tl détermine même la façon dont se présente à lui la construction de sa propre personnalité, par la maîtrise des puissances intérieures qui le constituent et leur unification dans la poursuite d’une fin librement choisie. Quand saint Paul analyse, en Rm 7, les débats intérieurs d’un Moi divisé contre lui- même, impuissant à réaliser le bien qu’il veut, captif de la loi du Péché qui est dans ses membres (Rm 7, 14-23), il est significatif qu’il utilise l’exemple fourni par le péché d’Adam 341 pour le généraliser en quelque sorte (Rni 7, 9-11 ; cfr Gn 2, 17 ; 3, 1 s. 13). Ainsi donc le problème qui se pose à nous est substantiellement le même que celui auquel s’accrocha l’épreuve originelle. Seulement pour nous, sa solution est hypothéquée par l’existence antécédente d’un Mal qui, dès le commencement de notre vie, pèse lourdement sur nous. La conquête de notre être intérieur est d’autant plus difficile à faire qu’elle a pour point de départ l’expérience d’une liberté asservie, «vendue au pouvoir du Péché» (Rm 7, 14). Or cet élément de notre condition ne peut pas avoir été originel, en ce sens qu’il aurait précédé le premier exercice de la liberté humaine ici-bas. Le rattachement du phylum humain à une souche animale pourrait sans doute suggérer que beaucoup de tendances déréglées, actuellement réunies sous le concept générique de « concupiscence », constituent les reliquats d’un psychisme infra-humain que notre être n’aurait pas encore réussi à dominer, à canaliser, à hominiser pleinement. Mais le devoir d’hominiser cet héritage instinctif pré-humain ne pouvait pas revêtir, quand la conscience humaine prit forme, le même caractère de pesanteur que nous lui connaissons aujourd’hui ; car il n’était pas associé alors à une expérience de péché antécédente, à une acceptation de l’infra-humain inscrite dans la mémoire et les nerfs des générations humaines. Sur ce point encore, l’achèvement de l’hominisation se fût effectué dans un autre climat, si le Péché n’était pas entré dans le monde. Mais à quoi bon en rêver ?

	On voit dans quelle direction la réflexion théologique pourrait s’engager, pour intégrer dans une anthropologie réaliste les données des sciences modernes, sans rien perdre des éléments positifs apportes par l’Ecriture et déjà mis en œuvre par les théologiens d’autrefois. Je ne prétends pas en fournir une synthèse achevée, car trop de domaines s’y recoupent : exégèse et théologie, bien sûr, mais aussi biologie, psychologie, sociologie, psychanalyse, métaphysique, etc. Qui pourrait se flatter de dominer tous ces champs de recherche ? Le travail du théologien moderne est devenu beaucoup plus complexe que ne l’était celui de prédécesseurs du Moyen Age et de la Renaissance. Pourquoi s’en plaindre ? Cela ne fait-il pas une partie de son intérêt ?

	
		« O certe necessarium Adae peccatum !... »



	Bien que mes réflexions, en cherchant à éclairer trois points où l’anthropologie révélée recoupe l’anthropologie scientifique, n’aient

	pas constamment repris les éléments mis en lumière dans l’enquête exégétique précédente, elles ne s’en sont pas moins développées à partir d’eux. Il fallait en effet que fussent d’abord établis certains points fondamentaux : l’essence de l’épreuve originelle comme choix décisif de la liberté humaine en face du Créateur ; le caractère « mythique » de la symbolique paradisiaque et les implications existentielles qui la sous-tendent ; le caractère conventionnel de l’éponyme Adam pour représenter le point de départ du genre humain, et le rapport de cette représentation avec le mystère de l’unité humaine, etc. Ensuite il devenait possible d’aborder les questions que posent au théologien les conceptions modernes de l’hominisation, l’épaisseur éventuelle de la souche primitive dont dérive l’humanité, les attaches de cette souche à un monde animal dont elle émerge, etc. Pour élaborer une réponse sur tous ces points particuliers, il faut nécessairement recourir à l’hypothèse. On s’aperçoit alors que les théologiens du passé n’y ont pas moins recouru ; et dans la mesure même où on est amené à les contredire, on s’attend à être contredit soi-même, aujourd’hui ou plus tard. Aussi est-ce avec circonspection qu’on expose des vues où tout n’est pas d’une égale solidité. Qui pourra mieux faire, qu’il le fasse !

	J'aimerais, pour terminer, revenir maintenant sur une idée qui servait de conclusion à mon enquête exégétique : la place du Péché originel dans le déroulement du dessein de salut 12°. Le Péché originel aurait-il pu ne pas se produire ? On est tenté de répondre : Oui, afin de mieux sauvegarder, croit-on, la liberté de l’engagement pris par l’homme pécheur. Mais le revers de la médaille, c’est qu’on est alors amené à faire dépendre d’une décision humaine la forme même du plan de Dieu sur le monde. Acceptons plutôt par principe de ne pas savoir comment s’engrènent l’un sur l’autre le gouvernement divin du monde et la réalité de la liberté humaine, et cherchons quel sens revêtent dans le plan de Dieu les décisions humaines apparemment les plus contraires à sa finalité générale. C’est un fait que le Péché originel s’est intégré au dessein de Dieu avec une sorte de nécessité que le Praeconium pascale ne craint pas de souligner : « O certe nccessarium Adae peccatum, quod Christi morte deletum est ! O felix culpa, quae talem ac tantum meruit habere redemptorem ! » Pour comprendre cette insistance sur le rôle providentiel du Mal dans la manifestation de l’amour de Dieu envers les hommes, on doit en rapprocher ce què dit le Nouveau Testament à propos de la passion de Jésus, accomplissement nécessaire des Ecritures en même temps que point culminant du péché humain. « Il faut » que ce qui est écrit s’accomplisse en Jésus (Le 22, 37 ; cfr Mt 26, 54) ; «il faut» donc que Jésus aille à Jérusalem, y souffre, y soit mis à mort (Mt 16, 21 ; Mc 8, 31 ; cfr 9, 31 ; 10, 33 s. ; Le 9, 22 ; 17, 25 ; 24, 7. 26. 44 ; Ac 17, 3 ; Jn 3, 14 ; 10, 16) ... Les exécutants aveugles de ce plan inscrit dans le filigrane des Ecritures n’y engageraient-ils donc aucunement leur responsabilité ? D’un certain point de vue, ils sont en effet inconscients du dessein divin qu’ils réalisent (Ac 3, 17 s.). Cependant leur refus du Christ-Lumière s’enracine dans un péché contre la lumière (cfr Jn 9, 41) : « Si je n’étais pas venu et ne leur avais pas parlé, ils n’auraient pas de péché ; mais maintenant ils n’ont pas d’excuse à leur péché ... Si je n’avais pas fait parmi eux des œuvres que nul autre n’a faites, ils n’auraient pas de péché ; mais maintenant ils ont vu, et ils nous haïssent, moi et mon Père » (Jn 15, 22-24). De même, pour la trahison de Judas : « Le Fils de l’Homme s’en va selon ce qu’il est écrit de lui ; mais malheur à cet hommc-là par qui le Fils de l’Homme est livré ! Il eût mieux valu pour cet homme-là de ne pas naître !» (Mt 26, 24). C’est donc le péché humain qui accomplit à son insu le plan de Dieu ; c’est par son entremise que Dieu révèle son amour rédempteur en livrant pour nous son Fils unique (Rm 8, 32) : « la preuve que Dieu nous aime, c’est que le Christ, alors que nous étions des pécheurs, est mort pour nous » (Rm 5, 8). Cette manifestation paradoxale de l’amour constitue le cadre dans lequel le Péché originel prend son sens. Sans doute reste-t-il un mal, de soi inexcusable. Mais en introduisant le drame dans l’histoire humaine, ü a posé le premier jalon de cette manifestation ultime de l'amour que fut la mort du Christ en croix. L’appel à l’existence d’une créature spirituelle, capable de s’engager librement et d’aimer Dieu en retour, n’en était-elle donc pas une manifestation suffisante ? D’autant plus que, prenant au sérieux la liberté de sa créature, Dieu acceptait de courir le risque du péché ... Mais justement, par la chute même de cette créature, se sont révélées au plan expérimental sa fragilité naturelle et son insuffisance radicale, afin qu’elle se tournât vers le seul qui pût la sauver ; ei en même temps, par l’insertion du péché dans la texture même de l’histoire, les conditions étaient posées pour que le Fils de Dieu montrât jusqu’où pouvait aller un amour rédempteur : non seulement jusqu’aux anéantissements de l’incarnation, mais jusqu’à l’acceptation de la mort. « O mira circa nos tuae pietatis dignatio ! O inestimabilis dilectio caritatis : ut servum redimeres, Filium tradidisti ! » C’est bien décidément dans cette perspective que la méditation de VExultct oriente sa conception du péché d’Adam « nécessaire ».

	Cette vue des choses exigerait-elle donc qu’on tranche dans le sens thomiste la fameuse controverse médiévale sur le motif de l’incarnation ? Il est permis d’en discuter. Quand on lit sans idée préconçue le développement de l’épître aux Colossiens sur le Christ, «Premier-né de toute créature» (1, 15) et «Premier-né d’entre les morts» (1, 18), on est frappé par la cohérence que reconnaît saint Paul entre le dessein de la création (tout a été créé dans le Christ, par lui et pour lui, 1, 16-17) et le dessein de la rédemption (Tête du Corps, c’est en lui que s’opère la réconciliation de toutes choses, 1, 18. 20). Sans doute, entre les deux « temps » du dessein de Dieu, le péché est-il intervenu. Mais ce qu’il a changé, ce n’est point, peut- on dire en reprenant le passage parallèle de l’épître aux Ephésiens, «ce dessein bienveillant, formé par avance pour être réalisé quand les temps seraient accomplis : récapituler toutes choses dans le Christ, celles du ciel comme celles de la terre » (Ep 1, 9-10). C’est seulement le mode selon lequel ce dessein s’est réalisé dans un monde devenu pécheur : le Fils de Dieu a « assumé la chair et le sang » (He 2, 14) avec toutes les conditions d’existence qui leur étaient liées, jusqu’à la souffrance et la mort. Ainsi rien n’interdit de penser qu'en créant V homme, Dieu visait la future incarnation de son Fils, en qui les choses du ciel et celles de la terre seraient alors ramenées à l’unité sous un seul chef. Il posait un jalon décisif en vue de cet acte eschatologique, réservé pour la plénitude des temps. Sans doute, d’ici là, faudrait-il que la race humaine connaisse cette croissance naturelle dont on a envisagé plus haut les formes, comme une sorte d’achèvement de l’hominisation elle-même. Le Fils ne se ferait homme que quand l’humanité serait apte à porter le poids de Dieu, si l’on peut dire, et quand d’ailleurs une préparation positive aurait fait l’éducation du peuple de Dieu. Mais que représente la durée de tout l’Ancien Testament, à côté des centaines de millénaires qu’on peut aujourd’hui envisager pour les stades successifs de l’humanité préhistorique ? Et que sont même les dix-neuf siècles d’histoire chrétienne ? Une pellicule à la surface du temps ! En venant au monde pour récapituler toute l’histoire qui l’avait précédé12T, le Christ a certes déterminé dans le temps humain un point focal à partir duquel tout s’explique. Mais par rapport à l’épaisseur des siècles écoulés depuis qu’a jailli ici-bas l’étincelle de l’esprit, on peut bien dire qu’il est venu « aux derniers temps ». Finalement, son passage par la mort et ses manifestations de ressuscité ont montré aux hommes vers quel terme ils cheminent : une vie transfigurée, dans « des cieux nouveaux et une terre nouvelle ». Réalité indicible, dont l’image du Paradis

	
		Idée chère à saint I rénée : « Lorsqu'il s’est incarné et est devenu homme, (le Christ) a récapitulé en lui-même la longue série des hommes et nous a procuré le salut en raccourci (dans sa chair), de sorte que ce que nous avions perdu en Adam, — c’est-à-dire le fait d’être à l’image et à la ressemblance de Dieu —, cela même nous pourrions le recouvrer dans le Christ Jésus * (Adv. Hacr., 3, 18, 1). Luc, dans sa généalogie de Notre-Seigneur, «montre que c’est le Christ qui a récapitulé en lui toutes les nations dispersées depuis Adam, et toutes les langues, et la race des hommes, et Adam lui-même » (3, 22, 3).



	primitif était cependant l’annonce prophétique342. Car c’était bien ce terme que le Créateur visait lorsqu’il appelait l’humanité à l’existence. La Parousic du Seigneur polarise donc depuis le début 1’histoire humaine, et au-delà d’elle l’évolution même de l’univers. Peut-être en effet fallait-il qu’il y eût cette multitude d’astres dans un univers en genèse pour que, dans un modeste satellite de l’un d’entre eux, se réalisât l’heureux concours de circonstances qui rendit possible l’apparition de la vie, la réussite de son évolution, et finalement son aboutissement à l’esprit. Le cycle s’est-il reproduit autre part ? se reproduira-t-il ? Nous n’avons aucun moyen de répondre à cette question. Mais peut-être devons-nous éviter de nous laisser impressionner par la pluralité des mondes : la récapitulation de toutes choses dans le Christ est une affaire qualitative, en face de laquelle tout ce qui est seulement quantitatif a peu de poids. Que d’essais avortes dans l’évolution des espèces, jusqu’à ce qu’en fin un phylum réussît à déboucher dans l’humanité, justifiant ainsi l’énorme gaspillage des formes inventées par la vie en mouvement ! Qui nous assure qu’il n’en fut pas de même dans l’évolution des mondes ? Les deux hypothèses contradictoires n’ont pas plus de probabilité l’une que l’autre. De toute façon, dans le Christ, Fils de Dieu fait homme, nous touchons Celui par qui, en qui et pour qui ont été créées toutes choses, et Celui en qui notre être pécheur est recréé ; nous touchons l’Alpha et l’Oméga ; nous touchons « l’Amour qui meut le soleil et les autres étoiles »12B.
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Marie et l’anthropologie chrétienne
de la femme 343

	« Marie et la femme ». Cette question pouvait sembler limpide, il y a quelques décennies. La Vierge Marie était alors proposée comme un miroir où les femmes chrétiennes étaient invitées à reconnaître leur image idéale. La plupart des femmes d’aujourd’hui ne s’y retrouvent plus. Le miroir est devenu opaque, ou bien il a pris l’aspect d’un plan d’eau agité où l’on ne trouve plus qu’imagés brouillées, difformes ou brisées.

	Le présent article a pour objet de prendre la mesure de cette situation et de fournir quelques éléments bibliques susceptibles d’orienter les solutions.

	
		Les difficultés



	La tâche la plus urgente est de prendre conscience des difficultés. En ce domaine, en effet, comme en bien d’autres, le catholicisme dépérit par désaffection lente de ceux qui ne se sentent plus concernés par des thèmes désuets et factices. Ces malaises sont souvent d’autant plus dangereux qu’ils sont inexprimés et provoquent à l’égard de l’Eglise ce détachement tranquille qui est un des périls de l’heure : ce qu’on a appelé le phénomène du « troisième homme » : un phénomène en pleine expansion en ce qui concerne... la femme.

	Le fait-clé dont il faut partir tient en ceci. Que la Vierge Marie soit « modèle de la femme », cela paraissait encore simple il y a une cinquantaine d’années, dans le catholicisme du moins. L’imitation de la Sainte Vierge était un des livres les plus fréquemment offerts aux jeunes filles lors de leur communion solennelle. Et c’était là un thème classique de la prédication chrétienne.

	Aujourd’hui, non seulement ce thème ne « rend » plus, mais les prédicateurs n’osent même plus l’employer. Pourquoi ? Cela peut tenir, pour une part, à la conscience que nous avons prise de la relativité de l’image que notre civilisation s’est formée de la Vierge à partir de données bibliques et archéologiques assez minces, et surtout des idéaux en partie factices que la civilisation du moyen âge et de la Renaissance ont projetés sur elle. Mais nous laisserons de côté cet aspect complexe du problème et nous nous limiterons à quatre raisons significatives.

	1. Evolution et relativité de la situation féminine

	L’explication fondamentale tient en ceci. La situation de la femme n’avait guère changé entre les premiers siècles judéo-chrétiens et le début du nôtre. La femme n’avait pas l’égalité des droits civiques et économiques. (La possibilité pour une femme mariée de vendre ses biens propres sans l’autorisation de son mari vient seulement d’être reconnue en France en 1966). La femme n’avait pas le droit de vote, pas de part à la vie politique de son pays. Elle avait peu ou pas d’accès à la culture intellectuelle. Elle était réduite à ce que les allemands appelaient les « 3 K » : Kinder, Küchc, Kirche : les enfants, la cuisine, l’Eglise. (Le troisième « K » répondant, toutefois, à un phénomène plus récent). Moralistes et prédicateurs la définissaient comme « épouse et mère », avec un appui marqué sur le second terme. C’était là un terme privilégié des instructions pour jeunes filles chrétiennes, mais par un flagrant contraste, jamais on n’aurait songé à prêcher aux jeunes gens qu’ils doivent être « époux et pères ». Encore moins les aurait-on définis par là. Marie était le modèle de la femme au foyer, du travail domestique, d’une vie enclose à la maison.

	Bref, elle était le type sociologique d’une femme vivant à l’ombre de l’homme, en situation sous-développée, dans une civilisation elle- même sous-développée : le modèle de la femme qui file et qui tisse, qui tire l’eau du puits et 'entretient la flamme, comme tant de femmes le faisaient encore au début du XXo siècle, en un temps où les campagnes abritaient la majeure partie de la population.

	Ces cadres sont devenus étrangers à la femme d’aujourd’hui. Bien plus, ils lui offrent une image repoussante : celle d’une aliénation dont elle se sent à peine libérée. Non seulement ses horizons se sont

	MARIE ET L’ANTHROPOLOGIE CHRÉTIENNE DE LA FEMME 487 ouverts sur le monde, sur la culture, sur des responsabilités professionnelles, sociales, économiques et politiques analogues à celles de l’homme, mais elle a le sentiment d’inventer ce rôle nouveau qu’elle joue dans les pays évolués. Rares sont les filles qui souhaitent ressembler à leur mère 344. Non moins rares celles qui reconnaîtraient la Vierge Marie comme un modèle vivant.

	Ainsi, un des thèmes les plus courants des discours pontificaux, celui qui semblait la valeur sûre par excellence : « la femme au foyer » se trouve dépassé par cette évolution. Au début de son pontificat, Jean XXIII exposa encore, devant une association de femmes italiennes au travail, ce thème de la triste condition où les mettait l’obligation de gagner leur vie. Ce qui surprit, car pour ces femmes le travail représentait autre chose : un élément irremplaçable de leur insertion dans le monde et de leur culture. Peu après, Jean XXIII reconnut cet aspect de la promotion féminine. Dans Paccm in terris, il saluait là un « signe des temps » 345.

	Deux motifs ont donné, en effet, au travail professionnel de la femme, un sens nouveau.

	Le premier est particulièrement clair dans la situation française. Le nombre des femmes au travail n’y a pas augmenté sensiblement depuis 1900. Mais ce n’est plus le même travail. En 1900, on exploitait les femmes pauvres pour les travaux inférieurs et mal payés. Aujourd’hui ce type de travail a diminué dans des proportions considérables, mais un plus grand nombre de femmes exercent maintenant des professions dignes de ce nom : avocat, médecin, chef d’industrie, professeur d’université, etc. Et, tout comme leurs collègues masculins, elles y voient une responsabilité, un facteur irremplaçable de culture et de développement humain. Elles pensent ouvertement ou secrètement que les femmes réduites aux « 3 K » ne sont pas des femmes complètes. La profession féminine n’est plus un pis-aller, une dégradation. Elle apparaît de plus en plus comme un deuxième pôle sans lequel la vie réduite au foyer serait aliénation et asphyxie.

	Le second motif est le suivant : la vie humaine et la durée de son efficacité se prolongent. L’âge du mariage tend à s’abaisser. La régulation des naissances se réalise effectivement (quelles qu’en soient les causes). La conséquence pratique est la suivante : beaucoup de femmes qui renoncent à exercer une profession durant le temps où elles élèvent leurs enfants (entre l’âge de 20 et 40 ans) ont une seconde vie à vivre après cet âge. Elles retrouvent le monde extérieur avec ses responsabilités ; et cette seconde vie, que la plupart d’entre elles ont préparée avant le mariage, est très importante pour elles.

	Ces nouveaux aspects, ces nouvelles formes de la situation féminine, la Vierge ne les a pas expérimentés. Ils étaient étrangers à la société juive de son temps.

	Les changements qui ont commencé il y a environ un siècle se poursuivent, comme bien d’autres, à une cadence accélérée qui pose une question : jusqu’où ira cette évolution ?

	Dans quelle mesure les servitudes de la condition féminine (rythmes physiologiques, gestations, etc.) doivent-elles être acceptées comme moyen d’accomplissement ou refusées, dépassées, par la liberté humaine qui prouve en tant de domaines son pouvoir de vaincre les servitudes de la nature : l’obscurité de la nuit par la lumière électrique, les épidémies par la vaccination, la pesanteur par l’aviation, les limites de l’atmosphère par la navigation intersidérale, etc. ?

	Certains esprits ont été parfois très loin dans cette voie, jusqu’à penser à la possibilité d’une gestation artificielle des enfants. Ces solutions extrêmes seraient assurément utopiques et dangereuses, destructrices de valeurs humaines fondamentales. La leçon des faits l’a déjà rappelé sévèrement, à l’occasion d’expériences bien moins radicales. Les maternités ultra-modernes, aseptiques cent pour cent, où les bébés étaient élevés sans contacts humains, ont connu des taux de mortalité considérables. Ces épidémies d’un nouveau genre ont été jugulées quand on a rétabli un contact réel, physique et affectif, des bébés avec la femme chargée de les soigner : sans gants ni masque...

	Assurément, bien des servitudes ont été et peuvent être vaincues utilement. Qu’on songe à la régulation des naissances, préconisée par Pie XII et par le Concile1, à l’accouchement sans douleur, et à tous les progrès qui contribuent à promouvoir une maternité responsable.

	Cette évolution et ces questions obligent à prendre du recul à l’égard du thème classique : « Marie, modèle de la femme ». La formule

	
		Constitution pastorale sur l’Eglise et le Monde, n° 50, § 2 ; éd. du Centurion, 3, p. 142. Pie XII avait admis le principe de cette régulation des naissances dans le discours aux sages-femmes, 29 octobre 1951, AslS 43 (1951), p. 853-854 ; et dans la mise au point faite le 26 nov. à l’audience des Associations Familiales, ib., p. 855-860. Il ne voyait alors que deux moyens licites de régulation: continence et méthode Ogino, mais il exprimait le souhait et l’espoir que la science en fournisse d’autres.



	
même fait question. Car « modèle » est un maître mot qui a provoqué dans les sciences humaines quantité de débats, dans le cadre desquels la formule classique que nous venons d’énoncer ferait tout simplement figure d’un non-sens. De toute manière on ne peut plus proposer la Vierge Marie comme un modèle « statique », un modèle qu’il s’agirait de « reproduire ». Le peu d’éléments que nous possédons à ce sujet, comme l’évolution de la situation féminine, invitent à renoncer à cette fausse piste.

	Ce que l’Evangile nous offre, en vérité, ce n’est pas un modèle tout fait, encore moins un modèle détaillé, c’est un témoignage réduit à quelques traits fondamentaux et donné dans une situation qui commande toute l’histoire du salut : avant tout, l’acte par lequel Marie introduisit le Fils de Dieu dans la race des hommes et dans l’histoire humaine. A ce niveau — celui des mystères de l’Incarnation et de la Rédemption dont l’accomplissement se poursuit dans l’Eglise — ce que l’Ecriture nous présente, ce n’est pas un modèle qu’on puisse copier. C’est d’abord l’accueil d’un projet de Dieu dans un élan de la créature : un projet qui se continue dans l’histoire du salut. Ce sont aussi des valeurs qui n’ont rien de tout fait : la foi lucide346 et généreuse (Le 1, 38, 45) de l’Annonciation ; l’initiative et le témoignage de la Visitation où Marie porte le rayonnement du Christ (1, 42) et de l’Esprit (1, 35 et 41) à Jean-Baptiste et à sa cousine Elisabeth. C’est le sens de la transcendance de Dieu (1, 47, 49, 54), de la pauvreté évangélique (1, 48 et 52), de l’action de grâces (1, 46-49, 54), de la révolution opérée par le salut (1, 48, 51-53), que chante le Magnificat. C’est l’attention corrélative au Christ et aux hommes que révèlent les deux paroles de Cana : la parole qui attire l’attention de Jésus vers les besoins des hommes : « Ils n’ont plus devin» (Jn 2, 3), et la parole adressée aux serviteurs : « Faites tout ce qu’il vous dira » (2, 5). C’est la présence courageuse et compatissante auprès de Jésus mourant, la disponibilité à une nouvelle forme de maternité (Jn 19, 25-27) ; l’union à la prière communautaire de l’Eglise en espérance de l’Esprit Saint (Ac 1, 14). En tout cela, Marie est celle par qui Dieu a voulu naître en ce monde, et le type même de la communion divine et humaine à l’action par laquelle il sauve les hommes ; et cette communion est aussi une coopération qui engage toutes ses ressources humaines. Marie est en tout cela le type des rachetés, la réalisation idéale et première de l’Eglise entière. Elle est un type dynamique et non statique, le germe vivant de la foi de l’Eglise, où se déploieront à travers les siècles les virtualités de ce consentement initial donné à la grâce gratuite de Dieu. Comme la

	Vierge y a engagé ses ressources vives de femme et de mère, l’Eglise y engagera, dans la même ligne, les ressources variées des âges, des sexes, des races, des cultures, des civilisations.

	Si la mère de Jésus est exemplaire en tout cela, ce n’est pas en vertu des particularités de sa situation, notamment de celle que pourraient révéler l’archéologie et l’ethnologie, c’est d’abord parce qu’elle a su vivre et assumer cette situation particulière et les valeurs qu’elle impliquait avec le sens de leur éternel accomplissement. C’est aussi parce que la situation qu’elle a vécue est la situation centrale et fondamentale du salut, une situation-type qui garde une pérennité en Jésus-Christ, une situation universellement significative : Marie est la femme qui a su assumer l’universalité du monde et de son salut dans la réalité limitée d’une situation historique particulière — comme le Christ d’ailleurs, avec lui et par lui, durant ses trente ans de Nazareth.

	
		Marie modèle féminin et le Christ modèle universel



	La conclusion à laquelle nous sommes parvenus met en question un principe qu’on se donnait souvent pour acquis : Marie est le modèle des femmes, comme Jésus est le modèle des hommes.

	Cette distinction rencontre de sérieuses objections.

	D’abord, le Christ, Homme-Dieu, est l’exemplaire suprême et universel, pour les hommes et pour les femmes, et d’abord pour Marie qui fut la première à sa suite. C’est essentiellement par son humanité, non par sa masculinité, en effet, que le Christ nous a sauvés. C’est essentiellement à ce niveau qu’il se révèle à nous et nous «attire». De même Marie est plus profondément qu’un idéal féminin, un idéal humain.

	On pourrait ajouter qu’il est difficile de préciser en quel sens les... traits évangéliques réalisés respectivement par le Christ et par la Vierge sont spécifiquement masculins ou féminins. Ainsi, par exemple, le Christ est mort, et le rôle de Marie fut la compassion : un rôle bien féminin souligne-t-on parfois. Mais, durant les persécutions, nombre de femmes chrétiennes subirent la mort violente, comme le Christ, tandis que la part de certains hommes était la compassion. Plus généralement, la vie et la mort se chargent de faire jouer tour à tour aux hommes et aux femmes l’un et l’autre rôle... Les différenciations révèlent, ici encore, leur évanescence.

	Plus généralement encore : virilité et féminité ne sont pas des catégories absolues, surtout au plan psychologique ici considéré. Il s’agit de « composantes » et non de traits exclusifs. Le masculin et le féminin se trouvent à divers degrés en chaque homme et en chaque femme, selon une grande variété de combinaisons. Au plan psychologique, par exemple, il y a une prédominance émotive du côté de la femme, mais l’émotivité existe pareillement du côté masculin : plus chez certains hommes émotifs que chez certaines femmes peu émotives. Cette situation est matérialisée au niveau physiologique par l’indifférenciation embryologique initiale des sexes, et par les éléments physiques témoins de la virilité chez la femme et de la féminité chez l’homme.

	Bref, il ne faut pas différencier l’homme et la femme comme s’ils appartenaient à deux espèces différentes. Ils constituent des réalisations accidentelles corrélatives de la même humanité. Et l’humanité du Christ fut faite dans cette corrélation. Il n’aurait pas été pleinement un homme, s’il n’avait été référé, dès l’origine, et dans sa genèse physique et psychique, à une femme : sa mère. Comme tout homme, il a été éveillé et modelé par cette présence et cette image première, tandis que Marie était modelée elle-même par lui, selon la grâce. Le mystère de l’Incarnation implique indissociablement l’homme et la femme. Marie témoigne ainsi, au cœur même du salut, que l’humain sauvé par Dieu est indissolublement masculin-féminin. Cela nous conduit à une image moins simple mais plus profonde et plus universelle du rôle exemplaire de Marie au principe de l’histoire du salut : cette histoire que nous continuons, et où nous avons moins à « imiter » Jésus qu’à le « suivre » selon sa parole même °.

	
		Marie, la Vierge par excellence, et la méconnaissance actuelle de la virginité



	Exprimons la troisième difficulté avec la vigueur qu’elle prend chez nos contemporains T ; car la virginité de Marie gêne, et irrite même parfois, nombre d’entre eux, plus qu’elle ne les attire.

	
		Dans l'Evangile, le Christ invite à le suivre (verbe ¿KolovOéû) en Mt 8, 22 ; 9, 9 ; 10, 38 ; 16, 24 ; 19, 21. 27. 28 ; 27, 55 ; Mc 15, 41 ; Le 5, 27 ; 9, 49. 57. 59. 61 ; 18, 22. 28. 43 ; 23, 49 : ovvaKoXoueé© ; Jn 1, 37-38. 43 ; 6, 2 ; 8, 12 ; 10, 4. 5. 27 ; 12, 26 ; 13, 36. 37 ; 21, 19. 22). C’est pourquoi plusieurs^ textes conciliaires ont peu à peu substitué le thème de la scqucla. Christi au thème de l'imifatia Christi.



	Assurément, suivre Jésus, implique à divers degrés une imitation, mais dans une perspective plus large et surtout plus dynamique, et qui marque mieux l’invention nécessaire selon le renouvellement des situations. Notons que les femmes sont explicitement mentionnées parmi ceux qui suivent Jésus, et que la corrélation significative entre suivre et servir (idée de ministère ou diaconie exprimée par le verbe ôiclkoveïv, attestée en Jn 12, 26) se vérifie à leur sujet : Mc 14, 49 ; Mt Z7, 55 ; comparer aussi Le 8, 2 et 23, 49. ,      ....

	
		Nous ne nous arrêterons pas ici aux hypothèses qui récusent « la virginité biologique» en Marie, pour tenter de ramener sa virginité à une chasteté conjugale qu'on pourrait appeler virginale du fait qu’elle serait hautement vécue en Dieu. C’est là jouer sur les mots et sur les dogmes. Ces tentatives théologiques récentes manifestent à leur manière combien la virginité fait difficulté à nos contemporains, fussent-ils catholiques. Elles se sont rarement exprimées par écrit.



	
La racine de leurs réticences tient en ceci : Marie est vierge, la Vierge par excellence ; et ils valorisent l’accomplissement de la femme dans la ligne d’une sexualité accomplie physiologiquement et psychologiquement, selon l’ordre naturel ordinaire. Ils tendent à voir en la Vierge Marie un type de féminité incomplet ou sous-développé, sinon de sexualité frustrée ou artificiellement compensée, un modèle dangereux : « L’Immaculée » futuriste de Philippe Hériat347. Ils regrettent que Marie soit vierge, et vont parfois jusqu’à mettre en doute qu’elle l’ait été (ci-dessus note 7).

	Un premier élément de réponse est inscrit dans la situation de Marie, telle que la décrit le troisième Evangile. A l’heure de l’Annonciation, Luc la présente comme une « vierge fiancée » (ou « mariée » °) à un homme du nom de Joseph (1, 27). Certes, il s’agissait là d’un mariage hors série, du fait que Marie avait formé le propos de « ne point connaître d’homme» (Le 1, 34), au sens sexuel de ce verbe. Et pourtant, cette «vierge mariée» vécut avec Joseph une vie commune supposant une profonde union de responsabilité, de labeur, d’entraide, avec un élément affectif certain, au plan d’une amitié vécue entre homme et femme dans la solidarité d’un foyer à construire.

	Plus profondément, le propos de ne point connaître d’homme n’est pas, chez Marie, incapacité de se donner à un homme. C’est le propos de la KEX<ïpiTCûpÉvr| (Le 1, 28) : la créature exclusivement choisie par Dieu et vouée à Dieu, pour la forme de service personnel, absolu et direct, que révèle l’Evangile de l’Annonciation. Il s’agit bien ici d’une vocation à un don de soi : à cette forme de don qui est folie selon la sagesse de ce monde, mais qui appelle le renoncement aux biens de ce monde: par la pauvreté, car la richesse partage le cœur fragile de l’homme (Mi 6, 21 et 24), et par la virginité car le don de soi qui se réalise dans l’ordre de la sexualité implique une exclusivité, donc certaines limites (1 Co 7, 32-35).

	Cette dernière explication doit être précisée sous peine de sonner faux. N’ayons pas l’air de dire que le mariage étriqué, ni qu’il abaisse.

	Bien au contraire, il est appel à sortir de l’égoïsme pour s’accomplir dans le don de soi, à l’époux, à l’épouse, aux enfants. Bien plus, lorsqu’il se réalise authentiquement, ce don de soi donne accès à des valeurs universelles. Le thème gidien de la famille « close », et pour cette raison haïssable, n’atteint que des réalisations manquées de la famille. Et l’on sait quelles complaisances ont amené Gide à s’appesantir sur ce thème.

	Il ne s’agit pas non plus de défendre ici une « hiérarchie des états » où la virginité en soi serait supérieure au mariage en soi. Selon l’ordre naturel, le mariage se situe évidemment à un niveau supérieur par les valeurs d’amour et de fécondité qu’il réalise. A ce niveau-là, le danger d’égoïsme et de médiocrité est du côté du célibat, qui procède souvent d’un repli sur soi, d’une immaturité, ou de l’incapacité de se donner à un autre. La virginité ne prend sa valeur que comme moyen de réalisation d’une finalité supérieure. Mais cela se rencontre en dehors du domaine « religieux », lorsque des hommes voués à une vie pleine de risques et peu compatible avec la stabilité du mariage, choisissent, consciemment et pour ces raisons, le célibat. On peut proposer ici une autre analogie : la vie vaut mieux que la mort. Mais la mort peut valoir mieux, si elle est donnée pour une cause plus haute. Préférer la vie à la mort, cela peut être dans certains cas une lâcheté ou une trahison. De même pour le mariage et la virginité face à certains appels humains, et surtout face à l’appel de Dieu.

	La virginité de Marie est vouée à l’accueil du salut, à un don de soi exclusif au Dieu sauveur, et par lui à ceux qu’il venait sauver par sa naissance : c’est-à-dire l’universalité des hommes. C’est par cette consécration totale à l’œuvre de salut que Marie est exemplaire, et que sa virginité est exemplaire.

	Enfin, la virginité chrétienne, celle de Marie, est un signe et un témoignage de « la nouvelle création » commencée par l’Esprit à la Pentecôte. Dans cette anticipation eschatologique de l’éternité, il existe, par grâce, une possibilité de s’accomplir directement en Dieu, dans le renoncement à l’ordre des valeurs naturelles qui en sont l’échelle ordinaire. C’est toute la doctrine du centuple évangélique, promis à ceux qui ont renoncé aux biens de cette terre et aux biens du mariage : ce centuple que le Christ a promis dès ici-bas, selon saint Marc (10, 30). Un tel accomplissement spirituel se réalise à l’évidence chez les saints : François d’Assise par exemple, mais non dans la sainteté manquée : dans ce demi-monde de la sainteté qui prolifère. La profession de vie eschatologique qui caractérise la vie religieuse est très exigeante, car si la vie divine et l’amour divin n’en sont pas la mesure, l’homme retombe en dessous de ceux qui vont à Dieu par l’humble médiation des réalités naturelles.

	Marie est le type de la vie eschatologique vécue pour Dieu, de la plénitude d’une vie humaine où le centuple est retrouvé, à commencer par le centuple de la maternité divine et de la maternité universelle, fruits de cette virginité.

	Cet épanouissement suppose des bases humaines et naturelles dont on ne peut faire l’économie. Ainsi certains ordres religieux féminins se préoccupent-ils aujourd’hui de réaliser l’épanouissement de la vie consacrée sur son double terrain : le don total à Dieu qui en est l’essentiel, mais aussi le soubassement naturel authentique sans lequel l’élan vers Dieu est compromis par manque d’authenticité. Ainsi se préoccupe-t-on de la maturation psychologique et affective dont parle le Decret sur les religieux 348 : cette maturation s’accomplit dans l’ordre des réalités humaines. Pour l’épanouissement de la psychologie féminine, cela passe par des tâches maternelles à l’égard des petits enfants, tâches grâce auxquelles certains sous-développements psychophysiologiques se trouvent dépassés, et par d’autres responsabilités authentiques et adultes. Si Dieu a voulu que Marie soit Vierge, c’est évidemment dans cette voie-là.

	
		Mère d'un fils unique



	La quatrième difficulté que soulèvent parfois nos contemporains tient en ceci : Marie est mère d’un Fils unique. Elle n’est pas le modèle des mères de famille nombreuse : elle n’a pas eu leurs soucis, ni leurs charges.

	Cette objection, très secondaire, se résout toujours dans le même sens : l’universalité.

	1° Marie a engendré un Fils qui est universel par sa divinité, comme par sa mission de Sauveur. Elle l’a accepté comme tel.

	2° Marie a dû renoncer à ce Fils unique, et, à l’heure même où elle y renonçait, adopter, sur son invitation, l’universalité des enfants des hommes : « Mère voici ton fils » (Jn 19, 25) Ce thème de l'adoption semble renforcé par une allusion à Gn 4, 2, au sujet de la génération de Seth par la première femme :

	Dieu m’a donné une autre descendance à la place d’Abel puisque Caïn l'a tué.

	Marie est ainsi le type, à la fois de la maternité physique et de la maternité adoptive : c’est là un aspect parmi d'autres, de cette universalité qui est la sienne.

	II. Données bibliques pour une anthropologie chrétienne de la femme

	La situation que nous avons décrite n’est pas mûre pour des solutions définitives. Le présent article se propose seulement de dégager des principes de solution en vue de mises au point qui auront à se poursuivre selon un double réalisme : vis-à-vis des réalités humaines qui évoluent, et vis-à-vis de l’Evangile.

	C’est dans cet esprit que nous avons « répondu » aux principales difficultés. C’est dans le même esprit que nous voudrions aller aux racines du problème : la Bible et les Pères de l’Eglise ne séparaient pas la Vierge, d’Eve et des autres femmes inscrites dans le plan de salut. Au plan de pensée symbolique qui était le leur, ils avaient le sens d’une anthropologie de la femme. C’est peu à peu qu’une certaine exaltation dissociée des privilèges de Marie comme créature hors série a fait perdre le sens de cette connexion vitale. Il importe donc de restaurer une authentique anthropologie chrétienne de la femme. A cet effet nous tenterons un inventaire biblique. Quels sont les thèmes qui éclairent le problème de la femme selon le plan de Dieu, et le rôle de Marie comme idéal féminin selon ce même plan ?

	
		Egalité de Vhomme et de la femme



	Le premier thème biblique, c’est l’égalité de l’homme et de la femme : cette égalité de nature, attestée — à contre-courant de la mentalité du temps — dans les deux récits de la création.

	Selon le premier récit, extrêmement dépouillé :

	Dieu créa l’homme à son image... Il les créa homme et femme (Gn 1, 27).

	Ce raccourci saisissant est repris plus vigoureusement encore en Gn 5, 1 :

	Le jour où Dieu créa Adam, il le fit à la ressemblance de Dieu. Mâle et femelle il les créa ; il les bénit et leur donna le nom d’Adam.

	
Ici Adam désigne à la fois l’homme et la femme, avec une vigueur intraduisible, car ce mot hébreu est le nom commun qui signifie « homme », et le nom typique du premier homme, selon cette loi d’échange entre collectif et individuel, entre groupe et personnification qui est une des clés de la pensée sémitique et biblique.

	Genèse 2, 18-25 propose un second récit de la création, plus concret, plus imagé, selon le genre littéraire du document J. Ce récit a mauvaise réputation près de nos contemporains. Au lieu de présenter en bloc la création — et la royauté — de l’homme considéré dans sa double acception masculin-féminin, il semble donner une priorité à l’homme masculin : priorité de temps et d’origine, bien paradoxale au regard de la biologie 349. En réalité, ce récit ne se situe pas sur le terrain scientifique — pas plus que le premier, celui de Gn 1, 27 et 5, 1. Il est d’ailleurs plus ancien, plus archaïque. Et il représente une première étape pour suggérer, à l’encontre de la mentalité ambiante, la dignité de la femme que la législation d’alors mettait sur le même pied que les animaux, parmi les propriétés de l’homme350. C’est en référence à ces textes que le récit de Gn 2, 19-20 livre son sens et ses intentions. Avant la création de la femme, Dieu a fait défiler devant Adam tous les animaux qu’il avait « modelés sur la terre », et l’homme, appelé à régner sur eux, leur a donné un nom. Mais il n’a pas trouvé parmi eux « l’aide semblable à lui > (2, 20 : on ne saurait trop souligner l’importance de cette expression). C’est pour remédier à la déception du premier homme que Dieu tire la femme de son sommeil et de sa substance. Alors Adam s’écrie : « Cette fois, c’est l’os de mes os et la chair de ma chair ». Autrement dit, la femme a même étoffe et même origine que l’homme.

	Il y a plus : le récit ne se réfère pas aux coutumes patriarcales selon lesquelles la femme quittait la maison paternelle pour aller habiter chez son époux. Le récit de la Genèse centre le mariage sur la femme, au rebours de la mentalité ambiante351 :

	L’homme quittera son père et sa mère et s’attachera à son épouse (Gn 2, 24).

	Le Nouveau Testament ne revient pas formellement sur cette égalité, sur cette identité de nature qui est acquise. Il s’y réfère à l’occasion. Ainsi, par exemple, selon saint Paul, la femme a même droit sur le corps de son mari, que le mari sur le corps de sa femme

	(1 Co 7, 4) : ce qui est tout à fait contraire aux usages du temps : sémitiques, grecs et latins. Le Nouveau Testament enseigne surtout l’égalité dans le salut, l’égalité selon la grâce : une égalité où toutes les différences sont dépassées :

	Il n’y a ni Juif ni Grec, il n’y a ni esclave ni homme libre, il n’y a ni homme ni femme ; car tous vous ne faites qu’un dans le Christ Jésus (Ga 3, 28).

	De même 1 Pi 3j 7, insiste sur l’honneur que l’homme doit accorder à la femme en tant que « cohéritière de la grâce de Vie ». C’est le thème juridique de l’égalité de droit devant l’héritage, appliqué au suprême héritage qu’est le don de Dieu.

	Ces affirmations s’enracinent dans un changement fondamental. Selon l’Ancien Testament, seuls les hommes étaient soumis au rite de l’Alliance : la circoncision. Dans le Nouveau Testament, un même rite, le baptême, agrège hommes et femmes au peuple de Dieu, sur le même plan et au même titre. Il les revêt pareillement de « l’homme nouveau » : Jésus-Christ. (« Homme » s’entend ici au sens humain et non au sens masculin du mot : homo et non w’r ; ûvôpœnoç et non Mp)-

	Cette révolution dans le rite d’initiation a d’incalculables conséquences. Dans l’Ancien Testament seuls les hommes appartenaient à part entière au peuple de Dieu. C’est par eux que les femmes s’y rattachaient. Seuls les hommes étaient convoqués à l’assemblée352. Les femmes étaient reléguées dans un parvis secondaire : le parvis des femmes. Et la synagogue a continué cette tradition : la place des femmes y est restée extérieure à l’assemblée. Dans le Nouveau Testament, au contraire, hommes et femmes y participent au même titre.

	Conséquence corrélative : lorsque le peuple d’Israël était appelé un royaume de prêtres {Ex 19, 6), ce titre valait pour l’assemblée des hommes circoncis. Au contraire, le « sacerdoce royal » du Nouveau Testament15 comprend aussi les femmes.

	Hommes et femmes, enfin, bénéficient de l'effusion de l’Esprit Saint, comme Joël l’avait annoncé pour les temps eschatologiques (Jl 3, 1). Ainsi les femmes prophétisent-elles dans l’assemblée chrétienne353. Et ce n’est pas une mince fonction (cfr 1 Co 14, 3. 31).

	Au principe de cette révolution on trouve l'attitude du Christ. Dans le royaume que sa prédication inaugure, les femmes ont place, et parfois une place privilégiée {Le 10, 39 et 42) parmi ses auditeurs, les bénéficiaires de ses miracles 354, son entourage355 et ses amis356 : ce qui suscita l’étonnement357. L'intervention du Christ en faveur de la femme adultère358 remet en question la disparité entre la situation faite à l’homme adultère, qui était bénigne, et à la femme adultère vouée à la lapidation. Jésus a manifesté l'égalité de l’homme et de la femme devant la sanction comme devant le péché ; et pareillement devant la loi d'indissolubilité du mariage359.

	Face à cette affirmation de l’égalité entre hommes et femmes, il faut situer loyalement une série de textes antinomiques en apparence. Selon le Nouveau Testament, la femme est donnée pour un être faible {1 Pi 3, 7), en quelque manière inférieure à l’homme {1 Tm 2, 13 ; 5, 13 et 1 Pi 3, 7). Elle est subordonnée à l’homme dans le mariage (1 Co 14, 34 ; Eph 5, 22-24 ; Col 3, 18 ; Tit 2, 5 ; 1 Pi 3, 1). Elle est exclue des fonctions hiérarchiques : gouverner, célébrer le culte, parler dans l’Eglise 360.

	Que penser de ces textes-là ? Dans quelle mesure constatent-ils un état de fait ? Dans quelle mesure énoncent-ils une loi de nature qui aurait valeur de norme ? Voilà’ une question difficile qu’on a résolue trop souvent de manière simpliste : autrefois dans un sens normatif, avec les outrances d’une mythologie naïve, aujourd’hui en sens inverse avec trop de facilité et d’agressivité parfois.

	Essayons de situer le problème et les éléments de solution :

	1®. Ces textes reflètent la mentalité sociologique à travers laquelle et à l’encontre de laquelle la pensée du Christ a dû se faire jour. Ici comme ailleurs, le christianisme agit, non par voie de réformes extérieures et de contestation des usages établis, mais par un esprit qui opère comme le ferment dans la pâte.

	Fermentation laborieuse. C’est déjà sensible dans l’élaboration des Evangiles. Les épisodes qui mettent en relief la place nouvelle de la femme dans le Royaume sont pour une bonne part ajoutés après coup au fond primitif commun, ou bien donnent progressivement un relief à des éléments qui n’en avaient pas 361. Un trait frappant manifeste la difficulté avec laquelle les conceptions nouvelles ont percé. La finale de Marc donne aux femmes un bien minable rôle lors de la Résurrection :

	Elles s’enfuirent du tombeau, car elles étaient tremblantes et troublées, et elles ne dirent rien à personne car elles avaient peur {Mc 16, 8).

	Les autres évangiles, et surtout les deux derniers en date, corrigent cette notation lestée de préjugés antiféminins. Luc rétablit la priorité des femmes de la Résurrection dans la foi et le témoignage, face à l’incrédulité des apôtres, comme nous le verrons 20. Saint Paul manifeste la même tension entre préjugés ambiants et ferment évangélique.

	Le passage sur la nécessité pour les femmes d’avoir un voile « à cause des anges» {1 Co 11, 10) laisse les exégètes dans l’embarras. Et l’apôtre fut le premier embarrassé en écrivant ce passage où il se corrige pas à pas362 sans se fixer, pour retomber finalement sur cette simple considération de fait : « Au reste, si quelqu’un veut ergoter, tel n’est pas notre usage, ni celui des Eglises de Dieu» (1 Co 11, 16).

	Quant aux textes qui invitent les femmes à être soumises à leurs maris, ils ont leurs parallèles dans ceux qui invitent les esclaves à être soumis à leurs maîtresM. Des textes extrêmement rigoureux ; ceux-ci par exemple :

	Tous ceux qui sont sous le joug de l’esclavage doivent considérer leurs maîtres comme dignes d’un absolu respect... (1 Tin 6, 1).

	Que les esclaves soient soumis en tout à leurs maîtres, cherchant à leur donner satisfaction, évitant de les contredire (Tit 2, 9).

	Esclaves soyez soumis à vos maîtres, avec une crainte profonde, non seulement à ceux qui sont bons et bienveillants, mais aussi à ceux qui sont durs (1 Pi 2, 18).

	Le parallélisme entre esclaves et femmes est accentué par la phrase que nous avons citée plus haut : « Dans le Christ il n’y a ni libre, ni esclave, ni homme, ni femme» (G a 3, 28). La situation d’esclavage est aujourd’hui abolie, et l’on reconnaît volontiers là le fruit d’une requête évangélique. La situation antique de la femme est pareillement dépassée ou en voie de dépassement. Et cela semble plus clairement encore le fruit d’une requête de l’Evangile, puisqu’ici l’Ecriture est à contre-courant de plusieurs idées reçues en ce temps-là, comme nous l’avons vu plus haut.

	2°. Ce constat invite à poser une autre question : une certaine subordination de la femme ne s’explique-t-elle pas du fait du péché : de l’égoïsme de l’homme, de sa volonté de puissance, de son instinct de domination ? Ce facteur est lourdement patent dans les civilisations où la femme accomplit tout le travail et porte les fardeaux tandis que l’homme règne et se prélasse. Et pourtant cette situation paraissait fondée sur une norme de nature. N’est-ce pas en effet la loi biologique de la génération que l’homme impose le fardeau et que la femme le porte ? De tels raisonnements paraissent ridicules et grossiers dès qu’ils sont dépassés par l’usage. Mais aujourd’hui encore, en plus d’un pays européen, bien des hommes ont le sentiment que les travaux domestiques : vaisselle, lessive, cuisine et mille autres servitudes, sont, par loi de nature, le domaine de la femme, et croi-

	
		Ep 6, S ; 1 Tm 6, 1 ; Tit 2, 9 ; 2 Pi 2, 18 ; Cfr 1 Co 7, 21-23 ; pour la réciproque: Col 4, 1. Comme dans le cas du rapport mari-femme, la dépendance sociologique maître-esclave se résout dans une commune dépendance au Christ: «dans le Seigneur». Comme les femmes {1 Pi 3, 7), les esclaves sont de plein droit « héritiers » du royaume {Col 3, 24 ; cfr Phm 16 ; Rm 8, 15-17). raient s’avilir en y mettant la main. Des civilisations plus évoluées tendent à dépasser cette situation et cette mentalité20.



	3°. Ce même constat invite enfin à s’interroger sur les préjugés qui ont structuré à travers les âges le mythe de l’infériorité féminine : préjugés dont nous sommes encore tributaires.

	Sur le terrain biologique, à la suite d’Aristote, même un saint Thomas d’Aquin tenait la femme pour « un homme manqué » (mas occasionatus) ; en quelque sorte : un homme qui, faute d’être parvenu au terme de son développement, restait à l’état infantile de féminité. Conception tout à fait étrange, car la reproduction de l’espèce humaine, fondée sur la différence des sexes, apparaissait alors comme le fruit d’un accident, d’une défaillance de la nature, d’une erreur qui se produisait opportunément une fois sur deux. Dans la même ligne, on pensait que l’embryon masculin recevait l’âme plusieurs jours avant l’embryon féminin : la matière s’y trouvant supérieurement disposée. Nous donnerons plus loin d’autres exemples (p. 511).

	Ces préjugés et d’autres une fois éliminés, reste-t-il entre l’homme et la femme une différence impliquant infériorité d’un côté, subordination de l’autre ?

	Le problème de la différence, si évident qu’il paraisse, est en réalité fort délicat. En réaction contre le caractère factice de bien des idées reçues, Simone de Beauvoir a pu défendre la thèse selon laquelle l’homme et la femme sont des êtres également et entièrement libres de se construire au-delà des particularités accidentelles de leurs conditions respectives.

	Sans aller jusque-là, il faut reconnaître que bien des différences reçues sont irrecevables.

	Ainsi, par exemple, il faut résolument éliminer l’idée encore très répandue (même parmi les théologiens) que l’homme a un rôle actif, un rôle d’initiative, et la femme un rôle passif, sur le terrain biologique, comme sur le terrain psychologique. Non seulement la biologie, mais la Bible même sont à l’opposé de ce mythe malfaisant, qui se

	
		Il y a beaucoup à retenir du plaidoyer unilatéral de Simone de Beauvoir, Le deuxième sexe, Paris, Gallimard, 1949.



	On pourrait verser au dossier le « mâle courage » de la mère des Macchabées (2 M 7, 21) et l’étrange formule de l’hymne des vierges martyres : « Far ton virili perfore*. Ces rédactions sont conditionnées par les préjugés ambiants selon lesquels le courage est mâle. Si donc une femme est courageuse, c’est qu'elle est un homme. D’où l’attribution d’une < poitrine virile » aux vierges martyres par l’hymne du bréviaire. vérifie dans la mesure où il a modelé la femme sur un modèle de passivité. Nous y reviendrons.

	Là même où les supériorités de l’homme semblent les plus évidentes, des causes sociologiques ramènent pour le moins cette « évidence > à de plus modestes proportions. Concernant la force physique, par exemple, les records sportifs masculins sont considérablement plus élevés que les records féminins. Pourtant, si nous comparons les records féminins d’aujourd’hui aux records masculins de 1900, il y a souvent équivalence, ou même supériorité féminine : en natation par exemple. Or, la sélection masculine a toujours tablé sur des candidats cent fois plus nombreux et plus persévérants que les candidates féminines, fort peu encouragées par la poussée sociologique.

	Sur le terrain de la foi, c’est un fait que certains théologiens démissionnent lorsqu’on leur pose la question : Y a-t-il des raisons dogmatiques pour exclure les femmes du sacerdoce ? Rien ne prouve que cela soit de droit divin, disait le P. Daniélou à Rome en 1965 : propos qui fut largement répercuté par les journaux, non sans exagération parfois, et contesté par L’Osservatore Romano. J’ai entendu Karl Rahner avouer son incapacité de se faire une opinion ferme sur ce problème. Ces hésitations sont commandées par de réelles difficultés so.

	Mais n’exagérons pas à l’inverse des excès passés. Il y a bien des différences entre homme et femme dans l’ordre naturel. Ce n’est pas un fait accidentel, mais un fait de nature, qui se prolonge au plan surnaturel. Il y a là un mystère à pénétrer, non une difficulté à éliminer.

	Au plan physique, la différence entre homme et femme n’est pas superficielle, mais fondamentale. Chaque cellule du corps masculin ou féminin est sexuée. Chez l’homme, la 23e paire de chromosomes comporte deux bâtonnets différents, selon la formule X, Y : chez la femme, deux bâtonnets identiques selon la formule X, X. Le noyau de chaque cellule féminine est également caractérisé par 1a présence de ce qu’on appelle chromatine sexuelle. Cette différenciation fondamentale commande le reste : hormones, caractères sexuels fondamentaux et secondaires. A ce niveau nous trouvons le rôle propre de la femme dans la génération, sa constitution fonctionnelle à cet effet, et tous les prolongements psychologiques de cette constitution. Dans la génération, la femme est du côté de la réceptivité, de la continuité vitale. Elle est en liaison plus intime, plus suivie avec la vie qui s’élabore et avec le cosmos. Elle joue un rôle médiateur entre l’homme qui lutte avec les forces cosmiques pour les asservir, et la vie qu’elle assume, perçoit et défend, de l’intérieur. Elle est ainsi un intermédiaire irremplaçable entre l’homme dont la psychologie est discontinue, et la continuité qu’appelle la perpétuation de la race humaine.      '

	Cette différence n’est pas altérée, mais accomplie dans l’ordre surnaturel. Toutefois elle est relativisée en même temps qu’accomplie, car il y a un certain dépassement des sexes et de la sexualité dans la vie étemelle, comme l’atteste l’Evangile (Mt 22, 30). Déjà, au niveau de la divinisation ici-bas commencée, il n’y a « ni homme, ni femme», selon le mot déjà cité de saint Paul (Ga 3, 28).

	Le psychologue hollandais Buytendijk, qui élimine bien des différences factices, et qui récuse, plus généralement, toutes les tentatives pour attribuer à l’homme ou à la femme des qualités ou capacités particulières propres, admet cependant une différenciation fondamentale, qui tient à deux manières de ressentir les réalités extérieures et de s’y insérer : La femme est « pleine de sollicitude pour le monde » 363. Ce qui domine chez elle, c’est le sens des valeurs, tandis que chez l’homme, l’expérience fondamentale est la résistance du cosmos sur lequel il opère. Pour l’homme, tout est matière à transformer et moyen pour réaliser une fin, tandis que la femme respecte et protège les droits et l’intégrité des réalités de nature. L’homme serait caractérisé ainsi par la finalisation, et la femme par la gratuité ; l’homme par le devoir, et la femme par la spontanéité ; l’homme par la chose, et la femme par la personne.

	Cette différenciation qu’il faudrait approfondir et préciser donne lieu à des supériorités ou infériorités de surface qui ne sont pas toutes du même côté. Il paraît clair que la femme a des supériorités. Dans l’ordre physique, la plus évidente est sa longévité, une résistance supérieure au travail continu et prolongé, du moins dans certains domaines. Dans l’ordre spirituel, elle a aussi ses facultés propres : une certaine qualité du don de soi, une réceptivité à l’égard des valeurs de Révélation que les hommes ont tendance à traiter comme une matière à modeler. Je ne suis pas du tout persuadé que les hommes soient plus capables que la femme d’assurer la transmission du message, ainsi que l’affirment certains théologiens. Bien des faits persuadent même du contraire. Ainsi, par exemple, un homme qui lit un texte en public, change souvent les termes. Les femmes sont ordinairement plus fidèles et plus exactes. Faut-il ajouter que les hommes, y compris les évêques, se sont distingués au cours de l’histoire, dans le domaine de l’hérésiologie ? Et suffit-il de répondre que les femmes ont manqué de moyens pour les concurrencer ?

	Nous voici à pied d’œuvre pour saisir l’accord et l’articulation entre les deux données apparemment antinomiques du Nouveau Testament : égalité - hiérarchie.

	La clé du paradoxe tient en ceci : la différence des sexes est, dans l’ordre de la nature, un élément relatif : le fondement d'une relation dans l'égalité de nature. Les sexes sont essentiellement référés l’un à l’autre à l’intérieur d’une même espèce. Ils sont strictement corrélatifs.

	Le mystère des trois personnes divines présente ici une analogie très éclairante, une double analogie :

	1° Les Pères de l’Eglise établissent dans la Trinité un ordre, et même une hiérarchie. Les Pères grecs y voient une « monarchie », où le Père est le «monarque», c’est-à-dire le seul et unique principe selon l’étymologie de ce mot formé de l’adjectif monos qui signifie un seul, et du substantif arché qui signifie principe. En ce sens, le Christ restera éternellement « soumis » au Père après s’être soumis toutes choses364 {1 Co 15, 28 : c’est le même verbe ônoTaocœ qui est employé pour signifier la « soumission » de la femme à l’homme). Jésus a été jusqu’à dire : « Le Père est plus grand que moi » (In 14, 28). Et pourtant, il y a parfaite égalité entre le Père et le Fils. De même entre homme et femme, avec cette différence qu’entre le Père et le Fils il n’y a pas seulement égalité mais identité.

	2° Autre aspect de cette même analogie : Dans les deux cas, la différence implique relation et corrélation sur la base d’une communauté de nature. Au niveau humain, la distinction entre homme et femme tient à deux réalisations relatives et corrélatives de la nature humaine qui est masculine-féminine (cfr 1 Co 11, 11). Au niveau de la Trinité, les personnes sont, selon la théologie même de saint Thomas, des relations corrélatives : de pures relations. Il y a trinité de ï'esse ad (trinité relationnelle) dans l’identité de Vesse in : trinité existentielle dans l’identité ontologique si l’on peut dire. Si profonde que soit cette différence, l’analogie reste significative à ce point que la phrase biblique : « Dieu fit Adam à son image. Homme et femme il les créa» (Gn 1, 27 ; 5, 1) a pu être interprétée au sens d’une image trinitaire.

	Cette analogie manifeste l’accord qui existe entre les deux pôles de l’affirmation biblique : l’égalité de nature la plus stricte n’exclut pas qu’il y ait ordre et même hiérarchie. Si la doctrine du mariage, comme celle de la hiérarchie ecclésiastique, implique une sorte de préséance et de monarchie de l’homme, il s’agit d’une hiérarchie fonctionnelle dans l'égalité ontologique des personnes humaines et des enfants de Dieu : une hiérarchie qu’il faut dépouiller de tous les éléments factices ou erronés que des siècles de civilisation ou de péché ont accumulés pour donner à cet ordre, fondé sur l’harmonie d’une différence, l’apparence d'une inégalité. Il y a plus : l’étude du thème suivant nous montrera que cette hiérarchie relative implique un renversement dans l’ordre du service et de l’humilité.

	
		Le mariage de Dieu et de Vhumanité



	Le second thème où la Bible atteste une conception de la femme, c’est la théologie de l’alliance, exprimée sous la forme symbolique suivante : la nation d’Israël est l’épouse choisie par Yahweh.

	Cette symbolique est inaugurée par Osée 2. Elle se poursuit dans les ¿extes suivants : Jr 31, 17-22 ; Is 54, 4-8 ; 61, 10-11 ; 62, 4-5 ; Ct ; Es 16 ; Ps 45 (44). Elle aboutit à la théologie paulinienne du mariage entre le Christ et l’Eglise, exemplaire efficace du mariage- sacrement (1 Co 11, 2-14 ; Eph 5, 21-33). La clé de ce symbolisme, c’est que l’union de Dieu avec son peuple est le type du mariage. Dans cette « alliance », Dieu lui-même joue le rôle de l’homme ; l’humanité, c’est-à-dire le peuple d’Israël, l’Eglise, et chaque âme chrétienne, jouent le rôle de la femme.

	Ce symbolisme choque et embarrasse nos contemporains. A première vue, en effet, il semblerait impliquer une supériorité ontologique de l’homme symbolisé par Dieu sur la femme symbolisée par l’humanité.

	A cela, il faut répondre que l’homme n’est pas le Dieu de la femme. S’il a pu paraître tel au niveau de certaines civilisations où le rôle de la femme est inférieur, il y en a d'autres où la femme apparaîtrait plutôt comme la déesse de l’homme. Non sans quelque exagération, on considère parfois en France que ce serait la situation américaine.

	Le thème biblique, bien compris, n’implique pas une supériorité ontologique de l’homme sur la femme. L’image vaut au niveau des signes, des fonctions complémentaires, mais non pas au niveau ontologique comme nous l’avons vu.

	.Bien plus, l’homme n’est pas le médiateur exclusif de la femme auprès de Dieu365. D'abord cette médiation est relativisée « dans le Seigneur» {Col 3, 18) : « l’unique médiateur» {1 Tin 2, 5). Si l’homme est en un sens « chef de la femme »366, le Christ est directement le chef de toute l’Eglise (Ep 5, 23 ; Col 1, 18). Hommes et femmes exercent à leur niveau des médiations réciproques 3B. Particulièrement évidente est celle de la femme qui sanctifie le mari païen (1 Co 7, 14). On sait comment Claudel a insisté, dans cette ligne, sur le rôle médiateur que la femme exerce pour attirer l’homme à Dieu : Dona Prouhèze pour Rodrigue dans Le soulier de satin, par exemple.

	Bref, dans la doctrine paulinienne, la subordination se résout en réciprocité30, selon un thème auquel s’élevait déjà le Cantique (6, 3): « Je suis à mon bîen-aimé et mon bien-aimé est à moi » (cfr 2, 16).

	La clé des difficultés tient en ceci : le symbolisme du mariage est destiné à signifier l’amour, et cette sorte d’égalité que l’amour établit, fût-ce gratuitement. Bien plus, l’Evangile inculque un renversement de la hiérarchie des préséances en vertu de l’amour (agapè). Ainsi le Christ se présente-t-il en parabole comme le maître qui prend le tablier pour servir ses serviteurs (Le 12, 37). Il accomplit cette parabole en action lors du lavement des pieds (Jn 13, 2-16). Il l’érige en principe (paradoxal) de la hiérarchie nouvelle. « Que celui qui commande soit comme celui qui sert» (Le 22, 27).

	Selon cette loi, que le Christ a inculquée avec insistance367, l’évêque est le serviteur de son peuple, de l’Eglise où il représente le Christ, et le pape est le serviteur des serviteurs de Dieu. La hiérarchie qui existe dans le mariage relève du même exemple, de la même loi d’amour et d’humble service. C’est ce que saint Paul enseigne explicitement en Ep 5, 25 :

	Maris, aimez vos femmes comme le Christ a aime l’Eglise et s est livré pour elle.

	Il s’agit d’un amour qui s’est livré jusqu’à la mort. Ce symbolisme a des racines dans l’ordre de la nature, où il est normal que l’homme défende sa femme au prix de sa vie.

	Dans la mesure où la hiérarchie apparaît ainsi dans sa vraie lumière, comme humble fonction de service dans le corps mystique, et non comme gloire seigneuriale de l’homme appelé à régner sur des sujets, le sentiment de frustration que la femme éprouve parfois de se trouver exclue du sacerdoce, perd son fondement. Que le sacerdoce se trouve réservé à des hommes, cela tient plutôt à la signification de ce service qui a pour objet de représenter officiellement le Christ, de transmettre dans l’Eglise le type d’action selon lequel il est l’époux de l’Eglise. Il ne s’agit pas pour la femme de conquérir ce ministère comme une proie, d’agir selon l’erreur d’un certain féminisme où la femme veut devenir ce que sont les hommes, de la manière où ils le sont. Telle n’est pas la bonne voie.

	Il s’agit de redonner vie et forme aux ministères féminins. Ces ministères, il faudrait les réinventer, puisque l’ordre féminin des diaconesses et celui des veuves ont été progressivement supprimés. Il faudrait que les femmes elles-mêmes aient, dans ce domaine, une grande liberté d’initiative368. Le théologien homme serait mal placé pour préciser. Mais il semble que ces ministères devraient porter la marque de cette liberté même, procéder de ce sens intuitif de la vie, des valeurs, des besoins du monde et de l’Eglise, qui caractérise la femme. Ces initiatives polyvalentes auraient à se structurer de l’intérieur avant de trouver leur consécration officielle.

	Ici, une question se pose : ces ministères sont-ils appelés à devenir partie intégrante et originale de la hiérarchie de l’Eglise d’une part — du sacerdoce chrétien d’autre part : il importe en effet de distinguer ces deux notions.

	
		Que les ministères féminins puissent appartenir à la hiérarchie de l’Eglise, certains faits le suggèrent. Au plan de l’Ecriture, saint Paul semble comprendre sous la catégorie de diacres, des hommes et des femmes 369®. Cette conception s’est prolongée dans certaines églises. Dans la Didascalie des apôtres, qui répond à l’usage des Eglises égyptiennes du IIP siècle, l’ordination des diaconesses implique, comme celle des diacres (et d’ailleurs comme celle des prêtres), l’imposition des mains, l’invocation du Saint-Esprit, et l’attribution d’une fonction. Les diaconesses appartenaient visiblement à la hiérarchie et se trouvaient rattachées au presbyterium à la manière des diacres 370. Cela pose une question. Au Concile, la Constitution Lumen gentium a reconnu le caractère analogique et organique (c’est-à-dire hiérarchique et différencié) du sacrement de l’Ordre. L’évêque en réalise 



	
la plénitude (n° 21) ; les prêtres y participent (n° 28) ; les diacres y participent également selon la thèse la plus commune. Les diaconesses, telles que les décrit la Didascalie n’appartiennent-elles pas à cet ensemble ? La réponse négative paraît commandée par l’argument classique : le sacrement de l’Ordre ordonne à un ministère hiérarchique qui a pour objet d’agir au nom du Christ-Chef, de le représenter : et cette représentation est « réservée à la partie masculine de l’humanité». Mais des questions se posent. Sur quoi repose cette inaptitude féminine ? Est-elle de droit ecclésiastique ou de droit divin ? Est-elle totale ? Est-elle absolue ? N’y aurait-il pas place pour un certain mode de ministère hiérarchique accessible aux femmes ? N’est- ce pas le cas des diaconesses des premiers siècles ? Et ce type de ministère ne pourrait-il être restauré ou même développé aujourd’hui ? Ne conviendrait-il pas par ailleurs de conférer une ordination diaconale aux religieuses qui portent depuis quelques années la responsabilité habituelle de paroisses, en y remplissant effectivement toutes les fonctions du diacre : prêcher, baptiser, donner la communion, recevoir les consentements de mariage, etc. ? Cette situation vécue, autorisée par l’Eglise, ne va-t-elle pas introduire une évolution irréversible ?

	
		La question que nous venons de poser dans le cadre des ministères que confère le sacrement de l’Ordre peut être examinée plus largement à l’échelle du sacerdoce chrétien dont le Concile a reconnu également la caractère analogique et hiérarchique, dans la ligne de la formule lancée autrefois par l’abbé G. Long-Hasselmans : un seul est prêtre (le Christ). Tous sont prêtres (les fidèles). Quelques-uns sont prêtres, au sens ministériel (évêques et « presbyteri »). Disons plus précisément, afin d’éviter la confusion que le français établit entre sacerdoce et presbytérat : un seul est Saccrdos. Tout le corps mystique participe à son sacerdotium. Quelques-uns (évêques et prêtres) sont ministres sacramentels de ce sacerdoce du Christ. Le Concile propose sur ce terrain une division bipartite : « Sacerdoce commun des fidèles et sacerdoce ministériel ou hiérarchique» (Lumen Gentium, n° 10). Ces deux catégories «ordonnées l’une à l’autre... diffèrent essentiellement» (cssentia non gradu : ib.). A laquelle des deux catégories faut-il rattacher les diaconesses ? La question est plus délicate qu’il ne paraît, car le cas même des diacres n’est pas entièrement clair. Le Concile (ib., n° 29) cite à leur sujet cet aphorisme de la Didascalie, III, 2 : « On leur impose les mains, non pas en vue du sacerdoce, mais en vue d'un ministère ». Plus loin, Vatican II précise que leur ministère dans le sacrement de mariage s’exerce « au nom de l’Eglise » ; et il ne dit nulle part qu’ils exercent leur ministère au nom du Christ. Il s’agit pourtant bien d’un ministère hiérarchique, engagé dans les fonctions sacrales qui relèvent du sa-



	MARIE ET L’ANTHROPOLOGIE CHRÉTIENNE DE LA FEMME 509 cerdoce. Nous retrouvons ici la situation ambiguë du diaconat, charnière entre le peuple de Dieu et l’évêque, comme le symbolise sa place dans la liturgie, surtout dans la liturgie orientale. Dans ce no man’s land, il y aura lieu de situer la place des diaconesses, sans se hâter de leur refuser à priori toute participation au sacrement de l’Ordre, et toute participation originale à cette réalité plus largement analogique et organique qu’est le sacerdoce chrétien. N’y a-t-il pas place, en effet, pour une hiérarchie des ministères et charismes qui s’exercent au nom de l’Eglise, sur la base du sacerdoce commun ?

	
		Sacerdoce et féminité de la sagesse



	Ce qu’il y aurait de choquant dans le thème précédent : que Dieu soit unilatéralement symbolisé par un principe masculin, et que l’humanité soit corrélativement considérée comme féminine, trouve une compensation dans la Bible même. La Sagesse, qui apparaît sous des traits féminins, est élevée à la hauteur d’une hypostase de Dieu, d’un principe étemel auprès de Yahweh. Or ici, le sens du mariage est inversé. C’est la gloire du roi Salomon d’avoir épousé la Sagesse :

	Je l’ai chérie et recherchée dans ma jeunesse ; j’ai cherché à la prendre pour épouse, et je suis devenu amoureux de sa beauté (Sg 8, 2 ; cfr versets 9 et 16).

	Le Siracide développe le même thème en ce qui le concerne (Si 51, 13371) et invite ceux qui craignent le Seigneur à contracter cette alliance :

	Celui qui se saisit de la loi reçoit la Sagesse... Comme une épouse vierge, elle l’accueille (15, 1-2 ; cfr Sg 7, 28 à comparer avec Sg 3, 12).

	De même, en Pr 7, 4, l’appellation donnée à la Sagesse : « Ma sœur » a un sens sponsal372. Et c’est pourquoi ce même verset la met en contraste avec « la femme étrangère, l’inconnue aux paroles enjôleuses ».

	Ce thème appellerait une étude spéciale. Ici encore bornons-nous à signaler les pistes significatives. La littérature de sagesse surmonte la répulsion que suscitait le sacerdoce féminin tel qu’il était 

	
pratiqué sur les hauts-lieux : la prostitution sacrée, présentée comme moyen d’union à la divinité. Nous touchons là une des raisons qui ont fait exclure rigoureusement les femmes du sacerdoce. Ce thème, les sages d’Israël osent l’aborder non de manière négative, mais selon une voie de sublimation. En Pr 9, la Folie, qui présente les caractères d’une prostituée sacrée, est opposée à la Sagesse qui invite au vrai banquet, au repas de l’Alliance. Ce repas symbolique est un repas sacré et la Sagesse y exerce le rôle sacerdotal. En Si 24, le thème va plus loin à deux titres : la Sagesse revêt le caractère d’une hypostase divine (24, 3-6), elle exerce devant Yahweh des fonctions sacerdotales ;

	Dans le saint Tabernacle, en sa présence, j’ai exercé le sacerdoce373.

	Ce sacerdoce symbolique est un sacerdoce féminin. Ce qui invite à nuancer la thèse d’une incompatibilité absolue entre féminité et sacerdoce

	Aussi faut-il souligner un dernier thème : la littérature de Sagesse met en parallèle et en corrélation constants femme et sagesse46.

	Et, finalement, elle projette en Dieu ces valeurs d’initiative, d’intuition, de présence au cosmos, ce sens de la vie, dont la femme est le meilleur témoin. Cette ligne de réflexion qui prépare la théologie du Saint-Esprit40 introduit un dernier thème fort important, car il corrige l’idée que pouvait suggérer le précédent : que l’homme est supérieur à la femme, comme Dieu à l’humanité, qu’il est actif et la femme passive : idée que les théories physiologiques du moyen âge ont contribué à développer. Selon ces théories révolues, en effet, l’homme fournissait le principe vital et actif de la génération ; et la femme, le sang qui en était le principe matériel et passif. Or, on sait aujourd’hui que l’ovule, fourni par la femme, est non moins vivant et non moins actif que la semence virile, et même qu’il est plus fondamental. Ce thème de la passivité féminine, suggéré par une fausse science, est contredit par l’Ecriture.

	
		Anthropologie de la femme selon saint Jean



	Le dernier thème qu’il nous faut évoquer part du récit de la chute, où Eve joue le premier rôle374, pour aboutir à l’anthropologie de la femme que développe l’Evangile de Jean.

	La perception des valeurs féminines reconnues par le Christ s’est réalisée lentement dans l’Evangile. Marc n’offre presque rien de significatif à cet égard. Matthieu introduit dans la généalogie du Christ (1, 3, 5, 6) la mention de femmes où il voit des prototypes de la Foi375. Dans la même ligne s’inscrivent ces initiatives féminines que sont l’onction prophétique de Béthanie (26, 6, 13) 40, la prémonition de la femme de Pilate (27, 19), la présence de femmes au calvaire (27, 56), alors que les disciples se sont enfuis. Enfin, Matthieu introduit (maladroitement) l’apparition du Christ à ces femmes, premiers témoins de la Résurrection (28, 19-20). Luc manifeste plus clairement le rôle-pilote des femmes dans l’histoire du salut. Au point de départ de son évangile, Marie accueille librement le Christ Sauveur (1, 28-56) et joue un rôle actif dans ses premières manifestations (1, 37-56 ; cfr 2, 6-7, 13, 22, 35). Au terme, les saintes femmes ont pareillement l’initiative de la foi, face aux apôtres incrédules : ces femmes qui ont suivi et accompagné Jésus durant son ministère (8, 1-3 et 23, 49).

	Dans le quatrième évangile, ce même thème prend une valeur et un relief nouveaux. Les épisodes féminins jouent un rôle structural dans l’Evangile de Jean376. « La mère de Jésus » introduit « le premier miracle», celui qui fonde la foi des disciples (Jn 2, 11). De même, la Samaritaine introduit la foi au Christ dans son village (Jn 4, 39-40). Les sœurs de Lazare obtiennent le miracle majeur de Jésus : la résurrection de leur frère mort, type et gage de la Résurrection prochaine du Sauveur {Jn 11, 3. 7. 21-30). Marie, sœur de Lazare, accomplit le signe avant-coureur de la sépulture de Jésus : l’onction prophétique de la mort rédemptrice selon Jn 12, 7 (cfr Mt 20, 12-13 ; Mc 10, 8-9). Enfin, Marie-Madeleine introduit les Douze dans le mystère de la Résurrection (Jn 20, 1-18).

	Dans tous les cas, la femme est première. Elle discerne les valeurs. Elle éveille. Elle suggère. Elle a l’initiative. Elle a non seulement une priorité, mais une supériorité dans la foi. Le contraste avec les apôtres est saisissant en ce qui concerne le témoignage de Marie- Madeleine et des deux autres femmes sur la Résurrection en Le 24, 10-11. Ceux qui deviendront par la suite les témoins officiels du Christ ressuscité n’accueillent pas ce proto-témoignage.

	«Ces propos leur semblèrent du radotage, et ils ne croyaient pas en elles », dit nettement l’évangéliste.

	A cette lumière, le rôle sauveur de plusieurs femmes de l’Ancien Testament s’éclaire : Déborah, Judith, par exemple, inspirent et introduisent audacieusement la victoire du peuple de Dieu377. Vraiment c’est tout le contraire d’une image de passivité. « Il faudra bien un jour libérer l’énergie explosive contenue dans le cœur des femmes», disait le cardinal Saliège.

	Conclusion

	Cet article avait pour objet de poser les problèmes et d’ouvrir des pistes de réflexion. Les conclusions seront nécessairement modestes.

	Marie a été assumée dans le plan de salut pour jouer un rôle féminin et maternel. A l’Annonciation, elle accomplit une fonction médiatrice entre le Créateur et le cosmos dans lequel II s’incarne pour le sauver. Elle joue un rôle dans la gestation du Sauveur et la

	fructification du salut. Là est l’essentiel, et l’ecclésiologie comme l’anthropologie chrétienne sont commandées par ce mystère.

	En dépit de l’évolution des mœurs et d’objections de surface, la mère de Jésus reste la femme par excellence, le suprême accomplissement de la féminité en Dieu assumée. Mais ce rôle exemplaire est un type dynamique et non statique. Il vaut, non comme « modèle » d’une situation sociale particulière et souvent dépassée, mais à un niveau d’universalité.

	Une authentique théologie de la Vierge est inséparable d’une théologie de la femme, selon la pensée des Pères remise en honneur par le concile378. Cette théologie doit être attentive aux points suivants :

	1° Il y a égalité entre l’homme et la femme au plan ontologique comme au plan de la grâce. Us sont également dignes et «actifs».

	2° Il y a des différences qui impliquent un ordre et une hiérarchie fonctionnels : la différenciation la plus évidente étant la fonction maternelle de la femme. Mais il faut se garder d’ériger en normes de nature et du plan divin bien des différences qui ne sont peut-être que le fruit d’un lourd héritage historique et sociologique. La référence réciproque et la corrélation des sexes doivent être situées dans l’égalité de la nature, comme la corrélation des personnes de la Trinité dans l’identité de nature.

	Il ne faut donc pas confondre l’humilité propre qui convient à la femme avec la condition d’infériorité qui lui fut souvent faite, comme il ne faut pas confondre la pauvreté évangélique avec la misère fomentée par le péché. On doit cultiver la première qui est libre, et lutter contre la seconde, qui est contrainte. Et l’on ne doit pas oublier l’humilité propre à l’homme. Les situations d’oppression, d’esclavage, de ségrégation, ne sont jamais des situations de nature établies par le Créateur, mais des conséquences du péché. Il serait grave de les justifier au nom de Dieu et de la foi. Ce serait donner raison à ceux qui voient dans la religion une aliénation. Il est regrettable que certaines manières de faire et de penser aient pu suggérer cette théorie.

	Il faut donc rester à l’écoute de l’évolution actuelle, accepter tout le positif de la libération de la femme : promotion juridique, maternité consciente et responsable, vie ouverte sur le monde, non-limitation aux « 3 K ». Il ne faut pas majorer les servitudes de la féminité ; encore moins les concevoir dans un esprit fataliste. Il faut éliminer radicalement l’idée selon laquelle la femme est passive : idée malfaisante à cause de son pouvoir de suggestion.

	Cela dit, l’acceptation consciente des réalités de nature, y compris l’acceptation de la vieillesse et de la mort qui sont pour l’homme une 

	
si dure école, est toujours une voie authentique d’épanouissement. On ne dépasse la nature que dans la ligne de la nature, comme les voiliers remontent le vent au plus près du vent. C’est comme femme, et non comme émule et rivale de l’homme, que la femme peut s’accomplir.

	3® Marie reste un exemple pour les vertus domestiques de la femme, même si l’évolution des mœurs invite à traiter ce thème avec plus de recul. La place qui a été faite à son rôle de mère tend à confirmer que la maternité est une valeur humaine fondamentale en même temps qu’un trait essentiel de la féminité. Si la femme ne doit pas pour autant être réduite à la maternité, la maternité est, selon l’Ecriture même, un élément de son accomplissement : « La femme sera sauvée en devenant mère» (1 Tin 2, 15).

	4° La maternité détient une très spéciale valeur d’universalité. Par la maternité, en effet, la femme connaît la réalité de l’homme qu’elle forme dans l’origine même de son histoire, dans l’humilité de la durée où il grandit, dans le mouvement intime de l’espérance grâce à laquelle il s’accomplit. En découvrant la réalité humaine de l’individu dont elle forme la vie, la femme atteint l’universalité de l’homme de manière d’autant plus privilégiée qu’elle l’atteint de manière plus personnelle. Une mère accomplie aime son enfant pour lui- même : elle aime en lui la totalité de l’homme et de la vie.

	Elle a ainsi le sens du salut de l’homme et de l’humanité. La femme digne de ce nom défendra toujours la vie humaine et son avenir contre les artifices où l’homme trop facilement s’égare : destructions, guerres, etc.

	« En devenant mère » authentiquement, la femme contribue donc à sauver en même temps qu’elle est sauvée. Le rôle de Marie éclaire cette double face de l’adage paulinien que nous venons de citer (1 Tm 2, 5).

	Pourtant, les tendances possessives de la maternité menacent l’ouverture universelle qu’elle implique. Ces tendances ont été attisées par la situation où la femme se trouvait mise dans un certain style de civilisation : « Il ne lui restait plus que cela ». Sa situation mineure et cloîtrée la portait à posséder jalousement ce qui lui était laissé. Marie, qui a connu toute la dureté de cette situation-là, a dépassé ces tentations. Elle est le type de la maternité accomplie sans étroitesses ni restrictions. On a pu s’étonner de sa libéralité à l’égard du Christ enfant : qu’elle ait mis une journée à s’apercevoir qu’il ne l’avait pas accompagnée dans la caravane (Le 2, 44). Comme c’est différent du soin jaloux, et du tête-à-tête sans relâche qu’ont imaginés tant d’auteurs. Plus étonnante encore est la scène du calvaire : Marie semble n’avoir été appelée à son rôle de mère de Dieu que pour perdre ce fils incomparable qu’elle avait engendré, et recevoir en adoption ceux par qui et pour qui il subit la mort (Jn 19, 25-27. Ci-dessus, p. 494-495).

	Le Christ Homme-Dieu, Sauveur universel de la race humaine, a conduit sa mère au plus haut accomplissement des virtualités de la nature féminine dans cette ligne-là. C’est en ce sens que la maternité universelle de Marie à l’égard des hommes (cfr Jn 19, 25-27) se situe dans le prolongement de la maternité divine, selon une même vocation, comme Pie X l’a enseigné en formules vigoureuses M.

	L’universalité, humaine et divine, est donc bien la clé des problèmes soulevés ici.

	Au regard de l’Evangile, l’émancipation, la libération de la femme, comme jadis celle des esclaves, ne sont qu’un moyen. Ce qui compte, c’est l’accomplissement universel de l’homme en Dieu. Plus que le type de la féminité, Marie est le type de la foi de l’Eglise et de sa communion au Christ Sauveur. Si elle est le type de la femme, c’est moins par des traits particuliers de sa condition que par la manière dont elle assuma sa condition. Dans la situation médiocre et limitée qui fut la sienne : celle d’une femme pauvre dans un village méprisé (Jn 1, 46), elle est le suprême témoignage des dépassements auxquels la personne humaine est appelée en Dieu, dans l’authenticité de la nature et de la grâce.

	49 Angers      René Laurëntin

	Université Catholique

	
		Pie X, Ad Diem Ilium, 2 février 1904 : « Mère du Christ... elle est donc- aussi notre mère», dans l’édition de Solesmes, Notre-Dame, Enseignements pontificaux, Paris, Desclée, 1957, p. 159.



	
Un événement œcuménique

	L’«EPITRE AUX ROMAINS»

	ET LA TRADUCTION ŒCUMENIQUE DE LA BIBLE

	«Le respect de la plupart des chrétiens pour rEcriture est sans bornes ; mais ce respect se manifeste surtout par l’éloignement379». La boutade de Claudel, qui ne se réfère pas à une époque si lointaine, nous aide sans doute à mieux comprendre pourquoi un observateur du Concile comme le pasteur Lukas Vischer, dans le Rapport officiel qu’il présentait au Comité Central du Conseil Oecuménique des Eglises à Enugu en janvier 1965, non seulement pouvait déclarer que « les textes adoptés et promulgués par Vatican IT dépassaient encore de beaucoup tout ce que les plus audacieuses prévisions avaient osé attendre du Concile », mais ajoutait, en parlant du schéma sur la Révélation, qu’il était « l’un des plus riches de promesses », notamment à cause du « dernier chapitre » qui « traite de l’usage de la Bible dans la vie de l’Eglise » 380. Le chapitre a reçu par la suite un titre encore plus significatif : « La Sainte Ecriture dans la vie de l’Eglise ». Le pasteur Vischer estime qu’il est « peut-être la partie la plus importante du texte », et, de son côté, le pasteur Max Thurian y voit « une clé pour la compréhension de toute la Constitution381 ».

	De fait, le Concile ne pouvait exprimer plus fortement la vénération dont l’Eglise entoure l’Ecriture qu’en la rapprochant, dès la première phrase, selon une doctrine d’ailleurs tout à fait traditionnelle, du culte qu’elle rend au « Corps même du Seigneur » présent dans l’Eucharistie (n. 21) 382, et en reprenant la même comparaison au terme du chapitre (n. 26) en un épilogue qui sert de conclusion à toute la constitution : « De même que c’est de la fréquentation assidue du Mystère eucharistique que la vie de l’Eglise reçoit son développement, de même est-il permis d’espérer une nouvelle impulsion de la vie spirituelle à partir d’un respect accru pour la Parole de Dieu qui demeure à jamais (Is 40, 8 ; cfr 1 Pi 1, 23-25) ».

	Bien plus, on notera que cette vénération s’adresse aux « Ecritures », lues assurément dans l’Eglise, voire proclamées dans sa liturgie, mais en tant qu’elles ont été « inspirées et consignées une fois pour toutes par écrit », c’est-à-dire sous l’aspect même sous lequel les vénèrent ceux qui se réclament de la Réforme®. C’est cette Parole de Dieu écrite, qui doit « nourrir et guider la prédication ecclésiastique tout entière, tout comme la religion chrétienne elle-même » (n. 21) et, en conséquence, « dont l’accès doit être largement ouvert aux chrétiens» (n. 22), non seulement aux théologiens (n. 24) mais jusqu’aux simples fidèles, voire jusqu’aux non-chrétiens (n. 25). Car le Concile fait sien le mot de saint Jérôme : « L’ignorance des Ecritures, c’est l’ignorance du Christ» (n. 25). On doit donc fournir aux fidèles en des langues qu’ils comprennent « des traductions appropriées et exactes ».

	Non que l’Eglise ait attendu le Concile pour se préoccuper de la diffusion des Saintes Ecritures ; plusieurs documents récents du Magistère offrent de pressantes exhortations dans ce sens383. Il faut bien avouer cependant qu’une telle insistance était jusqu’ici plutôt le fait de nos frères séparés 384. Le Concile est même allé beaucoup plus loin. Jusqu’ici il n’était jamais question que de traductions exclusivement catholiques. Au XVII* siècle Richard Simon, puis, à la fin du XIX* siècle, trois autres français, un pasteur protestant, un prêtre catholique et un rabbin, avaient bien tenté d’entreprendre une traduction « œcuménique » avant la lettre ; mais il s’agissait d’initiatives entièrement privées et qui furent d’ailleurs sans lendemain. Pour la première fois un document officiel envisage avec sympathie et même suggère discrètement que « ces versions soient composées en collaboration avec des frères séparés» (n. 22).

	Or sur ce point le vœu du Concile ne devait pas tarder à devenir réalité, plus vite même qu’on pouvait raisonnablement le prévoir ; mais surtout, à en juger du moins par le premier fascicule de la Bible œcuménique en français, on peut sans exagération reprendre les mots du pasteur Lukas Vischer cité plus haut : « la réalisation dépasse de beaucoup ce que les plus audacieuses prévisions avaient osé attendre ».

	Une version de l’Ecriture adoptée d’un commun accord par tous les chrétiens, en dépit de leurs différences confessionnelles, constitue déjà un gain œcuménique jugé imprévisible il y a peu d’années encore. Mais c’était une véritable gageure que d’envisager une traduction de ce genre accompagnée de notes, et de notes si abondantes qu’elles forment un vrai commentaire suivi. Assurément les traductions annotées ne sont pas le privilège des éditions catholiques. Si les Sociétés bibliques protestantes ne divulguent en principe que des éditions sans notes ni commentaires, et en particulier sans notes dogmatiques, la Bible publiée en France à l’occasion du Centenaire de la Société biblique protestante de Paris (1818) comportait des notes fort nombreuses, destinées, lit-on dans la préface, à « élucider les principaux problèmes que pose l’interprétation des textes, faire les rapprochements nécessaires, indiquer, chaque fois qu’il y aurait lieu de le faire, les interprétations divergentes qui ont été proposées, en un mot fournir tous les éclaircissements désirables 385 ».

	Seulement, ajouter un commentaire, c’était par le fait même s’interdire de pouvoir s’entendre sur une traduction déterminée, quitte . à choisir une formule assez vague pour que chacun puisse mettre sous les mots le sens qui lui convient. Quand il s’agit d’un écrit d’une richesse théologique aussi exceptionnelle que l’épître aux Romains et qui aborde, de surcroît, les questions les plus discutées entre Protestants et Catholiques, on devait s’attendre à une perpétuelle confrontation entre deux théologies, du moment que chacun était bien décidé à ne jamais édulcorer si peu que ce soit ce qu’il estime être la vérité. Il était même prévu, précisément pour cette raison, que lorsque les positions respectives s’avéreraient irréductibles, chacun exposerait successivement sa propre interprétation, sans aucunement cacher « les diverses options confessionnelles », comme il est précisé dans l’Introduction (p. 16). On voit aussitôt l’intérêt d’une telle traduction de l’épître aux Romains. Les longues notes, occupant parfois toute la page et souvent les trois-quarts, devaient ainsi offrir comme une synthèse des deux « théologies » sur la plupart des questions qui, dès les débuts de la Réforme, opposèrent Catholiques et « Réformés » : foi et œuvres, capacité ou incapacité de l’intelligence humaine à connaître Dieu et à discerner le bien du mal, justification extrinsèque ou intrinsèque, prédestination et réprobation antécédente, etc.

	Mais le plus extraordinaire, c’est que, sur tous ces problèmes, le volume ne contienne aucune de ces notes « doubles » ou « triples ». Les auteurs en furent les premiers étonnés : ils n’eurent jamais à recourir au procédé prévu.

	Il arrive assurément, — exactement comme dans une traduction exclusivement catholique, telle la Bible de Jérusalem, — que sont proposées plusieurs traductions ou diverses interprétations. Il arrive également, quoique fort rarement, qu’une interprétation considérée comme protestante soit juxtaposée à une autre défendue de préférence par les catholiques. Le cas le plus typique est peut-être celui de Rm 1, 20. La note explique que « le Premier Concile du Vatican cite ce texte à l’appui de l’affirmation que Dieu peut être connu avec certitude par la raison humaine », tandis que « les Réformateurs soulignent surtout ici l’universalité du phénomène religieux et l’impossibilité d’une connaissance authentique du vrai Dieu en dehors de la révélation du Christ ». Mais précisément le lecteur s’aperçoit que les deux positions, tout en répondant à des tendances différentes, ne se contredisent pas l’une l’autre : le théologien catholique, disciple de saint Thomas, n’aura aucune peine à admettre, avec Calvin, auquel la note se réfère, que « le sentiment religieux naturel des hommes (c’est nous qui soulignons) ne les conduit qu’à la superstition ou à l’aveuglement spirituel» (p. 37). De même la note sur Rm 3, 28, passera peut-être pour un exposé de la doctrine « protestante » sur la sola fides. Après avoir rappelé, en effet, que, au texte de saint Paul : «nous estimons que l’homme est justifié par la foi, indépendamment des œuvres de la loi », Luther « dans sa traduction de l’épître aux Romains ajouta un mot : l’homme est justifié par la foi seulement », la note poursuit : « Cette adjonction a donné lieu au temps de la Réforme à une vive polémique. Elle ne trahit cependant pas la pensée de Paul qui, dans ce passage, vise à retirer tout rôle aux œuvres dans la justification du pécheur. Pour Paul, la foi est le seul chemin vers la miséricorde de Dieu ». Or je me suis laissé dire que cette note avait été proposée par la partie catholique ! De fait, on sait que l’expression elle-même de sola fides se trouve déjà à la lettre chez saint Thomas, et à propos de ce même verset de l’épître aux Romains. Commentant le mot de saint Paul en 1 Tm 1, 8 : «nous savons que la loi est bonne, à condition d’en faire un usage légitime», le Docteur angélique écarte la solution facile, celle de la «glose», qui distinguait entre préceptes moraux et préceptes rituels, et précise que saint Paul entend parler ici des premiers, « tels qu’ils sont contenus dans le Décalogue ». En faire un usage légitime, explique-t-il. consiste à « ne pas leur attribuer plus qu’ils ne contiennent ». En effet, « la loi avait pour but de faire connaître le péché» (et non pas de justifier l’homme). Et saint Thomas conclut en invoquant précisément Rm 3, 28 : « Il n’y a donc en eux aucun espoir de justification, mais dans la foi seule, non est ergo in eis spes iustificationis sed in sola fide : nous estimons, en effet, que l’homme est justifié par la foi sans les œuvres de la loi (Rm 3, 28)386 ».

	La curiosité du lecteur se portera certainement sur quelques passages plus particulièrement litigieux.

	Ainsi l’exégèse de Rm 2, 14-16 et 25-29. Déjà la note sur le v. 12 révélait dans quel sens les traducteurs interprétaient le passage : Paul parle de « païens » qui « ne connaissent pas la volonté de Dieu par une loi divinement révélée, comme l’est la loi de Moïse» ; et la note sur le v. 27 écarte explicitement une interprétation qui fut jadis celle de beaucoup de catholiques, puisqu’elle provient de saint Augustin, mais n’était plus guère défendue, à de rares exceptions près, que par des exégètes ou théologiens protestants ; on précise, en effet, sans équivoque possible : « Non pas le chrétien d’origine païenne, comme le proposent de nombreux commentateurs, mais, d’après le contexte, le païen qui accomplit naturellement les œuvres prescrites par la loi (cfr 2, 14) ». On ajoute d’ailleurs que « la même idée» se retrouve «dans les Evangiles : Mt 12, 41 ; Le 11, 32»387.

	Les traducteurs ne reculent même pas devant le terme « scandaleux » de «loi naturelle» (note sur le v. 12). Plutôt que d’éviter ce terme, parce qu’on en a fait le plus souvent un usage abusif, il valait beaucoup mieux, en effet, l’employer en lui donnant son vrai sens, le seul, d’ailleurs, qu’a connu la plus ancienne tradition patristique

	Bien plus, au v. 29, l’emploi d’une majuscule dans la formule évoquant « la circoncision qui relève de l’Esprit et non de la lettre » et plus encore l’indication marginale des « passages parallèles » de Rm 7, 6 et 2 Co 3, 6, ne laissent pas d’être assez significatifs, surtout si on se reporte à la note sur Rm 7, 6, où il est dit que la « distinction lettre-Esprit » désigne « l’opposition entre la loi écrite de Moïse et la loi de l’Esprit {Rm 8, 2) et nullement la distinction entre la lettre d’une loi et son esprit» (p. 63). C’était ce que suggérait déjà Fr. J. Leenhardt qui traduisait : « la véritable circoncision, c’est celle du cœur, celle qu’opère l’Esprit » (également avec une majuscule) et remarquait en note que « l’opposition èv icveùjiaTt où ypâppaTt se rapporte généralement au contraste entre l’obéissance servile du Juif à l’égard de la lettre de l’Ecriture, et l’actipn intérieure de l’Esprit Saint qui libère le croyant et l’engage... dans une existence justice et droiture imprimées naturellement es esprits des hommes» (L'épitre de saint Paul aux Romains, Neuchâtel-Paris, 1957, p. 49, n. 3).

	
		D’ailleurs la « Bible du Centenaire » notait déjà à propos de Rm 2, 15 : <La loi morale naturelle est, dans l'âme des païens, un reflet de la Loi de Moïse». Quant à la tradition patristique, elle a toujours vu l’expression de cette <loi naturelle» dans le précepte de l'amour du prochain connu sous le nom de « règle d’or » : c’est ce précepte que rappelle saint Augustin, — sous sa forme négative, comme en Tobie 4, 15 et comme chez beaucoup de Pères —, chaque fois qu’il fait allusion à l’existence d’une « loi naturelle » : ainsi Enarratio in Ps 51, 1 (PL 36, 673); Enarratio in Ps 118, v. 119, 25, n. 4 (PL 37, 1574); Epist. 157, n. 15 (PL 33, 68). Gratien ne la définira pas autrement, dès les premières lignes de sa Concordantia discordantiwn canonum, en usant de la forme positive, celle de l’Evangile : « Le genre humain est régi par deux lois, le droit naturel et les coutumes. Or le droit naturel est celui qui est contenu dans la Loi et l’Evangile, à savoir en vertu duquel il est ordonné de faire aux autres ce qu’on veut qui vous soit fait et interdit de leur faire ce qu’on ne veut pas pour soi-même». Et suit le texte de l’Evangile Ou saint Albert le Grand dans son De bono ou De virtutibus : « Plus les règles du droit humain sont universelles, plus elles appartiennent substantiellement au droit naturel, telles ces deux règles : Onmia quaecumque vultis ut faciant vobis homines, et vos eadem faite illis, et cette autre : Quod tibi non vis fieri, alii ne feceris ». Ou encore S. Thomas, Somme théologique, I-II, q. 94, a. 4 ad 2.



	On sait moins peut-être que c’est également en « cet adage fameux » que l’athée militant qu’était Proudhon exprimait son propre idéal moral, la « loi suprême » qui « renfermait tout ce que la sagesse humaine a enseigné de raisonnable concernant la justice », dont il découvrait, en effet, la trace « chez les sages de la Chine plus de deux mille ans avant Jésus-Christ» et qu’il se plaisait à retrouver dans la tradition révolutionnaire, la voyant inscrite en toutes lettres dans la « Déclaration de l’An III » : « Tous les devoirs de l’homme et du citoyen dérivent de ces deux principes, gravés par la Nature dans tous les coeurs : Ne faites pas à autrui ce que vous ne voudriez pas qu’on vous fit. Faites constamment aux autres le bien que vous voudriez en recevoir. » (De la Justice, t. III, p. 355). Je dois ces dernières références à l’obligeance de Mgr P. Hauptmann.

	neuve (7, 6 ; 2 Co 3, 6) ». Car, non sans hésitation, l’auteur semble bien admettre ce même sens en Rm 2, 29, en raison des « textes parallèles ». En tout cas, l’interprétation rejoint celle de la Bible de Jérusalem qui écrit, il est vrai, « esprit » avec une minuscule, mais précise dans la note : « Cette rénovation intérieure non seulement est de l’ordre de l’esprit, mais a pour principe le Saint-Esprit (cfr Rm 8, 2) ». Le « païen » dont parle saint Paul, qui ignore la loi tout en la pratiquant, est, en fait, un chrétien sans le savoir, en qui l'Esprit Saint accomplit cette loi qui se résume dans l’unique précepte de l’amour (Rm 13, 8-10).

	Le chapitre 7 de l’épître fournit un cas semblable où une interprétation d’Augustin, destinée à combattre plus facilement l’erreur pélagienne, et devenue commune au Moyen Age, avait été reprise avec une particulière insistance par la Réforme, si bien que, au dire de Prétorius, par exemple, toute exégèse qui admettait que Paul en Rm 7, 14 ss décrit l’homme non régénéré, était un « signe de semi-pélagianisme »388. Ici, il est vrai, à peu près tous les exégètes, protestants comme catholiques, sinon tous les théologiens, étaient d’accord sur la pensée de saint Paul389. La note de la traduction œcuménique sur Rm 7, 15, aura cependant l’immense avantage de vulgariser cette opinion ; il vaut la peine de la citer : « Pour la plupart des exégètes anciens et pour quelques modernes, il s’agirait, ici et dans les versets suivants, du chrétien 390. Mais il est bien plutôt question de l’homme pécheur non encore justifié par la foi. » Très justement on compare la description de Rm 7, 14 ss avec celle de Ga 5, 17, mais on signale soigneusement la différence, tandis qu’Augustin avait toujours assimilé les deux, interprétant l’une et l’autre d’abord de l’homme pécheur puis de l’homme régénéré : « Certes, la situation décrite ici se retrouve, transposée, dans la vie du croyant (Ga 5, 17) mais de façon bien différente. » Signalons enfin l’heureux effort pour « transcrire » la pensée de Paul en catégories modernes : «La pensée de Paul se transcrirait assez exactement en termes d’aliénation (au sens profond de ce mot, conforme à son étymologie : appartenir à un autre). Le péché aliène l’homme, en ce sens qu’il l’engage dans une destinée qui contredit ses aspirations profondes et la vocation à laquelle Dieu l’appelle. C’est cette contradiction que

	Paul met en évidence, montrant que l’homme désire le bien et souhaite 391, mais sans succès, éviter le mal ».      •

	Mais les problèmes de la justification et de la prédestination retiendront peut-être encore davantage l'attention du théologien catholique désirant dialoguer avec le théologien réforme. Les formules adoptées d’un commun accord me semblent extrêmement significatives, en voici l’une ou l’autre.

	Au sujet de la justification, on lira la longue note sur Rm 3, 24 : «La justice de Dieu, — «justice salvifique», comme il est précisé, en vertu de laquelle Dieu « demeure fidèle à lui-même et à son dessein de salut pour les hommes », — « s’exerce à l’égard de l’homme pécheur voué par son péché à la colère de Dieu. Elle culmine dans un verdict de grâce qui ne requiert de l’homme qu’une humble acceptation, l’obéissance de la foi. Toute justice propre ou autojustification est donc exclue ». Suit une série de références. Mais on ajoute aussitôt : « Cependant, l’acte gratuit de Dieu qui justifie l’homme crée en lui la vie nouvelle ; en communiquant à l’homme la justification gratuite, le Christ inaugure en lui la vie de l’Esprit (Rm 8, 2), la sanctification (1 Co 1, 30). Le justifié se met au service de la justice, c’est-à-dire d’une vie approuvée par Dieu (Rm 6, 13. 20) et porte donc des fruits à la gloire de Dieu (Rm 71 4 ; Ph 1, 11) ». Ou encore à propos de Rm 4, 5, où saint Paul définit le « croyant » comme « celui qui n’accomplit pas d’œuvres », la note précise : « Cela ne signifie pas que, dans la foi, l’homme demeure passif. La foi mobilise l’homme tout entier et l’engage dans l’activité de l’amour (Ga 5, 6) mais elle n’a rien d’une œuvre légale ». Et surtout à propos de Rm 4, 7 où l’on a traduit le mot du Ps 32, 1 cité par Paul : «Heureux ceux dont les offenses ont été pardonnées et les péchés remis » et où la note précise : « Littéralement : couverts. Selon la terminologie de l’A.T., ce mot signifie que ces péchés sont non seulement recouverts, de sorte que Dieu, ou l’homme, ne les voient plus, mais qu’ils sont anéantis, qu’ils n’existent plus (suit une série de références), comme le montre ici le rapprochement avec l’idée de pardon ».

	Il est vrai qu’à propos de Rm 6, 23, où saint Paul distingue très clairement, comme il est dit, d’une part « le processus qui conduit à la mort » et qui « relève de la juste rétribution (salaire) », et, d’autre part, « le processus qui conduit à la vie étemelle » et qui « est œuvre de la miséricorde gratuite de Dieu (don gratuit) », la note tient à signaler cependant que « sur le rôle des œuvres de l’homme dans ce processus, les doctrines catholique et protestante restent divergentes ». Mais elle ne dit pas où se trouve la divergence et peut-être est-il légitime de se demander si celle-ci ne serait pas dans l’explication théologique plus encore que dans l’affirmation doctrinale, du moment qu’on s’accorde à admettre que la justification «crée dans le justifié la vie nouvelle », que « le Christ inaugure en lui la vie de l’Esprit» et surtout que «le justifié... porte des fruits à la gloire de Dieu ».

	Le problème de la prédestination se pose principalement à l’occasion du chapitre 9. Là encore, par exemple au v. 13, l’expression employée par Malachie : «J’ai aimé Jacob et j’ai haï Esaü », dont on a souvent abusé, est expliquée comme un « sémitisme » pour : « J’ai préféré Jacob à Esaü », et on rappelle « Le 14, 26, éclairé par Mt 10, 37 ». Mais surtout la note ajoute : « Il ne s’agit pas ici d’un jugement de valeur porté sur les deux fils d’Isaac, mais de la place et du rôle de la descendance (c’est nous qui soulignons) de chacun d’eux dans l’histoire du salut». Nouvelle affirmation à propos du v. 15 : « Dans ce chapitre il ne s’agit pas d’abord du salut étemel des individus, mais de leur place dans le plan de Dieu pour Israël et, par ce peuple, pour l’humanité ». A propos de l’affirmation du v. 16 on rappelle que, « ici comme au v. 18, il s’agit de l’élection et non de la sanctification ou du salut final ». En termes scolastiques on dirait : de la prédestination à la grâce et non à la gloire. La note explique : « Paul veut affirmer que les efforts humains sont impuissants à faire accéder à la justification. Il sait bien dire ailleurs que l’homme, justifié par la grâce de Dieu, ne saurait se dispenser de la lutte et de l’effort» (suit une série de références). Et à propos du v. 18 dont on sait que Calvin déduisait que Dieu avait créé Pharaon pour la damnation392, il est déclaré aussi affirmativement que possible : « Paul n’envisage ni la culpabilité personnelle du Pharaon, ni sa réprobation étemelle. Il affirme que l’attitude du persécuteur faisait partie d’un plan supérieur de Dieu : sans le savoir, le Pharaon, par son obstination, concourait à la réalisation de la Promesse ».

	Qui ne voit l’importance pour le dialogue œcuménique de notes de ce genre dont on pourrait aisément multiplier les exemples ? Si vraiment un tel commentaire de l’épître aux Romains établi en commun avec nos Frères séparés a été possible, ne faut-il pas en conclure que nous sommes moins éloignés les uns des autres que nous ne pensions ?

	D’autant que nul n’ignore le rôle déterminant joué par l’épître aux Romains aux origines de la Réforme1T. L’Introduction le rappelle brièvement, trop brièvement peut-être. C’est en effet en expliquant l’épître aux Romains, en 1515-1516, que Luther a élaboré sa synthèse théologique, dans un commentaire dont H. Strohl a pu écrire qu’il « nous fait assister à l’épanouissement de la pensée religieuse de Luther » ; il précise même que « les œuvres des années suivantes n’ajouteront plus grand-chose aux idées fondamentales 393 ». On sait moins que c’est également en préparant le commentaire de l’épître aux Romains que Calvin a, en fait, élaboré lui-aussi sa propre synthèse théologique. Le commentaire paraîtra en mars 1540 ; mais il était achevé dès novembre 1539, comme en fait foi la dédicace. Calvin avait déjà publié, il est vrai, en 1536, la première édition latine de VInstitution chrétienne ; mais il ne s’agissait en réalité que d’une sorte de catéchisme supérieur sans aucune prétention théologique proprement dite : ses 525 pages d’un format minuscule, véritable édition de poche, suivaient l’ordre alors traditionnel des catéchismes : le Décalogue ou la Loi, le Symbole des Apôtres ou la Foi, l’Oraison dominicale ou la prière, les formules du Baptême et de la Sainte Cène ou les Sacrements. A cela s’ajoutait un cinquième chapitre contre les « faux sacrements » et un sixième sur la liberté chrétienne, le pouvoir ecclésiastique et le pouvoir politique. Comme il convenait à un catéchisme de ce genre, Calvin restait sur le terrain dé la pratique : à peine un paragraphe fort court aborde-t-il la théologie si typiquement calvinienne de l’élection. Au contraire, la seconde édition, parue trois ans plus tard, en août 1539, constituait pratiquement un nouvel ouvrage qui exposait en 17 chapitres toutes les thèses maîtresses du Calvinisme. D’ailleurs, l’auteur en est parfaitement conscient et il a pris soin de prévenir le lecteur dans la préface que « seule cette seconde édition correspond enfin au titre de l’ouvrage». Or, les dates suffisent à le prouver, Calvin a préparé cette seconde édition au moment précis où il composait son commentaire de l’épître aux Romains. C’est donc encore à partir de cette même épître qu’a été élaborée ime œuvre dont on a pu dire qu’elle était « devenue comme la substance de la théologie et de la piété réformée en France et dans le monde 394 ».

	
Et ce qui est vrai de Luther et de Calvin l’est peut-être davantage encore de Philippe Mélanchthon et de l’ouvrage qu’il a intitulé «Loci communes rerum theologicarum », ouvrage que Luther, dès 1525, appelait un «livret invaincu, digne non seulement de l’immortalité mais d’être inscrit au Canon de l’Eglise395 » et qui formera, en effet, selon l’expression de M. Goguel, « la première dogmatique luthérienne 396 ». Mélanchthon lui-même nous explique dans la préface comment il fut composé. Devant commenter à ses élèves l’épître aux Romains, Mélanchthon en avait classé et distribué méthodiquement les principaux arguments. Le manuscrit étant tombé entre les mains des élèves, ceux-ci, dont Mélanchthon nous dit qu’il « en approuve plus le zèle que le jugement », le trouvèrent si pratique qu’ils le firent circuler. Mélanchthon adopta alors la seule solution efficace en l’occurrence : il publia lui-même le manuscrit en question, dûment revu et corrigé. Il parut à Wittemberg en 1521 et correspond très exactement au titre que lui a donné son auteur. Il commence par un exposé des forces de l’homme et du libre arbitre, puis du péché, de la loi, de l’évangile, de la grâce, de la justification par la foi, de la charité, de l’espérance, du vieil homme et de l’homme nouveau, des sacrements vrais et faux ; il s’achève sur trois chapitres traitant de la charité, des magistrats et du scandale, qui correspondent exactement aux trois chapitres 12, 13 et 14 de l’épître aux Romains. La « première dogmatique luthérienne » est donc purement et simplement une « dogmatique de l’épître aux Romains » ; à travers les « Loci comunes » elle va inspirer et commander la théologie de toute la Réforme.

	Dans ces conditions on comprend mieux à quel point une édition de cette même épître, traduite et commentée en commun par des catholiques et des protestants, peut constituer un véritable « événement œcuménique», et pourquoi le cardinal Bea, en accueillant à Rome, en janvier dernier, les représentants des Sociétés bibliques venus examiner les possibilités d’une collaboration avec des catholiques pour l’établissement de traductions de la Bible et leur diffusion, pouvait déclarer qu’il s’agissait d’une « œuvre fondamentale et vitale pour l’avenir du christianisme ». Il n’hésitait même pas à ajouter : « Il ne semble pas exagéré d’affirmer qu’une telle coopération constitue l’un des faits les plus importants de l’histoire du christianisme contemporain 397 ».

	Rome, Institut Biblique      Stanislas Lyonnet, SJ.

	25, via délia Pilotta

	Actes du Saint * Siège

	ACTES DU SOUVERAIN PONTIFE

	Lettre encyclique « Populorum progressio » du 26 mars 1967 sur le développement des peuples. — (Texte latin dans A.A.S.

	49 (1967) 257-299. — Texte français, sous-titres et index alphabétique parus dans La Croix, 28-29 mars 1967).

	AUX ÉVÊQUES, AUX PRÊTRES, AUX RELIGIEUX,
AUX FIDÈLES ET A TOUS IXS HOMMES DE BONNE VOLONTÉ

	La question sociale est aujourd'hui mondiale

	
		[Développement des peuples] — Le développement des peuples, tout particulièrement de ceux qui s’efforcent d’échapper à la faim, à la misère, aux maladies endémiques, à l’ignorance ; qui cherchent une participation plus large aux fruits de la civilisation, une mise en valeur plus active de leurs qualités humaines ; qui s’orientent avec décision vers leur plein épanouissement, est considéré avec attention par l’Eglise. Au lendemain du deuxième Concile œcuménique du Vatican, une prise de conscience renouvelée des exigences du message évangélique lui fait un devoir de se mettre au service des hommes pour les aider à saisir toutes les dimensions de ce grave problème et pour les convaincre de l’urgence d’une action solidaire en ce tournant décisif de l’histoire de l’humanité.

		[Enseignement social des papes] — Dans leurs grandes encycliques, Renan Novarwn398, de Léon XIII, Quadragesiino Anna399, de Pie XI, Mater et Magistra2 et Pacem in terris400, de Jean XXIII — sans parler des messages au monde de Pie XII401 — nos prédécesseurs ne manquèrent pas au devoir de leur charge de projeter sur les questions sociales de leur temps la lumière de l’Evangile.

		[Fait majeur] — Aujourd’hui, le fait majeur dont chacun doit prendre conscience est que la question sociale est devenue mondiale. Jean XXIII l’a affirmé sans ambages c, et le Concile lui a fait écho par sa Constitution pastorale sur l'Eglise dans le mande de ce temps 402. Cet enseignement est grave et son 



	
application urgente. Les peuples de la faim interpellent aujourd'hui de façon dramatique les peuples de l’opulence. L’Eglise tressaille devant ce cri d’angoisse et appelle chacun à répondre avec amour à l’appel de son frère.

	
		[Mj voyages] — Avant Notre élévation au souverain pontificat, deux voyages en Amérique latine (1960) et en Afrique (1962) Nous avaient mis au contact immédiat des lancinants problèmes qui étreignent des continents pleins de vie et d’espoir. Revêtu de la paternité universelle, Nous avons pu, lors de nouveaux voyages en Terre Sainte et aux Indes, voir de Nos yeux et comme toucher de Nos mains les très graves difficultés qui assaillent des peuples d’antique civilisation aux prises avec le problème du développement. Tandis que se tenait à Rome le second Concile œcuménique du Vatican, des circonstances providentielles Nous amenèrent à Nous adresser directement à l’Assemblée générale des Nations Unies : Nous nous fîmes devant ce vaste aréopage l’avocat des peuples pauvres.

		[Justice et paix] — Enfin, tout dernièrement, dans le désir de répondre au vœu du Concile et de concrétiser l’apport du Saint-Siège à cette grande cause des peuples en voie de développement, Nous avons estimé qu’il était de Notre devoir de créer parmi les organismes centraux de l’Eglise une Commission pontificale chargée de «susciter dans tout le peuple de Dieu la pleine connaissance du rôle que les temps actuels réclament de lui de façon à promouvoir le progrès des peuples plus pauvres, à favoriser la justice sociale entre les nations, à offrir à celles qui sont moins développées une aide telle qu’elles puissent pourvoir elles-mêmes et pour elles-mêmes à leur progrès » 403 : Justice et paix est son nom et son programme. Nous pensons que celui-ci peut et doit rallier, avec Nos fils catholiques et frères chrétiens, les hommes de bonne volonté. Aussi est-ce à tous que Nous adressons aujourd’hui cet appel solennel à une action concertée pour le développement intégral de l’homme et le développement solidaire de l’humanité.



	PREMIERE PARTIE

	Pour un développement intégral de l'homme

	
		— Les données du problème



	
		[Aspirations des hommes] — Etre affranchis de la misère, trouver plus sûrement leur subsistance, la santé, un emploi stable ; participer davantage aux responsabilités, hors de toute oppression, à l’abri de situations qui offensent leur dignité d’hommes ; être plus instruits ; en un mot, faire, connaître, et avoir plus, pour être plus : telle est l’aspiration des hommes d’aujourd’hui, alors qu’un grand nombre d’entre eux sont condamnés à vivre dans des conditions qui rendent illusoire ce désir légitime. Par ailleurs, les peuples parvenus depuis peu à l’indépendance nationale éprouvent la nécessité d’ajouter à cette liberté politique une croissance autonome et digne, sociale non moins qu’économique, afin d’assurer à leurs citoyens leur plein épanouissement humain et de prendre la place qui leur revient dans le concert des nations.



	
		[Colonisation et colonialisme] — Devant l’ampleur et l’urgence de l’œuvre à accomplir, les moyens hérités du passé, pour être insuffisants, ne font cependant pas défaut II faut certes reconnaître que les puissances colonisatrices ont souvent poursuivi leur intérêt, leur puissance ou leur gloire, et que leur départ a parfois laissé une situation économique vulnérable, liée par exemple au rendement d’une seule culture dont les cours sont soumis à de brusques et amples variations. Mais, tout en reconnaissant les méfaits d’un certain colonialisme et de ses séquelles, il faut en même temps rendre hommage aux qualités et aux réalisations des colonisateurs qui, en tant de régions déshéritées, ont apporté leur science et leur technique et laissé des fruits heureux de leur présence Si incomplètes qu’elles soient, les structures établies demeurent, qui ont fait reculer l'ignorance et la maladie, établi des communications bénéfiques et amélioré les conditions d’existence.



	
		[Déséquilibre croissant] — Cela dit et reconnu, il n’est que trop vrai que cet équipement est notoirement insuffisant pour affronter la dure réalité de l'économie moderne. Laissé à son seul jeu, son mécanisme entraîne le monde vers l’aggravation, et non l’atténuation, de la disparité des niveaux de vie : les peuples riches jouissent d’une croissance rapide, tandis que les pauvres se développent lentement. Le déséquilibre s’accroît : certains produisent en excédent des denrées alimentaires qui manquent cruellement à d’autres, et ces derniers voient leurs exportations rendues incertaines.

		[Frire de conscience accrue] — En même temps, les conflits sociaux se sont élargis aux dimensions du monde. La vive inquiétude qui s’est emparée des classes pauvres dans les pays en voie d’industrialisation gagne maintenant ceux dont l’économie est presque exclusivement agraire : les paysans prennent conscience, eux aussi, de leur misère imméritée404. S’ajoute à cela le scandale de disparités criantes, non seulement dans la jouissance des biens, mais plus encore dans l’exercice du pouvoir. Cependant qu’une oligarchie jouit en certaines régions d’une civilisation raffinée, le reste de la population, .pauvre et dispersée, est «privée de presque toute possibilité d’initiative personnelle et de responsabilité, et souvent même placée dans des conditions de vie et de travail indignes de la personne humaine > 405.

		[Heurt des civilisations] — En outre, le heurt entre les civilisations traditionnelles et les nouveautés de la civilisation industrielle brise les structures qui ne s’adaptent pas aux conditions nouvelles. Leur cadre, parfois rigide, était l’indispensable appui de la vie personnelle et familiale, et les anciens y restent attachés, cependant que les jeunes s’en évadent, comme d’un obstacle inutile, pour se tourner avidement vers de nouvelles formes de vie sociale. Le conflit des générations s’aggrave ainsi d’un tragique dilemme : ou garder institutions et croyances ancestrales, mais renoncer au progrès ; ou s’ouvrir aux techniques et civilisations venues du dehors, mais rejeter avec les traditions du passé toute leur richesse humaine. En fait, les soutiens moraux, spirituels et religieux du passé fléchissent trop souvent, sans que l’insertion dans le monde nouveau soit pour autant assurée.

		[Conclusion] — Dans ce désarroi, la tentation se fait plus violente qui risque d’entraîner vers les messianismes prometteurs, mais bâtisseurs d’illusions.



	Qui ne voit les dangers qui en résultent, de réactions populaires violentes, de troubles insurrectionnels et de glissement vers les idéologies totalitaires ? Telles sont les données du problème, dont la gravité n’échappe à personne.

	
		— L’Eglise et le développement



	
		[Oeuvre des missionnaires] — Fidèle à l’enseignement et à l’exemple de son divin fondateur qui donnait l’annonce de la Bonne Nouvelle aux pauvres comme signe de sa mission406, l’Eglise n’a jamais négligé de promouvoir l’élévation humaine des peuples auxquels elle apportait la foi au Christ Scs missionnaires ont construit, avec des églises, des hospices et des hôpitaux, des écoles et des universités. Enseignant aux indigènes le moyen de tirer meilleur parti de leurs ressources naturelles, ils les ont souvent protégés de la cupidité des étrangers. Sans doute leur œuvre, pour ce qu’elle avait d’humain, ne fut pas parfaite, et certains purent mêler parfois bien des façons de penser et de vivre de leur pays d’origine à l’annonce de l’authentique message évangélique. Mais ils surent aussi cultiver les institutions locales et les promouvoir. En maintes régions, ils se sont trouvés parmi les pionniers du progrès matériel comme de l’essor culturel. Qu’il suffise de rappeler l’exemple du P. Charles de Foucauld, qui fut jugé digne d’être appelé pour sa charité, le « Frère universel » et qui rédigea un précieux dictionnaire de la langue touareg. Nous Nous devons de rendre hommage à ces précurseurs trop souvent ignorés que pressait la charité du Christ, comme à leurs émules et successeurs qui continuent d’être, aujourd’hui encore, au service généreux et désintéressé de ceux qu’ils évangélisent.

		[Eglise et monde] — Mais désormais, les initiatives locales et individuelles ne suffisent plus. La situation présente du monde exige une action d’ensemble à partir d’une claire vision de tous les aspects économiques, sociaux, culturels et spirituels. Experte en humanité, l’Eglise, sans prétendre aucunement s’immiscer dans la politique des Etats, « ne vise qu’un seul but : continuer, sous l’impulsion de l’Esprit consolateur, l’œuvre même du Christ venu dans le monde pour rendre témoignage à la vérité, pour sauver, non pour condamner, pour servir, non pour être servi » 407 Fondée pour instaurer dès ici-bas le royaume des cieux et non pour conquérir un pouvoir terrestre, elle affirme clairement que les deux domaines sont distincts, comme sont souverains les deux pouvoirs, ecclésiastique et civil, chacun dans son ordre408. Mais, vivant dans l’histoire, elle doit « scruter les signes des temps et les interpréter à la lumière de l’Evangile »409. Communiant aux meilleures aspirations des hommes et souffrant de les voir insatisfaites, elle désire les aider à atteindre leur plein épanouissement, et c’est pourquoi elle leur propose ce qu’elle possède en propre : une vision globale de l’homme et de l’humanité.



	VISION CHRÉTIENNE DU DÉVELOPPEMENT

	
		— Le développement ne se réduit pas à la simple croissance économique. Pour être authentique, il doit être intégral, c’est-à-dire promouvoir tout homme et tout l’homme. Comme l’a fort justement souligné un éminent expert : «Nous n’acceptons pas de séparer l'économique de l’humain, le développement des dvi- lisations où il s’inscrit. Ce qui compte pour nous, c’est l’homme, chaque homme, chaque groupement d’hommes, jusqu’à l’humanité tout entière»410.

		[Vocation. à la croissance] — Dans le dessein de Dieu, chaque homme est appelé à se développer, car toute vie est vocation. Dès la naissance, est donné à tous en germe un ensemble d’aptitudes et de qualités à faire fructifier : leur épanouissement, fruit de l’éducation reçue du milieu et de l’effort personnel, permettra à chacun de s’orienter vers la destinée que lui propose son créateur. Doué d’intelligence et de liberté, il est responsable de sa croissance, comme de son salut. Aidé, parfois gêné par ceux qui l’éduquent et l’entourent, chacun demeure, quelles que soient les influences qui s’exercent sur lui, l’artisan principal de sa réussite ou de son échec : par le seul effort de son intelligence et de sa volonté, chaque homme peut grandir en humanité, valoir plus, être plus.

		[Devoir personnel...] — Cette croissance n’est d’ailleurs pas facultative. Comme la création tout entière est ordonnée à son créateur, la créature spirituelle est tenue d’orienter spontanément sa vie vers Dieu, vérité première et souverain bien. Aussi la croissance humaine constitue-t-elle comme un résumé de nos devoirs. Bien plus, cette harmonie de nature enrichie par l’effort personnel et responsable est appelée à un dépassement. Par son insertion dans le Christ vivifiant, l’homme accède à un épanouissement nouveau, à un humanisme transcendant, qui lui donne sa plus grande plénitude : telle est la finalité suprême du développement personnel.

		[ef commitnautairc] — Mais chaque homme est membre de la société : ¡1 appartient à l’humanité tout entière. Ce n’est pas seulement tel ou tel homme, mais tous les hommes qui sont appelés à ce développement plénier. Les civilisations naissent, croissent et meurent. Mais, comme les vagues à marée montante pénètrent chacune un peu plus avant sur la grève, ainsi l’humanité avance sur le chemin de l’histoire. Héritiers des générations passées et bénéficiaires du travail de nos contemporains, nous avons des obligations envers tous, et ne pouvons nous désintéresser de ceux qui viendront agrandir après nous le cercle de la famille humaine. La solidarité universelle qui est un fait, et un bénéfice pour nous, est aussi un devoir.

		[Echelle des valeurs] — Cette croissance personnelle et communautaire serait compromise si se détériorait la véritable échelle des valeurs. Légitime est le désir du nécessaire, et le travail pour y parvenir est un devoir : < si quelqu'un ne veut pas travailler, qu’il ne mange pas non plus10 ». Mais l’acquisition des biens temporels peut conduire à la cupidité, au désir d’avoir toujours plus et à la tentation d’accroître sa puissance. L’avarice des personnes, des familles et des nations peut gagner les moins pourvus comme les plus riches et susciter chez les uns et les autres un matérialisme étouffant.

		[Croissance ambivalente] — Avoir plus, pour les peuples comme pour les personnes, n’est donc pas le but dernier. Toute croissance est ambivalente. Nécessaire pour permettre à l’homme d’être plus homme, elle l’enferme comme dans une prison dès lors qu’elle devient le bien suprême qui empêche de regarder au-delà. Alors les cœurs s’endurcissent et les esprits se ferment, les hommes ne se réunissent plus par amitié, mais par l’intérêt, qui a tôt fait de les opposer



	et de les désunir. La recherche exclusive de l’avoir fait dès lors obstacle à la croissance de l’être et s’oppose à sa véritable grandeur : pour les nations comme pour les personnes, l’avarice est la forme la plus évidente du sous-développement moral.

	
		[Frrj une condition plus humaine] — Si la poursuite du développement demande des techniciens de plus en plus nombreux, elle exige encore plus des sages de réflexion profonde, à la recherche d’un humanisme nouveau, qui permette à l’homme moderne de se retrouver lui-même, en assumant les valeurs supérieures d’amour, d’amitié, de prière et de contemplation411. Ainsi pourra s’accomplir en plénitude le vrai développement, qui est le passage, pour chacun et pour tous, de conditions moins humaines à des conditions plus humaines.

		[L'idéal à poursuivre] — Moins humaines : les carences matérielles de ceux qui sont privés du minimum vital, et les carences morales de ceux qui sont mutilés par l’égoïsme. Moins humaines : les structures oppressives, qu’elles proviennent des abus de la possession ou des abus du pouvoir, de l’exploitation des travailleurs ou de l’injustice des transactions. Plus humaines : la montée de la misère vers la possession du nécessaire, la victoire sur les fléaux sociaux, l'amplification des connaissances, l'acquisition de la culture. Plus humaines aussi : la considération accrue de la dignité d’autrui, l’orientation vers l’esprit de pauvreté412, la coopération au bien commun, la volonté de paix. Plus humaine encore la reconnaissance par l’homme des valeurs suprêmes, et de Dieu qui en est la source et le terme. Plus humaines enfin et surtout la foi, don de Dieu accueilli par la bonne volonté de l’homme, et l’unité dans la charité du Christ qui nous appelle tous à participer en fils à la vie du Dieu vivant, Père de tous les hommes.



	
		— L'action à entreprendre



	IA DESTINATION UNIVERSELLE DES BIENS

	
		— « Emplissez la terre et soumcttez-la413 » : la Bible, dès sa première page, nous enseigne que la création entière est pour l’homme, à charge pour lui d’appliquer son effort intelligent à la mettre en valeur, et, par son travail, la parachever pour ainsi dire à son service. Si la terre est faite pour fournir à chacun les moyens de sa subsistance et les instruments de son progrès, tout homme a donc le droit d’y trouver ce qui lui est nécessaire. Le récent Concile l’a rappelé : « Dieu a destiné la terre et tout ce qu’elle contient à l’usage de tous les hommes et de tous les peuples, en sorte que les biens de la création doivent équitablement affluer entre les mains de tous, selon la règle de la justice, inséparable de la charité414. » Tous les autres droits, quels qu’ils soient, y compris ceux de propriété et de libre commerce, y sont subordonnés : ils n’en doivent donc pas entraver, mais bien au contraire faciliter la réalisation, et c’est un devoir social grave et urgent de les ramener à leur finalité première

		[La propriété] — « Si quelqu’un, jouissant des richesses du monde, voit son frère dans la nécessité et lui ferme ses entrailles, comment l’amour de Dieu demeurerait-il en lui415 ? » On sait avec quelle fermeté les Pères de l’Eglise ont précisé quelle doit être l’attitude de ceux qui possèdent, en face de ceux qui sont dans le besoin : « Ce n’est pas de ton bien, affirme ainsi saint Ambroise, que tu fais largesse au pauvre, tu lui rends ce qui lui appartient Car ce qui est donné en commun pour l’usage de tous, voilà ce que tu t’arroges. La terre est donnée à tout le monde, et pas seulement aux riches 416. » C’est dire que la propriété privée ne constitue pour personne un droit inconditionnel et absolu. Nul n’est fondé à réserver à son usage exclusif ce qui passe son besoin, quand les autres manquent du nécessaire. En un mot, « le droit de propriété ne doit jamais s’exercer au détriment de l’utilité commune, selon la doctrine traditionnelle chez les Pères de l’Eglise et les grands théologiens ». S’il arrive qu’un conflit surgisse < entre droits privés acquis et exigences communautaires primordiales », il appartient aux pouvoirs publics < de s’attacher à le résoudre, avec l’active participation des personnes et des groupes sociaux417.»

		[L'usage des revenus] — Le bien commun exige donc parfois l’expropriation si, du fait de leur étendue, de leur exploitation faible ou nulle, de la misère qui en résulte pour les populations, du dommage considérable porté aux intérêts du pays, certains domaines font obstacle à la prospérité collective. En l'affirmant avec netteté418, le Concile a rappelé aussi non moins clairement que le revenu disponible n’est pas abandonné au libre caprice des hommes et que les spéculations égoïstes doivent être bannies. On ne saurait dès lors admettre que des citoyens pourvus de revenus abondants, provenant des ressources et de l’activité nationales, en transfèrent une part considérable à l’étranger pour leur seul avantage personnel, sans souci du tort évident qu’ils font par là subir à leur patrie 419.



	l’industrialisation

	
		— Nécessaire à l’accroissement économique et au progrès humain, l’introduction de l’industrie est à la fois signe et facteur de développement Par l’application tenace de son intelligence et de son travail, l’homme arrache peu à peu scs secrets à la nature, tire de scs richesses un meilleur usage. En meme temps qu’il discipline ses habitudes, il développe chez lui le goût de la recherche et de l'invention, l’acceptation du risque calculé, l’audace dans l’entreprise, l’initiative généreuse, le sens des responsabilités.      -

		[Capitalisme libéral] — Mais un système s’est malheureusement édifié sur ces conditions nouvelles de la société, qui considérait le profit comme motif essentiel du progrès économique, la concurrence comme loi suprême de l’économie, la propriété privée des biens de production comme un droit absolu, sans limites ni obligations sociales correspondantes. Ce libéralisme sans frein conduisait à la dictature à bon droit dénoncée par Pie XI comme génératrice de < l’impérialisme international de l’argent20 ». On ne saurait trop réprouver de tels abus, en rappelant encore une fois solennellement que l’économie est



	au service de l’homme420. Mais s’il est vrai qu’un certain capitalisme a été la source de trop de souffrances, d’injustices et de luttes fratricides aux effets encore durables, c’est à tort qu’on attribuerait à l’industrialisation elle-même des maux qui sont dus au néfaste système qui l’accompagnait. Il faut au contraire en toute justice reconnaître l’apport irremplaçable de l’organisation du travail et du progrès industriel à l’œuvre du développement.

	
		[Le travail] — De même, si parfois peut régner une mystique exagérée du travail, il n’en reste pas moins que celui-ci est voulu et béni de Dieu Créé à son image, d’homme doit coopérer avec le créateur à l’achèvement de la création, et marquer à son tour la terre de l’empreinte spirituelle qu’il a lui- même reçue >2S. Dieu qui a doté l’homme d’intelligence, d’imagination et de sensibilité, lui a donné ainsi le moyen de parachever en quelque sorte son œuvre : qu’il soit artiste ou artisan, entrepreneur, ouvrier ou paysan, tout travailleur est un créateur. Penché sur une matière qui lui résiste, le travailleur lui imprime sa marque, cependant qu’il acquiert ténacité, ingéniosité et esprit d’invention. Bien plus, vécu en commun, dans l’espoir, la souffrance, l’ambition et la joie partagés, le travail unit les volontés, rapproche les esprits, et soude les cœurs : en l’accomplissant, les hommes se découvrent frères2®.

		[Son ambivalence] — Sans doute ambivalent, car il promet l’argent, la jouissance et la puissance, invite les uns à l’égoïsme et les autres à la révolte, le travail développe aussi la conscience professionnelle, le sens du devoir et la charité envers le prochain. Plus scientifique et mieux organisé, il risque de déshumaniser son exécutant, devenu son servant, car le travail n’est humain que s’il demeure intelligent et libre. Jean XXIII a rappelé l’urgence de rendre au travailleur sa dignité, en le faisant réellement participer à l’œuvre commune : « on doit tendre à ce que l’entreprise devienne une communauté de personnes, dans les relations, les fonctions et les situations de tout son personnel > 421. Le labeur des hommes, bien plus, pour le chrétien, a encore mission de collaborer à la création du monde surnaturel 422, inachevé jusqu’à ce que nous parvenions tous ensemble à constituer cet Homme parfait dont parle saint Paul, < qui réalise la plénitude du Christ > 423.



	l’urgence de l’œuvre à accomplir

	
		— Il faut se hâter : trop d’hommes souffrent, et la distance s’accroît qui sépare le progrès des uns, et la stagnation, voire la régression des autres. Encore faut-il que l’œuvre à accomplir progresse harmonieusement, sous peine de rompre d’indispensables équilibres. Une réforme agraire improvisée peut manquer son but. Une industrialisation brusquée peut disloquer des structures encore nécessaires, et engendrer des misères sociales qui seraient un recul en humanité.

	

	

	[Tentation de la violence] — Il est certes des situations dont l'injustice crie vers le del. Quand des populations entières, dépourvues du nécessaire, vivent dans une dépendance telle qu’elle leur interdit toute initiative et responsabilité, toute possibilité aussi de promotion culturelle et de participation à la vie sociale et politique, grande est la tentation de repousser par la violence de telles injures à la dignité humaine.

		[Révolution] — On le sait pourtant : l’insurrection révolutionnaire — sauf le cas de tyrannie évidente et prolongée qui porterait gravement atteinte aux droits fondamentaux de la personne et nuirait dangereusement au bien ■commun du pays — engendre de nouvelles injustices, introduit de nouveaux déséquilibres, et provoque de nouvelles ruines. On ne saurait combattre un mal réel au prix d’un plus grand malheur.

		[Réforme] — Qu’on nous entende bien : la situation présente doit être affrontée courageusement et les injustices qu’elle comporte combattues et vaincues. Le développement exige des transformations audacieuses, profondément novatrices. Des réformes urgentes doivent être entreprises sans retard. A chacun d’y prendre généreusement sa part, surtout à ceux qui par leur éducation, leur situation, leur pouvoir, ont de grandes possibilités d’action. Que, payant d’exemple, ils prennent sur leur avoir, comme l’ont fait plusieurs de nos frères dans l’épiscopat83. Ils répondront ainsi à l’attente des hommes et seront fidèles à l’Esprit de Dieu, car c’est < le ferment évangélique qui a suscité et suscite dans le cœur humain une exigence incoercible de dignité »



	PROGRAMMES ET PLANIFICATION

	
		— La seule initiative individuelle et le simple jeu de la concurrence ne sauraient assurer le succès du développement. Il ne faut pas risquer d’accroître encore la richesse des riches et la puissance des forts, en confirmant la misère des pauvres et en ajoutant à la servitude des opprimés. Des programmes sont donc nécessaires pour « encourager, stimuler, coordonner, suppléer et intégrer » 35, l’action des individus et des corps intermédiaires. Il appartient aux pouvoirs publics de choisir, voire d’imposer les objectifs à poursuivre, les buts à atteindre, les moyens d’y parvenir, et c’est à eux de stimuler toutes les forces regroupées dans cette action commune. Mais qu’ils aient soin d’associer à cette œuvre les initiatives privées et les corps intermédiaires. Ils éviteront ainsi le péril d’une collectivisation intégrale ou d’une planification arbitraire qui, négatrices de liberté, excluraient l’exercice des droits fondamentaux de la personne humaine.

		[Au service de l'homme] — Car tout programme, fait pour augmenter la production, n’a en définitive de raison d’être qu’au service de la personne. Il est là pour réduire les inégalités, combattre les discriminations, libérer l’homme de ses servitudes, le rendre capable d’être lui-même l’agent responsable de son mieux-être matériel, de son progrès moral, et de son épanouissement spirituel. Dire : développement, c’est en effet se soucier autant de progrès social que de croissance économique. Il ne suffit pas d’accroître la richesse commune pour qu’elle se répartisse équitablement. Il ne suffit pas de promouvoir la technique pour que la terre soit plus humaine à habiter. Les erreurs de ceux
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	qui les ont devancés doivent avertir ceux qui sont sur la voie du développement des périls à éviter en ce domaine. La technocratie de demain peut engendrer des maux non moins redoutables que le libéralisme d’hier. Economie et technique n’ont de sens que par l’homme qu’elles doivent servir. Et l’homme n’est vraiment homme que dans la mesure où, maître de ses actions et juge de leur valeur, il est lui-même auteur de son progrès, en conformité avec la nature que lui a donnée son Créateur et dont il assume librement les possibilités et les exigences.

	
		[Alphabétisation] — On peut même affirmer que la croissance économique dépend au premier chef du progrès social : aussi l’éducation de base est-elle le premier objectif d’un plan de développement La faim d’instruction n’est en effet pas moins déprimante que la faim d’aliments : un analphabète est un esprit sous-alimenté. Savoir lire et écrire, acquérir une formation professionnelle, c’est reprendre confiance en soi et découvrir que l’on peut progresser avec les autres. Comme Nous le disions dans Notre message au Congrès de l’U. N. E. S. C. O., en 1965, à Téhéran, l’alphabétisation est pour l’homme «un facteur primordial d’intégration sociale aussi bien que d’enrichissement personnel, pour la société un instrument privilégié de progrès économique et de développement »30. Aussi Nous réjouissons-Nous du bon travail accompli en ce domaine par les initiatives privées, les pouvoirs publics et les organisations internationales : ce sont les premiers ouvriers du développement, car ils rendent l’homme apte à l’assumer lui-même.

		[FamiZ/c] — Mais l’homme n’est lui-même que dans son milieu social, où la famille joue un rôle primordial. Celui-ci a pu être excessif, selon les temps et les lieux, lorsqu’il s’est exercé au détriment de libertés fondamentales de la personne. Souvent trop rigides et mal organisés, les anciens cadres sociaux des pays en voie de développement sont pourtant nécessaires encore un temps, tout en desserrant progressivement leur emprise exagérée. Mais la famille naturelle, monogamique et stable, telle que le dessein divin l’a conçue424 et que le christianisme l’a sanctifiée, doit demeurer ce «lieu de rencontres de plusieurs générations qui s’aident mutuellement à acquérir une sagesse plus étendue et à harmoniser les droits de la personne avec les autres exigences de la vie sociale » 425.

		[Démographie] — Il est vrai que trop fréquemment une croissance démographique accélérée ajoute ses difficultés aux problèmes du développement : le volume de la population s’accroît plus rapidement que les ressources disponibles et l’on se trouve apparemment enfermé dans une impasse. La tentation, dès lors, est grande de freiner l’accroissement démographique par des mesures radicales. Il est certain que les pouvoirs publics, dans les limites de leur compétence, peuvent intervenir, en développant une information appropriée et en prenant les mesures adaptées, pourvu qu’elles soient conformes aux exigences de la loi morale et respectueuses de la juste liberté du couple. Sans droit inaliénable au mariage et à la procréation, il n’est plus de dignité humaine. Cest finalement aux parents de décider, en pleine connaissance de cause, du nombre de leurs enfants, en prenant leurs responsabilités devant Dieu, devant eux- mêmes, devant les enfants qu’ils ont déjà mis au monde, et devant la communauté à laquelle ils appartiennent, suivant les exigences de leur conscience instruite par la loi de Dieu, authentiquement interprétée et soutenue par la confiance en Lui30.

		[Organisations professionnelles] — Dans l’œuvre du développement, l’homme, qui trouve dans la famille son milieu de vie primordial, est souvent aidé par des organisations professionnelles. Si leur raison d’être est de promouvoir les intérêts de leurs membres, leur responsabilité est grande devant la tâche éducative qu’elles peuvent et doivent en même temps accomplir. A travers l’information qu’elles donnent, la formation qu’elles proposent, elles peuvent beaucoup pour donner à tous le sens du bien commun et des obligations qu’il entraîne pour chacun.

		[Pluralisme légitime] — Toute action sociale engage une doctrine. Le chrétien ne saurait admettre celle qui suppose une philosophie matérialiste et athée, qui ne respecte ni l’orientation religieuse de la vie à sa fin dernière, ni la liberté ni la dignité humaines. Mais, pourvu que ces valeurs soient-sauves, un pluralisme des organisations professionnelles et syndicales est admissible, et à certains points de vue utile, s’il protège la liberté et provoque l’émulation. Et de grand cœur Nous rendons hommage à tous ceux qui y travaillent au service désintéressé de leurs frères.

		[Promotion culturelle] — Par-delà les organisations professionnelles, sont aussi à l’œuvre les institutions culturelles. Leur rôle n’est pas moindre pour la réussite du développement. « L’avenir du monde serait en péril, affirme gravement le Concile, si notre époque ne savait pas se donner des sages.» Et il ajoute : « de nombreux pays pauvres en biens matériels, mais riches en sagesse, pourront puissamment aider les autres sur ce point426». Riche ou pauvre, chaque pays possède une civilisation reçue des ancêtres : institutions exigées pour la vie terrestre et manifestations supérieures — artistiques, intellectuelles et religieuses — de la vie de l’esprit. Lorsque celles-ci possèdent de vraies valeurs humaines, il y aurait grave erreur à les sacrifier à celles-là. Un peuple qui y consentirait perdrait par là le meilleur de lui-même, il sacrifierait, pour vivre, scs raisons de vivre. L’enseignement du Christ vaut aussi pour les peuples : « que servirait à l’homme de gagner l’univers, s’il vient à perdre son âme ? 427 ».

		[Tentation matérialiste] — Les peuples pauvres ne seront jamais trop en garde contre cette tentation qui leur vient des peuples riches. Ceux-ci apportent trop souvent, avec l’exemple de leur succès dans une civilisation technicienne et culturelle, le modèle d’une activité principalement appliquée à la conquête de la prospérité materielle. Non que cette dernière interdise par elle-même l'activité de l’esprit. Au contraire, celui-ci, «moins esclave des choses, peut facilement s’élever à l’adoration et à la contemplation du Créateur428». Mais pourtant, « la civilisation moderne, non certes par son essence même, mais parce qu’elle se trouve trop engagée dans les réalités terrestres, peut rendre souvent plus difficile l’approche de Dieu13». Dans ce qui leur est proposé, les peuples en voie de développement doivent donc savoir choisir : critiquer et éliminer les faux biens qui entraîneraient un abaissement de l’idéal humain, accepter les valeurs saines et bénéfiques pour les développer, avec les leurs, selon leur génie propre.



	VERS UN HUMANISME PLÉNIER

	
		[Cowc/wjmn] — C’est un humanisme plénier qu’il faut promouvoir429. Qu’est-ce à dire, sinon le développement intégral de tout l’homme et de tous les hommes ? Un humanisme clos, fermé aux valeurs de l’esprit et à Dieu qui ai est la source, pourrait apparemment triompher. Certes l’homme peut organiser la terre sans Dieu, mais « sans Dieu il ne peut en fin de compte que l’organiser contre l’homme. L’humanisme exclusif est un humanisme inhumain430 >. Il n’est donc d’humanisme vrai qu’ouvert à l’Absolu, dans la reconnaissance d’une vocation, qui donne l’idée vraie de la vie humaine. Loin d’être la norme demière des valeurs, l’homme ne se réalise lui-même qu’en se dépassant. Selon le mot si juste de Pascal : l'homme passe infiniment l'homme**.



	DEUXIEME PARTIE

	Vers le développement solidaire de l’humanité

	
		[Introduction] — Le développement intégral de l’homme ne peut aller sans le développement solidaire de l’humanité. Nous le disions à Bombay : « l’homme doit rencontrer l’homme, les nations doivent se rencontrer comme des frères et sœurs, comme les enfants de Dieu. Dans cette compréhension et cette amitié mutuelles, dans cette communion sacrée. Nous devons également commencer à œuvrer ensemble pour édifier l’avenir commun de l’humanité431. Aussi suggérions-Nous la recherche de moyens concrets et pratiques d’organisation et de coopération, pour mettre en commun les ressources disponibles et réaliser ainsi une véritable communion entre toutes les nations.

		[Fraternité des peuples] — Ce devoir concerne en premier lieu les plus favorisés. Leurs obligations s’enracinent dans la fraternité humaine et surnaturelle et se présentent sous un triple aspect : devoir de solidarité, l’aide que les nations riches doivent apporter aux pays en voie de développement ; devoir de justice sociale, le redressement des relations commerciales défectueuses entre peuples forts et peuples faibles ; devoir de charité universelle, la promotion d’un monde plus humain pour tous, oii tous auront à donner et à recevoir, sans que le progrès des uns soit un obstacle au développement des autres. La question est grave, car l’avenir de la civilisation mondiale en dépaid.



	
		— L’assistance aux faibles



	
		[Lutte contre la faim...] — « Si un frère ou une sœur sont nus, dit saint Jacques, s’ils manquent de leur nourriture quotidienne, et que l’un d’entre vous leur dise : «allez en paix, chauffez-vous, rassasiez-vous» sans leur donner ce qui est nécessaire à leurs corps, à quoi cela sert-il » 432. Aujourd’hui, personne ne peut plus l'ignorer, sur des continents entiers, innombrables sont les hommes et les femmes torturés par la faim, innombrables les enfants sous- alimentés, au point que bon nombre d’entre eux meurent en bas âge, que la croissance physique et le développement mental de beaucoup d’autres en sont compromis, que des régions entières sont de ce fait condamnées au plus morne découragement.

		[Aujourd'hui] — Des appels angoissés ont déjà retenti. Celui de Jean XXIII a été chaleureusement accueilli40. Nous l’avons Nous-même réitéré en notre message de Noël 1963433, et de nouveau en faveur de l’Inde en 1966434. La campagne contre la faim engagée par l’Organisation internationale pour l’alimentation et l’agriculture (F. A. O.) et encouragée par le Saint-Siège a été généreusement suivie. Notre Caritas intemationalis est partout à l’œuvre et de nombreux catholiques, sous l’impulsion de nos frères dans l’épiscopat, donnent et se dépensent eux-mêmes sans compter pour aider ceux qui sont dans le besoin, élargissant progressivement le cercle de leur prochain.

		[Awnn] — Mais cela, pas plus que les investissements privés et publics réalisés, les dons et les prêts consentis, ne saurait suffire. Il ne s’agit pas seulement de vaincre la faim ni même de faire reculer la pauvreté. Le combat contre la misère, uj-gent et nécessaire, est insuffisant. Il s’agit de construire un monde où tout homme, sans exception de race, de religion, de nationalité, puisse vivre une vie pleinement humaine, affranchie des servitudes qui lui viennent des hommes et d’une nature insuffisamment maîtrisée ; un monde où la liberté ne soit pas un vain mot et où le pauvre Lazare puisse s’asseoir à la même table que le riche435. Cela demande à ce dernier beaucoup de générosité, de nombreux sacrifices, et un effort sans relâche. A chacun d’examiner sa conscience, qui a une voix nouvelle pour notre époque. Est-il prêt à soutenir de ses deniers les œuvres et les missions organisées en faveur des plus pauvres ? A payer davantage d’impôts pour que les pouvoirs publics intensifient leur effort pour le développement ? A acheter plus cher les produits importés pour rémunérer plus justement le producteur ? A s’expatrier lui-même au besoin, s’il est jeune, pour aider cette croissance des jeunes nations ?

		[Devoir de solidarité] — Le devoir de solidarité des personnes est aussi celui des peuples : « les nations développées ont le très pressant devoir d’aider les nations en voie de développement » 436. Il faut mettre en œuvre cet enseignement conciliaire. S’il est normal qu’une population soit la première bénéficiaire des dons que lui a faits la Providence comme des fruits de son travail, aucun peuple ne peut, pour autant, prétendre réserver ses richesses à son seul usage. Chaque peuple doit produire plus et mieux, à la fois pour donner à tous ses ressortissants un niveau de vie vraiment humain et aussi pour contribuer au développement solidaire de l’humanité. Devant l’indigence croissante des pays sous-développés, on doit considérer comme normal qu’un pays évolué consacre une partie de sa production à satisfaire leurs besoins ; normal aussi qu’il forme des éducateurs, des ingénieurs, des techniciens, des savants qui mettront science et compétence à leur service.

		[Superflu] — Il faut aussi le redire : le superflu des pays riches doit servir aux pays pauvres. La règle qui valait autrefois en faveur des plus proches doit s’appliquer aujourd’hui à la totalité des nécessiteux du monde. Les riches en seront d’ailleurs les premiers bénéficiaires. Sinon, leur avarice prolongée ne pourrait que susciter le jugement de Dieu et la colère des pauvres, aux imprévisibles conséquences. Repliées dans leur égoïsme, les civilisations actuellement florissantes porteraient atteinte à leurs valeurs les plus hautes, en sacrifiant la volonté d’être plus au désir d’avoir davantage. Et la parabole s’appliquerait à elles de l’homme riche dont les terres avaient beaucoup rapporté, et qui ne savait où entreposer sa récolte : « Dieu lui dit : Insensé, cette nuit même on va te redemander ton âme 437. »

		[Programmes] — Ces efforts, pour atteindre leur pleine efficacité, ne sauraient demeurer dispersés et isolés, moins encore opposés pour des raisons de prestige ou de puissance : la situation exige des programmes concertés. Un programme est en effet plus et mieux qu’une aide occasionnelle laissée à la bonne volonté d’un chacun. Il suppose, Nous l’avons dit plus haut, études approfondies, fixation des buts, détermination des moyens, regroupement des efforts, pour répondre aux besoins présents et aux exigences prévisibles. Bien plus, il dépasse les perspectives de la croissance économique et du progrès social : il donne sens et valeur à l’œuvre à réaliser. En aménageant le monde, il valorise l'homme.

		[Foiirfr mondial] — Il faudrait encore aller plus loin. Nous demandions à Bombay la constitution d’un grand Fonds mondial, alimenté par une partie des dépenses militaires, pour venir en aide aux plus déshérités438. Ce qui vaut pour la lutte immédiate contre la misère vaut aussi à l’échelle du développement Seule une collaboration mondiale, dont un fonds commun serait à la fois le symbole et l’instrument, permettrait de surmonter les rivalités stériles et susciter un dialogue fécond et pacifique entre tous les peuples.

		[Scr avantages] — Sans doute des accords bilatéraux ou multilatéraux peuvent être maintenus : ils permettent de substituer aux rapports de dépendance et aux amertumes issues de l’ère coloniale d’heureuses relations d’amitié, développées sur un pied d’égalité juridique et politique. Mais incorporés dans un programme de collaboration mondiale, ils seraient exempts de tout soupçon. Les défiances des bénéficiaires en seraient atténuées. Ils auraient moins à redouter, dissimulées sous l’aide financière ou l’assistance technique, certaines manifestations de ce qu’on a appelé le néo-colonialisme, sous forme de pressions politiques et de dominations économiques visant à défendre ou à conquérir une hégémonie dominatrice.

		[Son urgence] — Qui ne voit par ailleurs qu’un tel fonds faciliterait les prélèvements sur certains gaspillages, fruit de la peur ou de l’orgueil ? Quand tant de peuples ont faim, quand tant de foyers souffrent de la misère, quand tant d’hommes demeurent plongés dans l’ignorance, quand tant d’écoles, d’hôpitaux, d'habitations dignes de ce nom demeurent à construire, tout gaspillage public ou privé, toute dépense d’ostentation nationale ou personnelle, toute course épuisante aux armements devient un scandale intolérable. Nous Nous devons de le dénoncer. Veuillent les responsables Nous entendre avant qu’il ne soit trop tard.

		[Dialogue à instaurer] — C’est dire qu’il est indispensable que s’établisse entre tous ce dialogue que Nous appelions de Nos vœux dans Notre première encyclique, Ecclcsiant SuantÜC. Ce dialogue entre ceux qui apportent les moyens et ceux qui en bénéficient permettra de mesurer les apports, non seulement scion la générosité et les disponibilités des uns, mais aussi en fonction des besoins réels, et des possibilités d’emploi des autres. Les pays en voie de développement ne risqueront plus dès lors d’être accablés de dettes dont le service absorbe le plus clair de leurs gains. Taux d’intérêt et durée des prêts pourront être aménagés de manière supportable pour les uns et pour les autres, équilibrant les dons gratuits, les prêts sans intérêts ou à intérêt minime, et la durée des amortissements. Des garanties pourront être données à ceux qui fournissent les moyens financiers, sur l’emploi qui en sera fait selon le plan convenu et avec une efficacité raisonnable, car il ne s’agit pas de favoriser paresseux et parasites. Et les bénéficiaires pourront exiger qu’on ne s’ingère pas dans leur politique, qu'on ne perturbe pas leur structure sociale. Etats souverains, il leur appartient de conduire eux-mêmes leurs affaires, de déterminer leur politique, et de s’orienter librement vers la société de leur choix. C’est donc une collaboration volontaire qu’il faut instaurer, une participation efficace des uns avec les autres, dans une égale dignité, pour la construction d’un monde plus humain.

		[Se      — La tâche pourrait sembler impossible dans des régions



	où le souci de la subsistance quotidienne accapare toute l’existence de familles incapables de concevoir un travail susceptible de préparer un avenir moins misérable. Ce sont pourtant ces hommes et ces femmes qu’il faut aider, qu’il faut convaincre d’opérer eux-mêmes leur propre développement et d’en acquérir progressivement les moyens. Cette œuvre commune n’ira certes pas sans effort concerté, constant, et courageux. Mais que chacun en soit bien persuadé : il y va de la vie des peuples pauvres, de la paix civile dans les pays en voie de développement, et de la paix du monde.

	
		— L’équité dans les relations commerciales



	
		— Les efforts, même considérables, qui sont faits pour aider au plan financier et technique les pays en voie de développement seraient illusoires, si leurs résultats étaient partiellement annulés par le jeu des relations commerciales entre pays riches et pays pauvres. La confiance de ces derniers serait ébranlée s’ils avaient l’impression qu’une main leur enlève ce que l’autre leur apporte.

		[Distorsion croissante] — Les nations hautement industrialisées exportent ai effet surtout des produits fabriqués, tandis que les économies peu développées n’ont à vendre que des produits agricoles et des matières premières. Grâce au progrès technique, les premiers augmentent rapidement de valeur et trouvent un marché suffisant. Au contraire, les produits primaires en provenance des pays sous-développés subissent d’amples et brusques variations de prix, bien loin de cette plus-value progressive. Il en résulte pour les nations peu industria-
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	Usées de grandes difficultés, quand clics doivent compter sur leurs exportations pour équilibrer leur économie et réaliser leur plan de développement. Les peuples pauvres restent toujours pauvres, et les riches deviennent toujours plus riches

	
		[Au-delà du libéralisme] — C’est dire que la règle de libre édiange ne peut plus — à elle seule — régir les relations internationales. Ses avantages sont certes évidents quand les partenaires ne se trouvent pas en conditions trop inégales de puissance économique : clic est un stimulant au progrès et récompense l’effort. C’est pourquoi les pays industriellement développés y voient une loi de justice. Il n’en est plus de meme quand les conditions deviennent trop inégales de pays à pays : les prix qui se forment « librement » sur le marché peuvent entraîner des résultats iniques. Il faut le reconnaître : c’est le principe fondamental’ du libéralisme comme règle des échanges commerciaux qui est ici mis en question.

		[Justice des contrats à l'échelle des peuples] — L’enseignement de Léon XIII dans Rcrum Novarum est toujours valable : le consentement des parties, si elles sont en situation trop inégale, ne suffit pas à garantir la justice du contrat, et la règle du libre consentement demeure su1>ordonnéc aux exigences du droit naturel87. Ce qui était vrai du juste salaire individuel l’est aussi des contrats internationaux : une économie d’échange ne peut plus reposer sur la seule loi de libre concurrence, qui engendre trop souvent elle aussi une dictature économique. La liberté des échanges n’est équitable que soumise aux exigences de la justice sociale.

		[Afwnrcj ù prendre] — Au reste, les pays développés l’ont eux-mêmes compris, qui s’efforcait de rétablir par des mesures appropriées, à l’intérieur de leur propre économie, un équilibre que la concurrence laissée à elle-même tend à compromettre. C’est ainsi qu’ils soutiennent souvent leur agriculture au prix de sacrifices imposés aux secteurs économiques plus favorisés. C’est ainsi encore que, pour soutenir les relations commerciales qui se développent entre eux, particulièrement à l’intérieur d’un marché commun, leur politique financière, fiscale et sociale s’efforce de redonner à des industries concurrentes inégalement prospères des chances comparables.

		[Conventions internationales] — On ne saurait user ici de deux poids e' deux mesures. Ce qui vaut en économie nationale, ce qu’on admet entre pays développés, vaut aussi dans les relations commerciales entre pays riches et pays pauvres. Sans abolir le marché de concurrence, il faut le maintenir dans des limites qui le rendent juste et moral, et donc humain. Dans le commerce entre économies développées et sous-développées, les situations sont trop disparates et les libertés réelles trop inégales. La justice sociale exige que le commerce international, pour être humain et moral, rétablisse entre partenaires au moins une certaine égalité de chances. Cette dernière est un but à long terme. Mais pour y parvenir il faut dès maintenant créer une réelle égalité dans les discussions et négociations. Ici encore des conventions internationales à rayon suffisamment vaste seraient utiles : elles poseraient des normes générales en vue de régulariser certains prix, de garantir certaines productions, de soutenir certaines industries r;aissantcs. Qui ne voit qu’un tel effort commun vers plus de justice dans les relations commerciales entre les peuples apporterait aux pays ai voie de développement une aide positive, dont les effets ne seraient pas seulement immédiats, mais durables ?

		[Obstacles à surmonter : Nationalisme] — D’autres obstacles, encore s'opposent à la formation d'un monde plus juste et plus structure clans une solidarité universelle : Nous voulons parler du nationalisme et du racisme. Il est naturel que des communautés récemment parvenues à leur indépendance politique soient jalouses d’une unité nationale encore fragile et s’efforcent de la protéger. Il est normal aussi que des nations de vieille culture soient fières du patrimoine que leur a livré leur histoire. Mais ces sentiments légitimes doivent être sublimés par la charité universelle qui englobe tous les membres de la famille humaine. Le nationalisme isole les peuples contre leur bien véritable. Il serait particulièrement nuisible là où la faiblesse des économies nationales exige au contraire la mise en commun des efforts, des connaissances et des moyens financiers, pour réaliser les programmes de développement et accroître les échanges commerciaux et culturels.

		[ÆactnMe] — Le racisme n’est pas l’apanage exclusif des jeunes nations, où il se dissimule parfois sous les rivalités de clans et de partis politiques, au grand préjudice de la justice et au péril de la paix civile. Durant l’ère coloniale il a sévi souvent entre colons et indigènes, mettant obstacle à une féconde intelligence mutuelle et provoquant beaucoup de rancœurs à la suite de réelles injustices. Il est encore un obstacle à la collaboration entre nations défavorisées et un ferment de division et de haine au sein même des Etats quand, au mépris des droits imprescriptibles de la personne humaine, individus et familles se voient injustement soumis à un régime d’exception, en raison de leur race ou de leur couleur.

		[P’er.r un monde solidaire] — Une telle situation, si lourde de menaces pour l’avenir, Nous afflige profondément. Nous gardons cependant espoir : un besoin plus senti de collaboration, un sens plus aigu de la solidarité finiront par l’emporter sur les incompréhensions et les égoïsmes. Nous espérons que les pays dont le développement est moins avancé sauront profiter de leur voisinage pour organiser entre eux, sur des aires territoriales élargies, des zones de développement concerté : établir des programmes communs, coordonner les investissements, répartir les possibilités de production, organiser les échanges. Nous espérons aussi que les organisations multilatérales et internationales trouveront, par une réorganisation nécessaire, les voies qui permettront aux peuples encore sous-développés de sortir des impasses où ils semblent enfermés et de découvrir eux-mêmes, dans la fidélité à leur génie propre, les moyens de leur progrès social et humain.

		[Peuples artisans de leur destin] — Car c’est là qu’il faut en venir. La solidarité mondiale, toujours plus efficiente, doit permettre à tous les peuples de devenir eux-mêmes les artisans de leur destin. Le passé a été trop souvent marqué par des rapports de force entre nations : vienne le jour où les relations internationales seront marquées au coin du respect mutuel et de l’amitié, de l’interdépendance dans la collaboration, et de la promotion commune sous la responsabilité de chacun. Les peuples plus jeunes ou plus faibles demandent leur part active dans la construction d’un monde meilleur, plus respectueux des droits et de la vocation de chacun. Cet appel est légitime : à chacun de l’entendre et d’y répondre.



	
		— La charité universelle



	
		— Le monde est malade. Son mal réside moins dans la stérilisation des ressources ou leur accaparement par quelques-uns, que dans le manque de fraternité entre les hommes et entre les peuples.

		[Devoir d’accucÜ] — Nous ne saurions trop insister sur le devoir d’accueil — devoir de solidarité humaine et de charité chrétienne — qui incombe soit aux familles, soit aux organisations culturelles des pays hospitaliers. Il faut, surtout pour les jeunes, multiplier les foyers et les maisons d’accueil. Cela d’abord en vue de les protéger contre la solitude, le sentiment d’abandon, la détresse, qui brisent tout ressort moral. Aussi, pour les défendre contre la situation malsaine où ils se trouvent, forcés de comparer l’extrême pauvreté de leur patrie avec le luxe et le gaspillage qui souvent les entourent. Encore, pour les mettre à l’abri des doctrines subversives et des tentations agressives qui les assaillent, au souvenir de tant de « misère imméritée » 439. Enfin surtout en vue de leur apporter, avec la chaleur d’un accueil fraternel, l’exemple d’une vie saine, l’estime de la charité chrétienne authentique et efficace, l’estime des valeurs spirituelles.

		[Drame de jeunes étudiants] — Il est douloureux de le penser : de nombreux jeunes, venus dans des pays plus avancés pour recevoir la science, la compétence et la culture qui les rendront plus aptes à servir leur patrie, y acquièrent certes une formation de haute qualité, mais y perdent trop souvent l’estime des valeurs spirituelles qui se rencontraient souvent, comme un précieux patrimoine, dans les civilisations qui les avaient vu grandir.

		[Travailleurs émigrés] — Le même accueil est dû aux travailleurs émigrés qui rivent dans des conditions souvent inhumaines, en épargnant sur leur salaire pour soulager un peu leur famille demeurée dans la misère sur le sol natal

		[Scnr social] — Notre seconde recommandation est pour ceux que leurs affaires appellent en pays récemment ouverts à l'industrialisation : industriels, commerçants, chefs ou représentants de plus grandes entreprises. Il arrive qu’ils ne soient pas dépourvus de sens social dans leur propre pays : pourquoi reviendraient-ils aux principes inhumains de l’individualisme quand ils opèrent en pays moins développés ? Leur situation supérieure doit au contraire les inciter à se faire les initiateurs du progrès social et de la promotion humaine, là où leurs affaires les appellent. Leur sens même de l’organisation devrait leur suggérer les moyens de valoriser le travail indigène, de former des ouvriers qualifiés, de préparer des ingénieurs et des cadres, de laisser place à leur initiative, de les introduire progressivement dans les postes plus élevés, les préparant ainsi à partager avec eux, dans un avenir rapproché, les responsabilités de la direction. Que, du moins, la justice règle toujours les relations entre chefs et subordonnés. Que des contrats réguliers aux obligations réciproques les régissent. Que nul enfin, quelle que soit sa situation, ne demeure injustement soumis à l’arbitraire.

		[Mîjjmw de développement] — De plus en plus nombreux, Nous Nous en réjouissons, sont les experts envoyés en mission de développement par des institutions internationales ou bilatérales ou des organismes privés : «ils ne doivent pas se conduire en maîtres, mais en assistants et collaborateurs »440. Une population perçoit vite si ceux qui viennent à son aide le font avec ou sans affection, pour appliquer des techniques ou pour donner à l’homme toute sa valeur. Leur message est exposé à n’être point accueilli, s’il n’est comme enveloppé d’amour fraternel.

		[Qualités des experts] — A la compétence technique nécessaire, il faut donc joindre les marques authentiques d’un amour désintéressé. Affranchis de toute superbe nationaliste comme de toute apparence de racisme, les experts doivent apprendre à travailler en étroite collaboration avec tous. Ils savent que leur compétence ne leur confère pas une supériorité dans tous les domaines. La civilisation qui les a formés contient certes des éléments d’humanisme universel, mais elle n’est ni unique ni exclusive, et ne peut être importée sans adaptation. Les agents de ces missions auront à cœur de découvrir, avec son histoire, les composantes et les richesses culturelles du pays qui les accueille. Un rapprochement s’établira qui fécondera l’une et l’autre civilisation.

		[Dialogue des civilisations] — Entre les civilisations comme entre les personnes, un dialogue sincère est, en effet, créateur de fraternité. L’entreprise du développement rapprochera les peuples dans les réalisations poursuivies d’un commun effort si tous, depuis les gouvernements et leurs représentants jusqu’au plus humble expert, sont animés d’un amour fraternel et mus par le désir sincère de construire une civilisation de solidarité mondiale. Un dialogue centré sur l'homme, et non sur les denrées ou les techniques, s’ouvrira alors. Il sera fécond s’il apporte aux peuples qui en bénéficient les moyens de s’élever et de se spiritualiser ; si les techniciens se font éducateurs et si l’enseignement donné est marqué par une qualité spirituelle et morale si élevée qu’il garantisse un développement, non seulement économique, mais humain. Passée l’assistance, les relations ainsi établies dureront. Qui ne voit de quel poids elles seront pour la paix du monde ?

		[Appel aux jeunes] — Beaucoup de jeunes ont déjà répondu avec ardeur et empressement à l’appel de Pie XII pour un laïcat missionnaire ®°. Nombreux sont aussi ceux qui se sont spontanément mis à la disposition d’organismes, officiels ou privés, de collaboration avec les peuples en voie de développement. Nous Nous réjouissons d’apprendre que, dans certaines nations, le «service militaire» peut devenir en partie un « service social», un «service tout court». Nous bénissons ces initiatives et les bonnes volontés qui y répondent. Puissent tous ceux qui se réclament du Christ entendre son appel : « J’ai eu faim et vous m’avez donné à manger, j’ai eu soif et vous m’avez doimé à boire, j’étais un étranger et vous m’avez accueilli, nu et vous m’avez vêtu, malade et vous m’avez visité, prisonnier et vous êtes venus me voir »cl. Personne ne peut demeurer indifférent au sort de ses frères encore plongés dans la misère, en proie à l’ignorance, victimes de l’insécurité. Comme le cœur du Christ, le cœur du chrétien doit compatir à cette misère : «J’ai pitié de cette foule»c2.

		[Prière et action] — La prière de tous doit monter avec ferveur vers le Tout-Puissant, pour que l’humanité, ayant pris conscience de si grands maux, s'applique avec intelligence et fermeté à les abolir. A cette prière doit correspondre l’engagement résolu de chacun, à la mesure de scs forces et de ses possibilités, dans la lutte contre le sous-développement. Puissent les personnes, les groupes sociaux et les nations se donner la main fraternellement, le fort aidant le faible à grandir, y mettant toute sa compétence, son enthousiasme et son amour désintéressé. Plus que quiconque, celui qui est animé d’une vraie diarité est ingénieux à découvrir les causes de la misère, à trouver les moyens de la combattre, à la vaincre résolument. Faiseur de paix, «il poursuivra son
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	chemin, allumant la joie et versant la lumière et la grâce au cœur des hommes sur toute la surface de la terre, leur faisant découvrir, par-delà toutes les frontières, des visages de frères, des visages d’amis 03 ».

	LE DÉVELOPPEMENT EST LE NOUVEAU NOM DE LA PAIX

	
		[Conc/tcnon] — Les disparités économiques, sociales et culturelles trop grandes entre peuples provoquent tensions et discordes, et mettent la paix en péril. Comme Nous le disions aux Pères conciliaires au retour de notre voyage de paix à 1’0. N. U. : « La condition des populations en voie de développement doit être l’objet de notre considération, disons mieux, notre charité pour les pauvres qui sont dans le monde — et ils sont légions infinies — doit devenir plus attentive, plus active, plus généreuse » ®4. Combattre la misère et lutter contre l’injustice, c’est promouvoir, avec le mieux-être, le progrès humain et spirituel de tous, et donc le bien commun de l’humanité. La paix ne se réduit pas à une absence de guerre, fruit de l’équilibre toujours précaire des forces. Elle se construit jour après jour, dans la poursuite d’un ordre voulu de Dieu, qui comporte une justice plus parfaite entre les hommes °5.

		[Sortir de ¡’isolement] — Ouvriers de leur propre développement, les peuples en sont les premiers responsables. Mais ils ne le réaliseront pas dans l’isolement. Des accords régionaux entre peuples faibles pour se soutenir mutuellement, des ententes plus amples pour leur venir en aide, des conventions plus ambitieuses entre les uns et les autres pour établir des programmes concertés sont les jalons de ce chemin du développement qui conduit à la paix.

		[Vers une autorité mondiale efficace] — Cette collaboration internationale à vocation mondiale requiert des institutions qui la préparent, la coordonnent et la régissent, jusqu’à constituer un ordre juridique universellement reconnu. De tout cœur, Nous encourageons les organisations qui ont pris en main cette collaboration au développement, et souhaitons que leur autorité s’accroisse «Votre vocation, disions-Nous aux représentants des Nations Unies à New York, est de faire fraterniser, non pas quelques-uns des peuples, mais tous les peuples [..J. Qui ne voit la nécessité d’arriver ainsi progressivement à instaurer une autorité mondiale en mesure d’agir efficacement sur le plan juridique et politique ? » 60.

		[Espoir fondé en un monde meilleur] — Certains estimeront utopiques de telles espérances. Il se pourrait que leur réalisme fût en défaut et qu'ils n’aient pas perçu le dynamisme d’un monde qui veut vivre plus fraternellement, et qui, malgré ses ignorances, ses erreurs, ses péchés même, ses rechutes en barbarie et ses longues divagations hors de la voie du salut, se rapproche lentement, même sans s’en rendre compte, de son Créateur. Cette voie vers plus d’humanité demande effort et sacrifice, mais la souffrance même, acceptée par amour pour nos frères, est porteuse de progrès pour toute la famille humaine. Les chrétiens savent que l’union au sacrifice du Sauveur contribue à l’édification du Corps du Christ dans sa plénitude : le peuple de Dieu rassemblé07.

		[Toits- solidaires] — Dans cc cheminement, Nous sommes tous solidaires. A tous, Nous avons voulu rappeler l’ampleur du drame et l’urgence de l’œuvre à accomplir. L’heure de l’action a maintenant sonné : la survie de tant d’enfants innocent«, l’accès à une condition humaine de tant de familles malheureuses, la paix du monde, l’avenir de la civilisation sont en jeu. A tous les hommes et à tous les peuples de prendre leurs responsabilités.



	APPEL FINAL

	
		[Catholiques] — Nous adjurons d’abord tous nos fils. Dans les pays en voie de développement non moins qu’ailleurs, les laïcs doivent assumer comme leur tâche propre le renouvellement de l’ordre temporel. Si le rôle de la hiérarchie est d’enseigner et d’interpréter authentiquement les principes moraux à suivre en ce domaine, il leur appartient, par leurs libres initiatives et sans attendre passivement consignes et directives, de pénétrer d’esprit clirétien la mentalité et les mœurs, les lois et les structures- de leur communauté de vie08. Des changements sont nécessaires, des réformes profondes, indispensables : ils doivent s’employer résolument à leur insuffler l’esprit évangélique. A nos fils catholiques appartenant aux pays plus favorisés, Nous demandons d’apporter leur compétence et leur active participation aux organisations officielles ou privées, civiles ou religieuses, appliquées à vaincre les difficultés des nations en voie de développement. Ils auront, bien sûr, à cœur d’être au premier rang de ceux qui travaillent à établir dans les faits une morale internationale de justice et d'équité.

		[Chrétiens et croyants] — Tous les chrétiens, nos frères, Nous en sommes sûr, voudront amplifier leur effort commun et concerté en vue d'aider le monde à triompher de l’égoïsme, de l’orgueil et des rivalités, à surmonter lés ambitions et les injustices, à ouvrir à tous les voies d’une vie plus humaine où chacun soit aimé et aidé comme son prochain, son frère. Et, encore ému de notre inoubliable rencontre de Bombay avec nos frères non chrétiens, de nouveau Nous les convions à œuvrer avec tout leur cœur et leur intelligence, pour que tous les enfants des hommes puissent mener une vie digne des enfants de Dieu.

		[Hommes de bonne volonté] — Enfin, Nous Nous tournons vers tous les hommes de bonne volonté conscients que Je chemin de la paix passe par le développement. Délégués aux institutions internationales, hommes d’Etat, publicistes, éducateurs, tous, chacun à votre place, vous êtes les constructeurs d’un monde nouveau. Nous supplions le Dieu Tout-Puissant d'éclairer votre intelligence et de fortifier votre courage pour alerter l’opinion publique et entraîner les peuples. Educateurs, il vous appartient d’éveiller des l’enfance l’amour pour les peuples en détresse. Publicistes, il vous revient de mettre sous nos yeux les efforts accomplis pour promouvoir l’entraide des peuples tout comme le spectacle des misères que les hommes ont tendance à oublier pour tranquilliser leur conscience : que les riches du moins sachent que les pauvres sont à leur porte et guettent les reliefs de leurs festins.

		[Hommes d'Etat] — Hommes d’Etat, il vous incombe de mobiliser vos communautés pour une solidarité mondiale plus efficace, et d’abord de leur faire accepter les nécessaires prélèvements sur leur luxe et leurs gaspillages,
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pour promouvoir le développement et sauver la paix. Délégués aux organisations internationales, il dépend de vous que les dangereux et stériles affrontements de forces fassent place à la collaboration amicale, pacifique et désintéressée pour un développement solidaire de l'humanité dans laquelle tous les hommes puissent s'épanouir.

	
		[Su/?«] — Et s’il est vrai que le monde soit en malaise faute de pensée, Nous convoquons les hommes de réflexion et les sages, catholiques, chrétiens, honorant Dieu, assoiffés d’absolu, de justice et de vérité : tous les hommes de bonne volonté. A la suite du Christ, Nous osons vous prier avec instance : « cherchez et vous trouverez » 00, ouvrez les voies qui conduisent par l’entraide, l’approfondissement du savoir, l’élargissement du cœur, à une vie plus fraternelle dans une communauté humaine vraiment universelle.

		[Tour à 1’œuvre] — Vous tous qui avez entendu l’appel des peuples souffrants, vous tous qui travaillez à y répondre, vous êtes les apôtres du bon et vrai développement qui n’est pas la richesse égoïste et aimée pour elle-même, mais l’économie au service de l’homme, le pain quotidien distribué à tous, comme source de fraternité et signe de la Providence.

		[Bénédiction] — De grand cœur Nous vous bénissons, et Nous appelons tous les hommes de bonne volonté à vous rejoindre fraternellement. Car si le développement est le nouveau nom de la paix, qui ne voudrait y œuvrer de toutes ses forces ? Oui, tous. Nous vous convions à répondre à notre cri d’angoisse, au nom du Seigneur.



	Du Vatican, en la fête de Pâques

	26 mars 1967.      Paulus P. P. VI
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	EUCHARISTIE

	H. Schlrmann. — Le récit de la dernière cène. Coll. Lumières bibliques, 1. Le Puy, X. Mappus, 1966, 19 X 12, 95 p., 1 tabl., 8,20 FF.

	Les travaux minutieux de H. Schürmann sur les textes eucharistiques du N.T. sont bien connus des spécialistes. Le petit volume que voici en met le meilleur à la portée de tous.’ Il s’agit d’un commentaire de Le 22, 7-38, qui en reconstitue très clairement les étapes rédactionnelles : noyau primitif (l’auteur le voit dans la première coupe, v. 15-18) auquel est venu s’adjoindre une explicitation ultérieure, v. 19-20 ; ensuite additions postérieures prélucaniennes, concernant la communauté et ses chefs (v. 2-1-27, 31-32, 35-38), enfin introductions faites par Luc lui-même et ducs à l’insertion dans le cadre de la passion (v. 7-14, 21-23, 33-34). La mise en lumière du Site im leben, la simplicité du langage, la précision et la concision d’un texte où chaque phrase porte, tout cela fait de ce « récit de la dernière cène » une œuvre utile au spécialiste (il y reconnaîtra les positions propres de l’auteur, qui sur plus d’un point ne sont pas acceptées de tous), mais aussi au croyant soucieux d’approfondir par un retour aux origines sa compréhension de l’eucharistie. — Paul Tihon, SJ.

	P. Lebeau, S.J. — Le vin nouveau du royaume. Coll. Muséum Lessinnum.

	Section biblique, 5. Paris-Bruges. Désolée de Brouwer, 1966, 20 X 13, 320 p., 270 FB.

	De nombreux siècles de désuétude ont désappris au peuple catholique le sens de la coupe eucharistique, et les efforts pour lui rendre sa place rencontrent jusqu’ici chez nous assez peu d'échos. D’où l'importance et l’opportunité de cet ouvrage. Sans doute, son but est d’abord de faire une étude exégétique et patristique sur la parole eschatologique de Jésus à la Cène («Je ne boirai plus désonnais du produit de la vigne, jusqu’à ce que le royaume de Dieu soit venu» : Le 22, 18 par.). Mais par le fait même il déploie pour nous les riches harmoniques du symbolisme de la coupe eucharistique. La première partie étudie <la commensalité sacrée et le vin dans l’eschatologie de l’A.T. et du judaïsme contemporain du Christ >. Le vin y apparaît lié (entre autres à Qumrân) à l’avènement des temps messianiques. La seconde partie fait l’exégèse du logion. Une analyse serrée permet de conclure que ce «vœu d’abstinence* désigne comme Royaume le temps de l’Eglise, et en celle-ci la commensalité eucharistique. Cette conclusion suppose une série de prises de position à travers la variété des hypothèses soutenues par les exégètes : sur la. première coupe dont parle saint Luc, sur le caractère non directement eucharistique des repas avec le Ressuscité (le vin n’est pas mentionné car « l’Esprit n’avait pas encore été donné »), etc. Une confirmation de cette exégèse est fournie par un chapitre (très neuf en théologie eucharistique) sur la <: contestation aquarienne » — qui prolonge la mystique de pure attente des Rékabites et des nazirs. La troisième partie regroupe les exégèses patristiques du logion et démontre le caractère largement traditionnel de l’interprétation ecclésiologique proposée (qu’elle soit sacramen- tairc ou spirituelle). Le théologien latin, plus que tout autre, trouve à apprendre dans cette étude menée avec rigueur et, ce qui ne gâte rien, avec élégance. Le rapport étroit, bien mis en relief ici, entre la coupe eucharistique et l’Esprit, n’expliquc-t-il pas un peu le relatif oubli de l’un et de l’autre dans la théologie occidentale ? En ces jours où les prophètes de l’ère post-religieuse accentuent l'impression courante de vivre la fin d’un monde, cet ouvrage nous rappelle que la coupe eucharistique, «marquée d’en-haut par la chaleur de l’Esprit» (cfr p. 122), est le signe que la joie définitive est dès à présent l'apanage de la communauté de la Nouvelle Alliance. — Paul Tihon, SJ.

	L. Bouyer. — Eucharistie. Théologie et spiritualité de la prière eucharistique. Coll. Spiritualité d’hier et d’aujourd’hui. Toumai-Paris, Des- clée et Cie, 1966, 18 X 12, 453 p., 240 FB.

	La grande prière eucharistique reste au centre des préoccupations liturgiques et pastorales actuelles : le livre du P. Bouyer vient donc au bon moment. Si nous sommes guettés par l’oubli du passé, voici de quoi parer à ce risque. Car malgré le sous-titre, il s’agit d’une étude avant tout historique. On y trouve, après des chapitres (fondamentaux pour toute l’évolution ultérieure) sur les bénédictions juives et sur l’institution de l’eucharistie, l’examen de tous les grands types d’anaphores, depuis la Didachè jusqu’aux prières eucharistiques récentes de Taizé, de l’Eglise unie de l’Inde du Sud et de l’Eglise luthérienne unie des U.S.A. Examen attentif, facilité par des citations abondantes des textes eux- mêmes, éclairé par les meilleurs travaux récents. Les prises de position per- • sonnelles y sont fréquentes, ainsi que les hypothèses avancées prudemment et qui, sans doute, ne convaincront pas toujours les spécialistes. Epinglons l’explication donnée de l’introduction des motifs sacrificiels dans les anaphores: il s’agit d’expliciter pour des grecs une idée déjà présente dans la conception sémitique du mémorial (cfr p. 182 s.). Notons aussi la manière dont le P. Bouyer résume la détermination progressive de l’épiclèsc à partir d’une invocation générale pour obtenir le fniit de la célébration, en particulier l’unification du Corps du Christ par l’Esprit (p. 300-304). Le chapitre sur l’évolution récente de l’eucharistie dans les Eglises issues de la réforme est très éclairant pour le profane, et encourageant du point de vue œcuménique. Signalons la sévérité du P. Bouyer pour toute tendance à l’improvisation dans la prière liturgique (il semble parfois englober dans sa réprobation toute création de formule neuve, meme non proprement improvisée : il est vrai qu’on s’expose ainsi au subjectivisme ou, pire encore, à l’incompétence !). Il n’aime guère non plus qu’on veuille exclure du canon les prières d’intercession. On leurrait croire cependant qu’une solution conforme à la fois aux exigences actuelles de simplicité et à la tradition serait de réduire la prière de demande dans l’eucharistie au noyau essentiel : l’épiclèsc comportant les trois éléments rappelés par l’Auteur (p. 303) : la prière pour l’agrément du sacrifice, la consécration des éléments, l’unification de l'Eglise par l’Esprit. En effet, le seul argument finalement retenu par le P. Bouyer en faveur du maintien des intercessions dans le canon est que l’action de grâce s’accompagne normalement d’une prière pour l’accomplissement plénier de l’œuvre de Dieu (p. 438 s.). Quant à l’anticipation des intercessions dans l’oraliû fidelium, elle n’est, après tout, qu’une autre solution du problème né de la jonction de la liturgie des lectures avec le repas eucharistique. Peut-on dire que cette solution est moins traditionnelle ? C’est semble-t-il, celle qu’on trouve dans Justin (I. Apol. 65-66). Et il est urgent, pour retrouver le sens de la prière eucharistique, comme le souhaite l’auteur, d’en dégager la ligne dans son harmonie et sa simplicité. — Paul Tihon, S.J.

	J.-J. von Allmen. — Essai sur le repas du Seigneur. Coll. Cahiers théologiques, 55. Neuchâtel, Delachaux et Niestlé, 1966, 23 X 15, 126 p.

	Cet ouvrage du Prof, von Allmcn, théologien réforme, apporte au théologien catholique la joie de voir se confirmer une large base d’accord sur les points fondamentaux de la doctrine eucharistique. Il observe d’abord l’équilibre de l'exposé. Le premier chapitre est consacré à l'anamnèse et à l’épiclèsc, dimensions fondamentales que redécouvre aussi la théologie catholique, indispensables pour dépasser les oppositions stériles. Ensuite on envisage la nature ecclésiale de la Cène : elle est révélation de la plénitude mais aussi des limites de l’Eglise ; elle est encore lieu de la communion des chrétiens au Christ et des chrétiens entre eux. Un chapitre important étudie l’eucharistie comme don de grâce (pain vivant) et action sacrificielle. Enfin, après une brève analyse de l’eucharistie comme rencontre de la prière et de son exaucement, le dernier chapitre envisage la célébration eucharistique dominicale comme le lieu et le moment de «l’aller et retour missionnaire». Ecrit dans une langue claire et sans détour, cet ouvrage peut aider les diverses Eglises à bien situer leurs perspectives en prenant position sur l’essentiel. Le théologien catholique constatera, me semble-t-il, l’accord foncier qui existe sur la dimension de mémorial sacrificiel, signe et présence active dans l’aujourd’hui de l’unique sacrifice de la croix (il est un peu surpris de voir reprocher à Rome de n’avoir pas condamné la position contraire, alors que déjà Trente se préoccupait sur ce point de rencontrer la contestation des Réformés : cfr Denz.-Schônmetzer, n° 1743/940). L’utilisation de la formule < phraséologie sacrificielle » (p. 97) me paraît moins heureuse : elle risque de faire croire à une simple façon de parler, à une sorte de convention. Comme le contexte dissipe cette impression, pourquoi entretenir une source de malentendus ? La position prise sur l’intercommunion est très ferme et rencontre largement celle de Rome. Par contre, on ne se satisfait guère des formules concernant la présence eucharistique du Christ « extra usum » (p. 86, note 35). N’y aurait-il pas moyen de dépasser ces approximations, à nos yeux insuffisantes, en situant le « temps de la célébration » comme coextensif à l’existence de l’Eglise ? Le culte romain de la réserve eucharistique comme « table toujours servie» (il ne s’agit pas de justifier les déformations médiévales) peut facilement être rapproché de la pratique ancienne, rappelée par l’Auteur, consistant à emporter de la célébration dominicale le pain eucharistique pour la semaine : cela est autre chose qu’une vénération du tombeau vide. Autre point délicat : celui du ministre légitime du sacrement. Les suggestions de l’auteur (cfr p. 87, mais plus encore p. 118, note 3) sur la distinction à faire entre le ministère — essentiel — et ses formes sociologiques qui peuvent évoluer, me paraissent devoir être prises très au sérieux, mais il faut avouer que sur ce point la théologie catholique n’est guère avancée. Le souhait, cher à l’auteur, d’un plus grand pluralisme théologique, est certes louable, mais l’analyse qu’il fait du « concept excommunié» (p. 102) me paraît peu adéquate : l’orgueil n’est pas dans les théories, mais dans les hommes, et il est bien sûr qu’au temps de la Réforme les torts étaient largement partagés. Le catholique le voit mieux pour sa part (et il aurait aimé voir citer les travaux d’E. Iserloh, très révélateurs sur ce point. Notons en passant que les études exégétiques de H. Schürmann ne sont pas citées non plus, ni les travaux de J. Betz). Les allusions à Mysterium fidei (p. 83, 86, 91...) montrent bien la difficulté d’interpréter une encyclique dont l’intention est de mettre en garde. Le but d’un tel document n’est jamais d’empêcher le progrès de la théologie. Bien des passages de ce livre invitent au dialogue, à la réflexion, à la reconnaissance. — Paul Tihon, S.J.

	K. Rahner et A. Haussling. — Die vielen Messen und das eine Opfer.

	Coll. Quaestiones Disputatae, 31. Fribourg-en-Br., Herder, 1966, 21 X 14, 144 p.

	Le petit livre de Karl Rahner sur la « norme correcte de fréquence pour la messe», paru en 1951, avait suscité quelques controverses et donné occasion à plusieurs études complémentaires de l'auteur. Jusqu’à ce jour il n’existait aucune étude de cette qualité sur un sujet qui n’a rien perdu de son actualité. Pressé de rééditer un ouvrage depuis longtemps introuvable, le P. Rahner a confié la mise au point à un disciple, le P. Angélus Haussling, bénédictin de Maria Laach. Celui-ci, tout en gardant les thèses fondamentales de l’auteur et autant que possible le texte lui-même, a opéré une vraie mise à jour. Il utilise la bibliographie récente et les mises au point du P. Rahner lui-même. Il adapte aussi certaines considérations aux conditions nouvelles de la théologie et des usages liturgiques. Le livre a ainsi pris du poids. Il passe de 118 pages petit format aux 144 pages tassées de la collection «Quaestiones disputatae». On est heureux de retrouver cette réflexion lucide, qui met en question pas mal de préjugés encore courants, insuffisamment fondés en saine théologie. Ainsi sur le < fructus specialissimus » du prêtre célébrant, sur la messe quotidienne (pour ou contre laquelle il n’y a aucun argument contraignant), sur la messe « privée * (pour laquelle « Mysterium fidei » requiert, selon l’interprétation de l’auteur (p. 121), une « iusta causa », ce qui est neuf dans les documents du Magistère), sur le caractère insatisfaisant du rite actuel de concélébration, sur « le simple fait de ne pas célébrer », etc. Il est à souhaiter que ce petit livre trouve bientôt un traducteur en français. — Paul Tihon, SJ.

	
		Th. H. Liesting, S.S.S. — Het sacrement der Eucharistie. Ticlt, Lan



	noo, 1966, 20 X 13, 263 p., 124 FB broché ; 148 FB relié.

	L'auteur tente de faire une synthèse de tout ce qui a paru récemment au sujet du sacrement de l’Eucharistie. Le laïc cultivé trouvera grand intérêt à lire cette monographie ; il comprendra que le renouveau liturgique n’est, pas uniquement affaire de formulations mais que le mystère sous-jacent est inépuisable et possède une unité qu’on risque de déchirer si l’on accentue unilatéralement un aspect. Le théologien aurait toutefois souhaité plus de cohésion et une ossature plus ferme. Il hésitera même à souscrire à certaines pages, p.ex. : p. 72 ss, sur le sacrifice cultuel (est-il possible de déterminer correctement le rapport à l’unique sacrifice de la croix en cherchant dans la messe un analogue des sacrifices « naturels » juifs ?) ou encore p. 98-100 : sur le magistère et l’autorité des documents pontificaux (n’est-il pas capital, pour la recherche théologique, de déterminer la valeur d’autorité de chaque document, afin d’éviter des interprétations majorantes ?) Enfin, dans l’ensemble, le vocabulaire et les formulations restent encore trop marqués par une perspective aujourd’hui dépassée. Une abondante bibliographie des publications depuis 1950 termine ce livre; bien qu’elle ne se veuille pas exhaustive, on aurait souhaité y trouver p.ex. W. Boelens, Die Amoidshainer Thesen, Assen, 1964 ; H. Jorissen, Die Ent- faltttng der TraHssubstantiatiûnslchre bis sunt- Bcginn der Hochscholastik, Munster, Aschendorff, 1965. — L. Busquaert, SJ.

	M. Seemann, O.S.B. — Heilsgeschehen und Gottesdienst. Die Lehre Peter

	Bnmners in katholischer Sicht. Coll. Konfessionskundliche und kontro- verstheologische Studien, XVI. Paderborn, Bonifacius-Druckerei, 1966, 24 X 15, 215 p., 16,80 DM.

	Une intention œcuménique préside à cette thèse : familiariser le théologien catholique avec le point de vue luthérien sur le culte liturgique. Dans ce but, le P. Seemann, bénédictin de Beuron, a choisi l’œuvre la plus représentative de ce point de vue en notre temps, celle de Peter Brunner. Son ouvrage expose d’abord la théologie du culte selon Brunner, en la situant dans l’ensemble, de sa théologie de l’acte salvifique de Dieu en Jésus-Christ (d’où le titre : « l’événement de salut et le culte»). Les divers aspects du culte sont successivement abordés : la Parole, la Cène, la communauté, le ministère, le culte comme engagement décisif de l’homme, la glorification de Dieu De cet exposé, P. Brunner lui-même nous dit, dans une lettre-préface, qu’il s’y reconnaît parfaitement : sa pensée y est rendue avec beaucoup de compréhension, sans déformation, l’accent y est mis sur l’essentiel. Une seconde partie, strictement parallèle, apporte l’appréciation de cette œuvre du point de vue catholique et constitue pour son compte une sorte de théologie du culte catholique assez remarquable. La conclusion met en lumière une fois de plus la convergence sur l’essentiel, non seulement de la profession de foi fondamentale en l’Eucharistie, mais même de l’exposé doctrinal. Les différences qui subsistent relèvent maintes fois d’un pluralisme d’accentuations théologiques qui serait admissible même à l’intérieur de l’Eglise catholique (ce pluralisme qui a surpris les observateurs protestants au Concile). Quant à la différence fondamentale (une conception de la justification où la souveraineté totale de Dieu semble ne pouvoir être reconnue qu’au détriment de la coopération libre de l’homme), il apparaîtra peut-être de plus en plus qu’elle-même ne nous sépare que dans la mesure où elle se pose comme exclusive. Et l’auteur fait bien voir que le renouveau thcologique et liturgique, poursuivi de part et d’autre, tend à réduire ce que de telles exclusions ont de factice et de peu traditionnel. — Paul Tihon, S.J

	
		Jeziekski. — L’Eucharistie dans la vie des jeunes. Description de leur expérience et orientations catéchctiques. Coll. Ecole de la foi. Paris. Fayard-Marne, 1966, 24 X 18, 230 p.



	La Sœur Caritas Jezicrski nous fait bénéficier d’une étude magistrale sur la manière dont les jeunes filles belges de 15 à 18 ans vivent l’Eucharistie. Elle a utilisé consciencieusement toutes les méthodes de la psycho-sodologie. Elle a établi un échantillon (40 adolescentes mais 30 auraient suffi, nous ditelle) représentant équitablement les âges, les origines géographiques, sociales et scolaires. Après avoir noué un contact personnel avec chacune des jeunes filles, elle leur rendait visite très simplement, à domicile, souvent dans leur chambre. Une conversation amicale s’engageait alors sur la vie chrétienne, tandis qu’un magnétophone — dont la présence discrète était d’ailleurs vite oubliée — permettait à l’interview de se dérouler sans la gêne mutuelle de la prise de notes. La méthode de l’interview, ainsi que les améliorations et compléments apportés tout au long de l’enquête, la Sœur les décrit avec clarté dans la première partie de son livre, A Fc coûte des jeunes. C’est un modèle capable d’inspirer ceux que des recherches similaires intéressent. Huit interviews témoins sont d’ailleurs offerts à notre lecture, dans une annexe du livre, en une trentaine de pages que le préfacier (le P. Godin) nous conseille de découvrir tout d’abord. L’intelligence et la finesse de la Sœur lui ont permis, au cours de ces entretiens, de susciter et d’écouter des réponses qui témoignent toujours d’une sincérité et d’une profondeur spirituelle étonnantes. Il faut admirer tout autant l’art avec lequel ces entretiens ont été médités et approfondis. Petit à petit (dans la seconde partie) l’auteur dégage les grands traits de l’expérience spirituelle de ces jeunes filles. Préoccupée de discerner ce qui est concrètement vécu de ce qui est abstraitement connu, son regard lui « a permis une redécouverte des jeunes dans leur spontanéité et leur fraîcheur ». Elle les voit cherchant dans l’Eucharistie la réponse aux attentes profondes de leur âge et de leur humanité : attente de sécurité, attente de vie en plénitude, attente de la rencontre personnelle et communautaire. Cette recherche — souvent trop humaine et maladroite, comme celle de chacun d’entre nous — est émouvante et vraie car elle est une faim et une soif du Corps et du Sang de Jésus-Christ. Trop humaines et maladroites également, la catéchèse et la pastorale l’ont été et le restent bien souvent : il faudrait partir de la vie des jeunes. Ce sont leurs attentes fondamentales qu’il faut patiemment découvrir à leurs propres yeux pour les aider à passer définitivement à la foi dans une Eucharistie vécue en plénitude. — J. L. Litt, SJ.

	PHILOSOPHIE

	Fl. Gabobiau. — Nouvelle initiation philosophique. Tome V : Les grandes étapes de la pensée. Décisions II. Paris-Tournai, Casterman, 1965, 22 X 16, 680 p., 390 FB.

	Les volumes précédents de cette « Initiation philosophique » ont déjà été recensés dans cette revue. Les questions abordées dans ce second tome de «Décisions » sont celles de la liberté, de la mort et du moi. Comme les volumes précédents, celui-ci contient une série de carrefours, où certains textes philosophiques sont reproduits et souvent commentés. Selon une phrase de la couverture, « les divergences mêmes, irréductibles, conditionnent l’apprentissage de l'oecuménisme le plus large et du discernement qui convient à la vie de tous les jours ». Au risque de lasser le lecteur qui aurait lu nos autres recensions, nous répéterons que nous ne rencontrons pas assez, dans cette « Initiation », la paix de la pensée qui s’édifie loin des polémiques d’écoles, dans lesquelles se ma- 

	
nifcstent trop souvent tant de sous-entendus partisans. Nous renvoyons, par exemple, à la critique qui est faite de Teilhard et du teilhardisme (pp. 314 ssq.), du livre du P. Calvez sur Marx (carrefour 6), de la lecture philosophique de Freud que propose Mr de Waelhens (carrefour 28). — S. Decloux, SJ.

	Fl. Gaboriau. — Nouvelle initiation philosophique. Tome VI. Dieu pour le monde. Ouvertures. Paris-Toumai, Casterman, 1966, 22 X 16, 536 p., 345 FB.

	Pour un chrétien qui philosophe, ce moment de la pensée, où il lui faut énoncer, dans l’attente de Sa révélation, la présence du Tout-Autre, est toujours celui où lui est réclamé le plus de recueillement et de ferveur. C’est dans la démarche suivie par saint Thomas que l’auteur de 1’« Initiation philosophique » puise son inspiration pour écrire le « livre du savoir », vrai lieu de rencontre avec l’athéisme, au-delà des « reprises impuissantes » dont Blondel et Teilhard furent les protagonistes. Le lecteur qui connaît un peu Blondel, n’aura guère l’impression de le retrouver, quelque peu compris, dans les pages que lui consacre F. Gaboriau. Il sera vraiment étonné de lire des affirmations comme celles- ci : < (Blondel) en vint à sous-estimer, philosophiquement parlant, la signification hors série de la mort et du mal. Les pages, fort courtes, qu’il consacre à une < métaphysique de la mort » situent bien le contexte dans lequel le tragique phénomène se trouve abordé et déjà orienté : il s’agit moins de Yhotnme anéanti par le mal que de “ l'inachèvement de la pensée”» (164). Si on choisit d’étudier < La pensée * de Blondel, de quel droit s’étonne-t-on qu’il y s’agisse de « la pensée»? On ne peut cependant, sous le titre «anthropologie blondéliennc », ignorer que Blondel a écrit d’autres livres que « La pensée » et que, dès la première Action. (1893), la mort tient une place extrêmement importante dans sa démarche dialectique, qui consiste à prendre conscience de la réalité de la vie humaine. Mais le « néothomisme » du P. Maréchal, par exemple, n’est guère mieux compris. Il est vrai que l’auteur nous propose une façon de lire avec indulgence l’histoire de la pensée à cette époque troublée : « L’ombre de Kant planant sur cette époque, chacun s’y prenait comme il pouvait. Blondel d’un côté, réagissant, à l’intérieur de l’Université, contre l’impérialisme de cette pensée, ne voit d’autre issue que d’y échapper par V Action. Les dominicains, de l'autre, estimant ce terrain trop pragmatique, ne voient de salut pour l’intellect, que par la vertu de sa communion à la vérité des premiers principes, le thomisme maréchalien pour finir propose une sorte de compromis : dynamisme et principe se trouvant réunis dans le postulat de finalité. Tout cela dans un climat passablement échauffé de passions et de drames, auprès desquels les nôtres sont mineurs, mais qui ne permettaient guère, tant s’en faut, la réinvention d’un thomisme suffisamment irénique pour oser dire son principe, l’ttmzw- salis dubitai io de vcritatc. On eût scandalisé tout le monde ! Le devoir immédiat pressait : fortifier les convictions ébranlées. Ajoutez que V Université, cédant à certains tics, bluffait, comme il arrive, à la faveur de généralités. Bref l’ambiance n’était pas à la compréhension ...» (463-464). — S. Decloux, SJ.

	G. F. McLean, O.M.I. — Christian Philosophy and Religions Renewal. Washington, The Catholic University of America Press, 1966, 23 X 15, x-174 p., $ 4,95.

	— Christian Philosophy in the College and Seminary. Coll. Philosophy Workshop Proceedings, 1964. Ibid., vni-193 p., $ 5,50.

	Ces deux livres veulent aider à 1’« aggiornamento » de la philosophie chrétienne, dans le cadre du renouveau de l’Église post-conciliaire. Ils rassemblent des communications tenues à l’occasion du 75" anniversaire de l’Université catholique d’Amérique, ou des articles rédigés à cette occasion, ainsi que le compte rendu de travaux de séminaires et de discussions portant sur les thèmes du renouveau de la philosophie, sur la manière de l’enseigner, et sur son rôle d’éducation dans la foi. Le premier volume contient deux articles sur la « philosophie chrétienne et le philosophe chrétien » (D. von Hildebrand et G. G Grisez), deux articles sur les composantes contemporaines de la philosophie chrétienne (\V. N. Clarke, W. Desan), trois articles sur les grands thèmes philosophiques dans le renouveau religieux (M. Clark, L. B. Geiger, R. Johann); une quatrième partie rassemble le fruit de dialogues sur l’amour et l’œcuménisme. Dans le second volume, quelques communications posent la question de la relation entre philosophie et théologie (B. M. Ashley, D. von Hildebrand, Ch. De Koninck), elles sont suivies d’une discussion sur ce sujet ; le reste du volume est la relation de séminaires portant respectivement : — sur les thèmes contemporains dans le renouveau religieux, — sur la philosophie chrétienne et l'oecuménisme, — sur les philosophes contemporains et les questions religieuses, — sur les implications religieuses de la philosophie dans les « Colleges », — sur la philosophie dans le programme de formation de la religieuse, — enfin sur le cours de philosophie au séminaire : ses buts, ses structures et ses méthodes. — S. Decloux, S.J.

	H. Rondet, S.J. — Hégélianisme et christianisme. Introduction théologique à l’étude du système hégélien. Coll. Théologie, pastorale et spiritualité. Recherches et synthèses, XVIII. Paris, Lethielleux, 1965, 19 X 14, 160 p., 9,46 FF.

	C’est surtout sur la tâche actuelle de la théologie que veut s’entretenir ce livre. Et c’est en se posant la question de cette tâche que l’auteur invite le théologien à se mettre à l’écoute de Hegel, non pas « pour devenir hégélien » (87), mais pour «baptiser» la pensée de Hegel, ou «si l’on préfère... pour arracher (à cet Egyptien ses) richesses pour les faire entrer dans la terre promise» (94); nous dirions plutôt — et plus exactement, pensons-nous, car il s’agit, à l’origine d’une théologie protestante — : pour «consacrer» son effort de pensée. «Dans la mesure où la théologie veut rester vivante, il lui faut, sans cesser de chercher à reproduire cette merveilleuse synthèse que fut la Somme de saint Thomas d’Aquin, revenir aux sources scripturaires et patristiques, fréquenter aussi chez les contemporains, s’exprimer dans leur langage, ... non pour se donner une allure moderne, mais pour les assimiler, les changer en sa substance et par là contribuer indirectement au progrès du dogme en même temps qu’à l’accroissement de la vie de l’Eglise» (86). En une centaine de pages, l’auteur développe donc les thèmes essentiels de la synthèse de Hegel : l’esprit du système, la Logique, la philosophie de la Nature, la philosophie de l’Esprit, la philosophie du Droit, la philosophie de l’Histoire, la philosophie de la Religion, l’histoire de la Philosophie, le problème de Dieu, la philosophie spéculative et la Trinité, la destinée humaine. C’est à partir de ces derniers points surtout que l’hégélianis- me peut faire problème, et que sa lecture exige du théologien l’effort d’une compréhension qui soit en même temps un dépassement, exigeant une reprise lucide de l’ensemble du système. Aux yeux du P. Rondet, « ce qu’il y a de plus riche chez notre philosophe, c’est la manière dont il insère le devenir individuel dans un devenir collectif. Hegel ... est par essence le métaphysicien de la société et de l’histoire ...» (89). Un choix de textes s’ajoute, en fin de volume, à l’exposé. — S. Decloux, S.J.

	
		J. Shine, S.J. — An Interior Metaphysics. The philosophical Synthesis of Pierre Scheuer, S.J. Weston College Press, 1966, 20 X 13, vin-198 p., $ 2.50.



	Les philosophies contemporaines sont, en gros, de deux espèces. Les unes sont éprises d’intériorité : expliciter, énumérer serait facile. Les autres tirent leur inspiration des sciences exactes et demandent la rigueur. Entre ces deux tendances, le dialogue n’est guère possible. Par une intuition qui ne devait rien à la mode ou à la vogue, Pierre Schcuer, en se plaçant d’emblée au cœur de l’intelligibilité personnelle, a d’un même coup vécu l’intériorité et exercé la fidélité aux exigences les plus critiques. A l’heure actuelle, la philosophie de P. Scheuer est donc un point privilégié, un centre de perspective, une possibilité de communication avec chacune des tendances opposées et apparemment inconciliables. Malgré la différence des tempéraments intellectuels, c'est en harmonie avec Joseph Maréchal que P. Scheuer a renouvelé les questions les plus profondes de la philosophie : nature de la métaphysique, ce qu’est l’existant et ce que sont les êtres, la vie spontanée et structurée de l’intelligence humaine, de la volonté humaine, l’homme dans le monde sensible, l’homme affirmation de Dieu. Ajoutons une fresque historique esquissée d’un point de vue privilégié. Dans cette série, trois monographies avaient déjà été publiées par la Nouvelle Revue Thcologique. Le R. P. Daniel J. Shine nous donne maintenant, en traduction anglaise, la quasi-totalité des écrits scheueriens. Oeuvre à lire donc, et surtout à méditer. — G. Isaye, S.J.

	M. Renault. — Déterminisme et liberté dans «L’Action» de Maurice Blondel. Coll. Problèmes et Doctrines, XXI. Lyon, E. Vitte, 1965, 23 X 14, 263 p.

	Les études sur Blondel ne manquent pas ces dernières années. Et peut-être le vrai penseur catholique qu’était M. Blondel acquiert-il ainsi, à quelques dizaines d’années de distance, une influence qui lui fut souvent refusée de son vivant. L’étude que voici interroge «L’action» (1893), l’œuvre de Blondel de loin la plus étudiée, en prenant comme centre de référence la question de la liberté et de son rapport au déterminisme. L’introduction définit l’épistémologie blondé- liennc et pose le problème du déterminisme phénoménal. En suivant le début de la troisième partie de « L’action » (l’étude du « phénomène »), la première partie de ce travail parcourt le chemin qui conduit du déterminisme positif, par la découverte du sujet naturel et conscient, jusqu’à la liberté (celle-ci s’insérant toujours à l’intersection d’un déterminisme antécédent et d’un déterminisme conséquent). La seconde partie étudie ensuite les conditions de réalisation de la liberté : à savoir la loi d’hétéronomie qui l’habite, sa relation au corps comme nature individuelle, et au monde physique comme nature universelle. La troisième partie prolonge cette réflexion en parcourant, plus rapidement, la fin de la troisième partie de « L’Action », ainsi que la quatrième (et cinquième) partie : c’est, d’une part, la réflexion sur la métaphysique et la morale, ainsi que sur l’écucil de la superstition révélant l’impasse de l’action qui veut s’enfermer dans le « phénomène » ; c’est, ensuite, une réflexion sur l’Unique nécessaire, et l’option à laquelle conduit nécessairement sa découverte, ainsi que sur le jugement ontologique spéculatif, sur l’existence objective et son rapport à la liberté. — Nous regrettons, pour notre part, que ces dernières étapes soient parcourues fort rapidement. En particulier, il nous semble qu’on risque de déplacer quelque peu le centre de gravité de la réflexion blondélienne et de méconnaître en quelque mesure son caractère véritablement concret, en laissant dans l’ombre la cinquième partie de «L’Action», et la rencontre concrète avec le Dieu de Jésus-Christ, dont elle indique la nécessité historique et où elle voit l’ultime révélation de la liberté. Mais cette remarque devrait être faite à bien d’autres études consacrées à Blondel. Ce n’est pas « Dieu », 1'« Absolu », qui est le dernier mot du discours pour le philosophe Blondel, mais le Dieu qui dit à l’homme son nom, qui lui révèle son visage et l’invite, dans la matérialité des actes, à accepter une rencontre, où tout l’homme doit finalement être pris, « tête, cœur et bras ». — S. Decloux, S.J.

	
		Bréiiier. — Etudes de philosophie moderne. Coll. Publications de la



	Faculté des Lettres et Sciences humaines de Paris. Série Etudes et Méthodes, 12. Paris, Presses Universitaires de France, 1965, 25 X 17, iv-242 p., 18 FF.

	Le titre de ce livre ne correspond en fait qu’au contenu des articles rassemblés dans sa première partie. Il reprend une série d’articles et de communications rédigés à des dates qui vont de 1908 à 1947. L’introduction, sous le titre « Méthodes et problèmes de l’histoire de la philosophie », reprend trois écrits : La notion de renaissance dans l’histoire de la philosophie ; Y a-t-il une philosophie chrétienne ? ; L’histoire de la philosophie dans l’enseignement. La première partie regroupe une série d’études relatives à la philosophie modem»' (Descartes, Mcrsenne, Malebranche, Leibniz. Rousseau, Schopenhauer, Cohen. Massebieau, Bergson, Lévy-Bruhl, Bninschvicg). La seconde partie, intitulée « philosophie générale », rassemble des écrits sur la méthode allégorique, sur l’origine des images symboliques, sur la philosophie et le mythe, sur science et humanisme, sur la philosophie des valeurs, la notion d’humanité, la société et la communion. — S. Decloux, S.J.

	G. Simon, SS. CC. — Die Achse der Weltgeschichte nach Karl Jaspera.

	Coll. Analecta Gregoriana, vol. 147. Series Facultatis Philosophicae : sectio B, n. 13. Rome, Université Grégorienne, 1965, 24 X 16, xix-214 p., 3.000 lires.

	On connaît le livre de Jaspers : «Vom Ursprung und Ziel der Geschichte» Il sert de point de départ à la question de cette thèse. Car, pour Jaspers, il s’agit de remettre la foi chrétienne clans l’ensemble des fois religieuses de l’humanité et de relativiser dès lors l’axe de l’histoire donné par le christianisme à l’Occident et finalement au monde. Partant de la situation historique de notre époque, dominée par la technique, caractérisée par des phénomènes de masse et par le nihilisme, alors que les puissances spirituelles, comme l’Eglise et l’idéal humaniste, semblent dépourvues d’efficacité, Jaspers propose le retour à une origine plus radicale et à des sources plus profondes. Il pense, dans cette optique, découvrir, au milieu du premier millénaire avant Jésus-Christ, un axe universel de l’histoire auquel tous les hommes, y compris le chrétien, peuvent se reporter. Dans ce «temps axial», de manière indépendante, la Chine, l’Inde et l’Occident s’éveillent presque en même temps à l’esprit. C’est à cette époque qu’il faut remonter, pour trouver l’unité et la communication possible entre les grands groupes humains. C’est cette position de Jaspers que l’auteur reproduit d’abord fidèlement. Il s’attache ensuite à montrer l’intégration d’une telle perspective dans l’ensemble de la «philosophie de l’existence» de Jaspers. Il rappelle aussi la position de Jaspers sur la foi philosophique et son jugement sur le Christ comme ttn des révélateurs de Dieu. La philosophie, pour Taspers. dépasse les religions, même si elle s’y réfère continuellement pour y découvrir les Chiffres de la Transcendance. Cette thèse, conduite avec beaucoup de clarté, nous semble indiquer de manière extrêmement convaincante combien la philosophie de Jaspers reste incapable de penser l’histoire, sinon comme une série de réalisations toujours plus ou moins contingentes d’un universel abstrait — S. Decloux, S.J.

	J. B. O’Malley. — The Fellowship of Being. An Essay on the Concept of Person in the Philosophy of Gabriel Marcel. La Haye, M. Nijhoff, 1966, 24 X 16, xir-140 p., 20 flor.

	Le concept de personne est évidemment central dans la pensée de G. Marcel Ce livre, qui est un des rares livres anglais consacrés à Marcel, conduit donc au cœur de l’interrogation posée par le philosophe français, et au cœur de la réponse que sa réflexion apporte à la vie humaine. Les quatre chapitres sont intitulés comme suit : la question personnelle, l’enquête métaproblématique, la question existentielle, le compagnonnage de l’être. L’auteur présente ainsi les étapes de l’engagement existentiel de la personne humaine, en rappelant les grands thèmes marcellicns d’incarnation, de communion préréflexive avec l’univers, de rapports personnels de fidélité, de foi, d’espérance et d’amour. Le sens accordé par Marcel au terme « personne » est, comme l’auteur le souligne justement, à la fois ontologique et éthique. C’est que 1’« existentialisme » de Marcel n’est pas exclusif de l’essence humaine ; sa réflexion sur la liberté ne s’oppose absolument pas à un appel de l’être. — S. Decloux, S.J.
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NOUVELLE
REVUE THEOLOGIQUE

	Relations entre hiérarchie
et supérieurs majeurs d’après les directives
du Concile Vatican II

	L’ASPECT THEOLOGIQUE DU PROBLEME

	Dans une question aussi délicate, il importe de ne pas procéder au gré d’intuitions personnelles et de ne pas céder à la tentation facile d’une défense de ses intérêts. Il faut au contraire étudier objectivement les textes pour essayer d’y déceler lucidement la vraie pensée de l’Eglise. Là où plusieurs interprétations sont possibles, l’histoire des documents, l’analyse littéraire des « modi » ayant conditionné la rédaction définitive, doivent nous éclairer. C’est pourquoi nous procéderons non a priori mais de la façon suivante : nous présenterons d’abord le contenu du Motu Proprio Ecclesiae Sanctae (6 août 1966) fixant les normes d’application des décrets Christus Dominus, Presbyterorum Ordinis, Pcrfcctae Caritatis, Ad g entes touchant tous de quelque façon au problème de la relation hiérarchie-supérieurs majeurs. De là nous remonterons aux grands textes conciliaires afin de discerner les assises théologiques sur lesquelles doit s’appuyer l’exécution des volontés du Concile.

	
		— Le Motu Proprio « Ecclesiae Sanctae »
et les normes touchant à la relation hiérarchie-religieux



	Mettant à exécution la demande faite par le n. 7 de Presbyterorum Ordinis, le n. 15 des normes relatives aux décrets sur La charge pastorale des évêques et La vie et le ministère des prêtres traite du Conseil Presbytéral. Lié à la personne même de l’évêque qui le con-

	n. R. th. lxxxix, 1967, n° 6. stitue (il est dissout à sa mort ou à sa démission), ce « sénat de prêtres » a pour fonction de conseiller l’évêque en tout ce qui regarde le gouvernement du diocèse. Or parmi ses membres « cooptari passant etiam rcligiosi, quatenus in cura animarum atque apostolatus operibus exerccndis partent habcant ». Il s’agit ici, évidemment, des religieux-clercs. On notera deux points : d’une part l’évêque n’est pas obligé de se choisir ainsi comme conseillers des religieux, d’autre part lorsqu’il le fait il doit se limiter à ceux qui sont engagés dans la pastorale du diocèse.

	21

	Le numéro suivant parle, lui, du Conseil Pastoral si vivement recommandé par le décret Christus Dominas, n. 27. Il s’agit cette fois non du gouvernement du diocèse mais de tout ce qui, dans l'agir pastoral, doit conduire à la « vitae et actionis Populi Dei conformitas cum Evangelio ». Bien qu’il ne soit lui aussi que consultatif, ce Conseil est évidemment très important : il ne s’agit plus simplement de conseiller l’évêque sur « tout ce qui concerne les besoins de l’œuvre pastorale et le bien du diocèse» (n. 15) mais d’étudier, d’examiner tout ce qui a trait à la pastorale de l’église locale puis, à partir de là, de proposer les conclusions pratiques jugées nécessaires (n. 16, § 1). Cette fois — et le texte est catégorique — « In Consilio Pastorali clerici, religiosi et laici, spccialiter ab Episcopo delccti, partes habent ». Précisons que ces « religiosi » ne sont plus simplement des clercs, mais aussi des religieux-laïcs (hommes ou femmes), et qu’il n’est pas nécessaire d’être activement engagé dans la pastorale du diocèse pour devenir conseiller au sens strict. Nous avons là une décision pratique lourde d’implications théologiques, sur lesquelles nous reviendrons : les religieux ont un rôle à jouer, au même titre que les clercs et que certains laïcs, dans la mise en place de la pastorale de l’église locale.

	Soulignons au passage une petite incise du n. 20 traitant du déplacement et du transfert des curés : « l’évêque peut — salvo jure de Religiosis vigentc — légitimement déplacer tout curé de sa paroisse ». On reconnaît donc le pouvoir du Supérieur majeur même en ce qui regarde la fonction la plus directement liée (dans la législation actuelle) à la charge pastorale, la fonction de « pastor animarum ».

	Mais le bloc le plus imposant des normes relatives aux décrets Christus Dominas et Presbytcrorum ordinis et concernant les religieux dans leur relation à l’autorité hiérarchique est constitué des nn. 22 à 40, mettant en pratique les nn. 33 à 35 du texte sur La charge pastorale des évêques. L’intérêt de ces directives est décuplé du fait qu’elles valent « pro omnibus religiosis, viris et mulieribus, cujusvis ritus, salvis pro Orientalibus Patriarcharam juribus » (n. 22). Elles tendent, sans aucun doute, à fortement resserrer les liens entre évêque et religieux, « etiam cxempti » selon la formule qui revient souvent. En ce qui concerne plus directement notre sujet, les points suivants sont à relever soigneusement.

	Même exempts au sens strict, les religieux sont soumis de façon absolue à l’autorité hiérarchique (évêque local. Conférence épiscopale) en tout ce qui regarde :

	
	— les lois, décisions, ordonnances relatives : soit aux œuvres diverses liées à l’exercice de l’apostolat, à l’action pastorale et sociale prescrite ou recommandée par la hiérarchie (n. 25, § 1 ; n. 40) ; soit à l’usage public des moyens de communication sociale (n. 25, § 2) ; soit à l’inscription aux sociétés interdites par la hiérarchie et à la collaboration avec elles (ibid.) ; soit au port de l’habit ecclésiastique (ibid.) ; soit à l’accès aux spectacles publics (ibid.) ; soit à l’exercice public du culte là où les fidèles sont normalement admis (nn. 26, 37, 38) ;

	— la collecte des fonds par quête publique dans le diocèse (n. 27, § 2) ;

	— les associations de fidèles placées sous la conduite et la direction de l’Institut, et l’activité apostolique de ces groupements (n. 35) ;

	— les institutions destinées aux activités de la charité spirituelle ou temporelle et ouvertes à d’autres que les membres de l’Institut (n. 39, § 2).



	Mais en d’autres domaines, même si l’autorité épiscopale demeure l’autorité suprême, un dialogue vrai avec l’autorité religieuse et respectant la nature de celle-ci est strictement requis. C’est le cas de :

	
	— l’activité missionnaire, scion des normes dont nous reparlerons (n. 24) ;

	— l’établissement d’une législation commune pour la collecte des fonds (n. 27, § 1) ;

	— l’exercice d’œuvres (meme propres ou particulières à l’Institut) qui ont été confiées à un groupe de religieux par l’Ordinaire du lieu (n. 29, § 2) ;

	— la nomination d’un religieux à une charge pastorale importante, faite soit par le supérieur compétent, soit par la hiérarchie (n. 30, § 2 ; n. 31) ;

	— la possibilité de transfert d’un religieux responsable d’une fonction importante (n. 32) ;

	— la convention selon laquelle un Institut prend en charge telle œuvre (n. 30, § 1) ;

	— la décision épiscopale de confier une paroisse à un Institut (n. 33, § 1) et de nommer curé d’une paroisse extérieure à l’Institut un religieux de celui-ci (n. 33, § 2) ;

	— la suppression d’une maison religieuse, même exempte, formée ou non formée (n. 34) ;

	— l’élargissement de l'activité apostolique de certains religieux non strictement contemplatifs, en certaines circonstances, pour des besoins urgents (n. 36) ;

	— la politique scolaire du diocèse (n. 39, § 1).



	Le supérieur majeur a toute autorité lorsqu’il s’agit :

	— de la vie interne des maisons qui lui sont confiées (n. 29) ;

	
	— de l’organisation de la «liturgie domestique» et de l’office choral, et cela selon les lois, coutumes, traditions propres à son rite et à son Institut (n. 26) ;

	— de la promotion de l’œuvre propre et traditionnelle de la communauté et de son exercice ordinaire dans les maisons de l’Institut, compte tenu, bien entendu, des lois de la juridiction épiscopale (nn. 28 ; 29, § 1) ;

	— des « écoles intentes », i.c. ouvertes exclusivement aux jeunes membres de l’Institut (n. 39, § 2).



	Alors qu’une lecture rapide du document pourrait laisser l’impression d’une certaine main-mise de l’épiscopat sur l’activité des religieux, une étude plus attentive et plus analytique révèle au contraire, on le voit, un accent très fort mis sur une franche collaboration, appuyée sur un dialogue authentique. Notons immédiatement qu’au n. 36 on n’a pas répété une petite clausule du n. 35 de Christus Dominus qui avait inquiété beaucoup de Supérieurs généraux parce qu’elle entrevoyait la possibilité d’une adaptation des Constitutions afin de permettre à des religieux de répondre à certaines demandes de l’évêque (« que les religieux se prêtent avec promptitude et fidélité aux requêtes et désirs des évêques leur demandant de prendre une part plus large au ministère du salut des hommes, salva Instituti indole et secundum Constitutiones quae, si necesse sit, ad hune finem accomo- dentur, inspectis hujus Decreti Concilii principiis »). Est-ce à dessein ? Plusieurs indices nous incitent à répondre affirmativement.

	Des normes d’exécution concernant le Décret Perfectae caritatis ne retenons que le n. 43, qui nous paraît capital : « il importe au plus haut point que les Conférences ou Unions nationales de supérieurs et supérieures majeurs collaborent avec les Conférences épiscopales dans la confiance et le respect (confidenter et reverenter coope- rentur) ; aussi faut-il souhaiter que les questions relevant de l’une et l’autre partie soient traitées dans des Commissions mixtes groupant des évêques et des supérieurs ou supérieures majeurs ». L’accent est mis, ici encore, sur la collaboration et le dialogue.

	C’est encore ce que le Motu proprio met à l’avant-plan lorsqu’il traite de l’activité missionnaire de l’Eglise. Aux nn. 10 et 11, après avoir souligné le rôle des religieux dans l’évangélisation du monde, il demande aux évêques de toutes les églises locales de leur faciliter les voies en tout ce qui concerne le recrutement, la collecte de fonds, l’entretien du zèle missionnaire des fidèles. Les nn. 15 et 16 ordonnent que des représentants d’Instituts religieux fassent partie, pour certains avec voix délibérative dans le Conseil central (n. 15), pour d’autres avec voix purement consultative (n. 16), de la direction de la S.C. de la Propagation de la foi. Les conventions devant régler les relations mutuelles entre Ordinaires des lieux et Instituts missionnaires seront établies — et l’on précise « en tenant compte et de la poursuite de l’oeuvre missionnaire et des besoins des Instituts » — après consultation des Conférences épiscopales impliquées et des Instituts (n. 17). Les religieux missionnaires auront leur juste part des subsides accordés aux missions (n. 19). Enfin, même en territoire de mission, ils devront se grouper en Conférences ou Unions afin de coordonner leurs efforts apostoliques (n. 21).

	On peut donc résumer l’esprit du Motu proprio par les termes collaboration, respect des compétences respectives, mais toutefois à ^intérieur de la structure sacramentelle de l'Eglise « fondée sur les Apôtres » et confiée à leurs successeurs. Certes la lettre du texte peut donner l’impression d’une situation instable, lourde de menaces en ce qui concerne des revendications possibles d’autorité du côté de l’une ou l’autre partie. On pourrait même craindre parfois le danger d’une certaine mise en veilleuse de la vocation charismatique qui caractérise dans la Tradition l’institution religieuse. Il se peut que certains l’interprètent dans ce sens. Pourtant, bien compris, il nous semble en parfaite harmonie avec l’esprit du Concile. Il est la traduction d’une exacte théologie des relations hiérarchie-religieux, diffuse dans plusieurs documents mais jamais explicitement dégagée, et que nous allons maintenant tâcher de mettre en lumière.

	
		— La vocation « spécifique » du religieux
dans le mystère de l’Eglise Communion-de-Vie



	Il importe d’abord de rappeler qu’au sein de l’Eglist Mystère, c’est-à-dire de la Communion-de-Vie avec le Père, l’institution religieuse comme telle a une fonction spécifique, typiquement ecclésiale, rejoignant les valeurs les plus profondes du fait chrétien. Si, en effet, des baptisés se groupent sous une règle commune, se soumettent à ce « pater spiritiialis » que devrait normalement être le supérieur, c’est dans le but bien précis de rechercher la perfection de la vie de grâce infusée en eux par la Parole de Dieu et les sacrements. Selon la belle expression de Perfectae caritatis « il y a là vraiment une consécration particulière qui s’enracine dans la consécration baptismale et l’exprime avec plus de plénitude» (n. 5). Le religieux veut faire fleurir le plus parfaitement possible son être-chrétien, s’engager le plus généreusement possible dans la réponse au don de Dieu. C’est pour cela qu’il s’agrège, à l’intérieur de la communauté ecclésiale, à une cellule fraternelle, explicitement et formellement ordonnée à cette fin, et pour cela dotée de son organisation et de son gouvernement propres.

	Certes tout noyau ecclésial est de soi apte à conduire vers la perfection par la vie de foi, la célébration des sacrements, la direction spirituelle des pasteurs, l’exercice de la charité. Pourtant il est normal que, sans briser en rien leurs liens essentiels avec toute la communauté des baptisés, certains fidèles se regroupent en vue de l’adoption de moyens de sanctification et d’un style d’existence que, dans sa «prudence» pastorale, l’autorité hiérarchique ne peut pas imposer à tous les chrétiens. Car, bien que fondés sur l’unique baptême dans lequel tous sont égaux, les appels du Seigneur sont divers.

	
C’est dire que la vocation religieuse, les formes diverses quelle revêt, le style particulier d’autorité qui la régit, la place propre qu’elle tient dans l’ensemble du Corps du Christ, sont de l’ordre de la réponse libre et personnelle à la grâce divine. Donc de l’ordre du charismatique, du pneumatique. La Constitution Lumen Gentium parle, avec justesse, d’un « don particulier dans la vie de l’Eglise » (n. 43) et Perfectae caritatis situe toute la vie religieuse dans « l’impulsion de la charité que l’Esprit répand dans les cœurs » (n. 1).

	On n’est plus en effet dans l’ordre de la réception des biens divins par les canaux hiérarchiques de l’Eglise-Institution. On est dans le mystérieux domaine de la fructification de la grâce, des inspirations et du dynamisme de l’Esprit Saint. Le ministère hiérarchique de l’Eglise offre à qui le désire le don fondamental de Dieu, sa vie de communion. La communauté religieuse offre à qui veut épanouir en plénitude cette communion des moyens privilégiés. Certes, puisque la hiérarchie a pour mission de paître tout le Peuple de Dieu, en ne laissant aucun baptisé en dehors de son action et de sa sollicitude. « il lui revient de diriger sagement par ses lois la pratique des conseils évangéliques... C’est elle aussi qui, suivant docilement les inspirations de l’Esprit Saint, reçoit les règles proposées ... et, une fois achevée leur révision, les approuve officiellement » (Lumen Gentium, n. 45). Toutefois cette direction pastorale se conjugue avec la forme d’autorité immanente à la communauté religieuse et formellement adaptée à la nature et à la fin spécifique de celle-ci. A ce plan, le plan le plus profond, il y a donc complémentarité. L’institution religieuse, loin de concurrencer l’institution hiérarchique, vient au contraire mener à sa parfaite maturité l’œuvre de celle-ci. Elle s’enracine dans le don fondamental que Dieu, d’ordinaire, n’accorde que par la médiation hiérarchique : le don de la filiation adoptive. Bien plus, elle demeure toujours à l’intérieur de ce don, sans cesse renouvelé et approfondi par l’écoute de la Parole de Dieu et la participation aux sacrements, deux « biens » relevant essentiellement de la médiation hiérarchique. Mais elle permet à ceux qui, poussés par l’Esprit, veulent entrer totalement en ce don, de le faire avec plus de facilité. Et ainsi elle rend à l’Eglise de Dieu un service éminent : elle fait surgir en celle-ci un « signe » lui révélant sa propre nature (Lumen Gentium, n. 44). Il faut insister sur ce point : c’est éminemment par la communauté religieuse que l’évêque peut voir se profiler à l’intérieur même du petit troupeau que le Seigneur lui confie la véritable image de 1’ Ecclesia S pansa au service de laquelle il a été consacré et qu’il a en quelque sorte épousée. Et il le peut parce que, sous la conduite de ses chefs, la cellule religieuse a écouté les suggestions de l’Esprit et les a suivies de son mieux.

	Nous parvenons ainsi à une première conclusion, fondamentale. Dès qu'il s'agit de relations hiérarchie - supérieurs religieux, il est (théologiquement) radicalement essentiel de mettre nettement en lumière et de préserver cette complémentarité des autorités et des compétences, au sens dont nous venons d'en parler, il y va du bien DE L’ÉGLISE COMME TELLE, DANS SON ESSENCE MÊME DE « COMMUNION- DE vie ». Toute structure qui mettrait en cause l’une ou l’autre de ces deux autorités ne saurait être acceptée, même si, de façon immédiate, elle règle certains problèmes. Ici, plus qu’ailleurs, il faut se méfier de la myopie.

	
		— Le rapport théologique entre engagement apostolique du religieux et évêque de l’église locale



	Le principe que nous venons d’affirmer s’applique d’abord et surtout au plan de l’engagement apostolique des religieux, plan où d’ailleurs surgissent d’ordinaire les conflits les plus graves et les plus lourds de conséquence.

	Nous disions que le religieux voulait vivre en plénitude sa grâce baptismale de communion de vie, donc de passage dans le mystère profond de l’Eglise. Or cette entrée dans le Corps du Seigneur dépose toujours dans le cœur du fidèle un appel apostolique qui est une dimension essentielle de l’être chrétien. Le Concile n’a cessé de redire (Décret sur l’Apostolat des laïcs, Décret sur l’activité missionnaire de l’Eglise, Décret sur les religieux, Constitution dogmatique sur l’Eglise) que par son baptême tout chrétien était, dans la puissance de l’Esprit, tourné vers les autres pour leur apporter la lumière du Christ et les conduire à la joie du Royaume. Qui dit perfection de vie baptismale — et par conséquent idéal de la vie religieuse — dit donc par le fait même perfection de la réponse à l’appel de l’Esprit pour l’engagement apostolique.

	C’est ici qu’il faut éviter les équivoques. La nature de la vie religieuse telle que nous la décrivions plus haut impose en effet à l’engagement apostolique du religieux deux modalités essentielles qui le caractérisent à l’intérieur de l’engagement apostolique de l’Eglise universelle. Une modalité de « limite » s’articulant sur une modalité de « disponibilité universelle ».

	D’abord une modalité de « limite ». L’entrée libre et mûrement réfléchie en tel Institut, sous la poussée d’un appel spécial de l’Esprit, est de soi liée à l’adoption d’un style de vie et d’un type d’action déterminés du dedans précisément par cet appel de l’Esprit. A l’origine de chaque fondation existe toujours la perception aiguë par le Fondateur d’une certaine valeur évangélique à davantage mettre en 

	
relief, en relation d’ordinaire avec un besoin d’Eglise à combler: le charisme du Père de la communauté éclôt normalement en fonction de la condition concrète et réaliste du Peuple de Dieu lourdement en marche, non en fonction d’une Eglise théorique et abstraite. Aussi toute la vie religieuse, toute la recherche de communion vivante à la volonté du Père sont-elles unifiées autour de ce centre. Il ne s’agit pas, bien entendu, de mettre dans l’ombre ou de renier certaines valeurs de l’Evangile ; il s’agit — toujours sous l’appel de l’Esprit inscrit par le baptême — de mettre davantage en lumière une dimension du fait chrétien, un aspect du rayonnement évangélique. C’est pourquoi l’engagement apostolique du religieux est, de par l’appel fondamental de l’Esprit auquel il a voulu répondre généreusement, assez fortement canalisé par cette ligne de force que l’on appelle d’ordinaire la fin spécifique de son Institut.

	A première vue cela pourrait ressembler à un appauvrissement et pour la vie de charité de l’individu et pour l’Eglise. D’où la tentation (facile) — qui a percé çà et là durant le Concile même chez des religieux — de briser ces barrières. Mais à qui réfléchit en profondeur sur la nature de la vie religieuse cette limite apparaît vite au contraire comme une source de puissance.

	D’une part, en effet, ce choix aboutit d’ordinaire à la formation de corps apostoliques spécialisés dans un champ précis de la vie et de l’agir ecclésiaux. De cette façon, la présence dynamique de l’Esprit Saint, âme de l’Eglise, peut produire des fruits plus parfaits et plus nombreux, l’engagement du Peuple de Dieu dans les structures du monde se faire avec plus de qualité et de sûreté. Ici encore il importe de raisonner en se situant d’emblée au plan de l’Eglise comme telle, non à celui de problèmes immédiats. De plus, et cela nous paraît encore plus important, le fait que tel type d’activité soit relié à une vie tout unifiée autour de lui et pourtant tendue vers la recherche d’une perfection chrétienne intégrale, donne à l’acte ainsi posé une valeur de « témoignage » et de « signe ». N’est-il pas bouleversant que toute la recherche de l’union la plus totale et la plus vraie avec Dieu s’accomplisse, par exemple, dans l’engagement quotidien de toute une communauté au service de ceux qui souffrent ? Alors la qualité de l’acte posé, et individuellement et communautaire- ment, a des répercussions allant au-delà de l’efficacité : elle rejoint le plan du signe. Et nous savons qu’en climat chrétien le signe est toujours premier, dès lors que l’on parle de la part jouée par l’homme.

	Voilà pourquoi le Concile, surtout dans le décret Perfectae caritatis, a insisté avec force sur le respect et le maintien des vraies traditions, des vrais objectifs spécifiques, du véritable esprit originel, bref du patrimoine de chaque Institut {Perfectae caritatis, nn. 2, 20). Il voit même dans l’instauration d’une plus grande fidélité à cet ensemble une

	HIÉRARCHIE ET SUPÉRIEURS MAJEURS D’APRÈS VATICAN II 569 des bases essentielles du renouveau. On notera que le Décret Christus Dominus (sur la charge pastorale des évêques) dans le fameux numéro 35, autour duquel tant d’inquiétudes se nouèrent, a lui aussi souligné ce point. Lorsqu’il demande aux religieux de se prêter aux désirs des évêques il précise : « ils le feront toutefois dans le respect du caractère de leur Institut et conformément à leurs constitutions qui, si nécessaire, seraient adaptées à cette fin». Nous avons déjà noté que le Mo tu Proprio du 6 août 1966 ne parle plus de cette adaptation des Constitutions. Ajoutons que l’incise en son entier existait déjà dans le schéma De Cura animarum de 1963 (n. 20). Une note précisait alors le sens de cette adaptation des Constitutions : « Constitutiones dicuntur accommodandae non necessario cttm mutatione finis specialis Instituti, quasi deberet de vita contemplativa transire ad activam vel ad diversa opera non sibi propria. Fine quidem cum indole propria Instituti servato, constitutiones exigentiis hodiernis apostolatus et debitae Ordinario loci subordinations, prout necessarium, melius aptentur, ut sodalium activitas efficacior sit et congruentius ordinata procedat » (p. 25, note 10). Cette note disparaît dans le schéma « emendatus » de 1964. Mais elle prouve que l’esprit du texte rejoint la ligne générale de Perfectae caritatis. D’ailleurs, plus loin, le même numéro 35 rappelle que si les religieux non contemplatifs peuvent être appelés à apporter leur concours aux divers ministères pastoraux, ce sera « compte tenu cependant du caractère propre de chaque Institut ». Il insiste pour que les religieux engagés dans l’apostolat « soient pénétrés de l’esprit de leur propre Institut et demeurent fidèles à l’observance régulière et à la dépendance envers leurs propres supérieurs » et « que les évêques eux-mêmes ne manquent pas de recommander cette obligation ». Ajoutons enfin que le Décret Ad gentes est lui aussi dans la même ligne. Lorsqu’il demande aux Instituts d’adapter leurs Constitutions il a soin d’ajouter «mais cependant selon l’esprit du Fondateur» (n. 40). Bref, le Concile tient fermement au respect de la ligne d’action apostolique propre à chaque Institut : il y voit une source de richesse.

	Ceci nous amène à une deuxième conclusion. Lorsqu'il est question de relations hiérarchie-religieux dans Faction apostolique, le principe théologique du respect de la ligne d’action propre à chaque institut de PAR l’appel SPÉCIAL DE L’ESPRIT SAINT QUI l’a FAIT SURGIR dans l’église doit être scrupuleusement observé. Il y va cette fois de la qualité et de la valeur de témoignage de l'agir ecclésial comme tel.

	Nous affirmions toutefois que cette « limite » du champ d’activité s’articulait sur une modalité de « disponibilité universelle ». On reconnaît ici le point souvent invoqué pour justifier l’exemption, que celle-ci soit entendue en son sens strict (on parle alors des «ordres exempts ») ou en son sens très large. Nous nous situerons ici à un plan qui transcende et unit ces deux formes.

	La vie religieuse est, en effet, entrée active dans l’appel baptismal de l’Esprit afin d’y répondre en perfection. Or le don qu’au baptême Jésus nous fait de son Esprit Saint a pour effet premier de nous incorporer en son Corps ecclésial et donc de nous ouvrir nécessairement à toutes les dimensions de la catholicité. L’Esprit n’est-il pas le lien d’unité de l’Eglise, celui grâce auquel les multiples églises locales ne sont de fait qu’un unique Corps du Christ ? L’entrée dans telle communauté ecclésiale, groupée autour de son évêque, est donc non seulement entrée dans l’Eglise universelle mais aussi (et la nuance nous paraît importante) entrée dans le dynamisme qui pousse les diverses églises locales à « communier » les unes aux autres et à manifester cette « communion » dans leur vie. L’Eglise universelle n’est pas un grand tout que l’on découperait en diocèses à la façon dont on divise la France en départements ; elle est au contraire le fruit de la « communion » de charité et de foi des diverses communautés locales dans chacune desquelles elle se réalise en son essence.

	C’est le sens profond de la doctrine du Concile sur la « collégialité épiscopale » : d’une part le diocèse « lié à son pasteur et par lui rassemblé dans le Saint-Esprit, grâce à l’Evangile et à l’Eucharistie, constitue une église particulière en laquelle est vraiment présente et agissante l’Eglise du Christ, une, sainte, catholique et apostolique» (Christus Dominas, n. 11), d’autre part puisque «la seule et unique Eglise catholique existe dans les églises particulières formées à son image et à partir de ces églises particulières » (Lumen Gentium, n. 23) ces dernières sont habitées et portées par l’appel et le souci du bien de tout le Corps du Christ « qui est un Corps fait d’églises » (Lumen Gentium, n. 23). L’église locale, de par sa nature même, s’ouvre sur l’Eglise universelle et la « communion » des églises. Et cela de par le dynamisme même de l’Esprit.

	Aussi, la recherche de la perfection de la grâce baptismale doit-elle conduire à une ouverture efficace dans ce sens de l’universalité, donc de la catholicité. Le religieux, parce qu’il veut vivre le plus pleinement possible sa vocation baptismale, se sent en conséquence poussé à un engagement apostolique marqué par cette loi de la catholicité. Il se veut au service de la « communion des églises ». Ajoutons immédiatement que le climat de transparence, de pauvreté intérieure, de disponibilité spirituelle que ses vœux creusent en lui sous-tend et porte ce désir. Certes — et nous insisterons longuement sur ce point — le religieux dès lors qu’il travaille dans un diocèse est lié à l’autorité pastorale du Père de celui-ci. Il refuse toutefois s’il n’est pas membre 

	
d’un Institut strictement diocésain, et c’est là que joue cette vocation au service de la « communion des églises » dont nous parlons, de s’engager à ne travailler que dans une église locale déterminée. Car il se veut disponible pour toute besogne d’Eglise, dans la ligne de sa vocation particulière, et se propose d’aller là où par les canaux mystérieux transmettant normalement ses appels l’Esprit le désire. La compétence particulière que doit lui apporter la « limite » dont nous parlions plus haut débouche donc, on le voit, sur une « disponibilité universelle ».

	Telle nous paraît être la racine théologique de ce que l’on appelle — le mot, essentiellement juridique, est malheureux et source de bien des équivoques — l’exemption. Son but formel n’est pas de soustraire les religieux à l’autorité de l’évêque local : nous verrons que le Concile a fort heureusement réagi à ce sujet. Il est de rendre possible cette « disponibilité » au service de la catholicité, et de faire de l’institution religieuse comme telle un instrument privilégié pour l’exercice de la « communion des églises ». De fait, l’histoire nous montre clairement que telle a bien été la fonction des religieux au sein des grands mouvements qui ont servi la catholicité de l’Eglise : le seul exemple de l’expansion missionnaire en fait foi, qu’il s’agisse de l’engagement des moines dans l’évangélisation du vieux monde ou de la floraison des Instituts missionnaires modernes.

	Bien des remarques du Concile vont dans ce sens. Ainsi, dans Lumen Gentium n. 45 il est dit : « pour qu’il soit mieux pourvu aux nécessités de tozet le troupeau du Seigneur (totius dominici gregis), n’importe quel Institut de perfection et chacun de ses membres peuvent être en vue de l’utilité commune (intuitu utilitatis communis) exemptés par le Souverain Pontife, en raison de sa primauté sur l’Eglise universelle, de l’autorité des Ordinaires des lieux et être soumis à lui seul ». Nul doute possible : l’exemption est vue comme un instrument au service de la catholicité. Il en va de même du n. 35, § 3 de Christus Dominus, bien que l’accent y soit surtout mis, et à dessein, sur la structure interne des communautés. En effet, après avoir affirmé « l’exemption selon laquelle les religieux sont rattachés au Souverain Pontife ou à une autre autorité ecclésiastique et soustraits à la juridiction des évêques regarde surtout la structure interne des Instituts : le but en est de mieux ordonner et harmoniser toutes choses dans l’existence des religieux et de veiller davantage au progrès et à la perfection de la vie commune religieuse », le texte continue : «l’exemption permet aussi au Souverain Pontife de disposer des religieux pour le bien de l’Eglise universelle et à une autre autorité compétente d’en disposer pour le bien des églises de sa propre juridiction ». Il est clair qu’ici on a plutôt cherché à restreindre le champ d’extension de l’exemption. L’étude des nombreux « modi » en fait foi. L’accent mis sur sa portée clans la conduite interne des Instituts vise, sans nul doute, à atténuer sa portée dans l’agir apostolique de ces mêmes Instituts. Pourtant on se sent obligé d’ajouter (en renvoyant à l’allocution de Paul VI du 23 mai 1964) qu’elle a néanmoins l’heureux effet de mettre à la disposition des besoins de l’Eglise universelle, donc au service de la « collégialité épiscopale », des forces vives, toujours disponibles.

	Nous pouvons maintenant formuler cette vérité sous forme de conclusion, la troisième de cette étude. Lorsqu’il est question des relations hiérarchie-religieux dans l’agir apostolique, le principe théologique selon lequel les religieux, en vertu même de leur vocation, sont AU SERVICE DE TOUT LE TROUPEAU DU SEIGNEUR ET DE LA « COMMUNION DES ÉGLISES locales », que donc ils ne sont pas (sauf lorsqu?U s’agit de communautés strictement diocésaines) liés att service exclusif d’une église locale, doit être lui aussi fidèlement observé par l’une et Vautre partie. Il y va du bien commun de tout le peuple de dieu.

	Ces. grands principes fermement établis, il nous faut maintenant considérer le religieux dans l’exercice concret de cet apostolat bien caractérisé par les deux lois de la « limite spécifique » de son engagement et de sa « disponibilité universelle ».

	Bien entendu, il ne peut travailler que dans une église locale, même si celle-ci n’est pas l’église à laquelle appartient le couvent ou la maison dans laquelle il est assigné. Car, et cela encore a été trop clairement mis en lumière par le Concile pour que nous y insistions, il n’y a d’Eglise universelle que dans et par les églises locales, puisque «la seule et unique Eglise catholique existe dans les églises particulières et à partir d’elles » {Lumen Gentium, n. 23). La « disponibilité universelle » dont nous parlions plus haut s’actualise donc nécessairement, dès lors qu’il s’agit d’engagement apostolique au sens courant du terme et qui est celui employé par le Décret Chris tics Dominus, dans un diocèse ou tout au moins (surtout lorsqu’il est question de l’activité missionnaire) dans un territoire officiellement confié à un pasteur, qu’il soit évêque ou simple Préfet Apostolique.

	Or, de par la volonté du Christ Jésus, ecclésialement signifiée et actualisée dans le rite de la consécration épiscopale, il n’y a dans l'église locale, quelle qu’elle soit, qu’un unique Père et Chef, l’évêque local. On sait qu’une des plus grandes acquisitions doctrinales du Concile est cette remise en lumière de la théologie de l’épiscopat, et que la plupart des nouvelles orientations qu’il a données ont été axées sur cette redécouverte. Il ne s’agit pas là simplement de convenances. Il s’agit du désir même du Seigneur et donc d’une des strates essentielles sur lesquelles se construit le mystère de l’Eglise Peuple de Dieu. Il ne s’agit pas non plus simplement d’une disposition d’ordre

	
HIÉRARCHIE ET SUPERIEURS MAJEURS D’APRÈS VATICAN II 573 pratique visant à assurer l’ordre et la discipline extérieure nécessaires au bon fonctionnement de la société ecclésiale: dans l’évêque « le Seigneur Jésus lui-même, Pontife suprême, est présent au milieu des croyants » {Lumen Gentium, n. 21). C’est pourquoi, même lorsque des nécessités concrètes obligent l’évêque diocésain à demander l’aide d’évêques auxiliaires, ces derniers, bien que dotés eux aussi du caractère épiscopal, sont sous son autorité {Chris tics Dominus, n. 25). Cette portion du Peuple de Dieu lui a été confiée pour qu’il en soit le Père. Il aura à en rendre compte au Seigneur {ibid., n. 11). Aussi, en vertu même de cette responsabilité, appuyée sur un don permanent de l’Esprit qui lui est fait à cette fin {Lumen Gentium, n. 21), a-t-il toute autorité en ce qui concerne la vie évangélique des baptisés de son petit troupeau. Bien plus, en tant que successeur du Collège apostolique, le Collège épiscopal a également la responsabilité première dans la diffusion de l’Evangile ; ce qui s’applique éminemment à l’intérieur du diocèse confié à chaque évêque : « c’est d’abord {imprimis) par leur ministère privilégié que le Seigneur Jésus prêche à toutes les nations la parole de Dieu... le témoignage de l’Evangile de la grâce de Dieu leur a été confié » {Lumen Gentium, n. 21). Charge, responsabilité, mission qui, répétons-le, répondent à la volonté explicite du Christ. La vie évangélique de l’Eglise locale, dans ses manifestations extérieures et en tout ce qui concerne son bien commun spécifique, est confiée par Dieu à la sollicitude de l’évcque. Vouloir échapper à cette « auctoritas » épiscopale revient donc à refuser concrètement le vouloir du Seigneur Jésus, sa mystérieuse « économie ».

	C’est dire que l’engagement apostolique du religieux et de la communauté religieuse en son ensemble est soumis à l’autorité de l’évêque de l’église locale où de fait cet apostolat s’exerce (église locale qui, en vertu du principe de la « disponibilité universelle », n’est pas nécessairement l’église dans laquelle se trouve la maison où vit ordinairement le religieux). Nous disions plus haut que l’évêque ne pouvait pas normalement imposer au religieux une tâche ne répondant pas à sa vocation spécifique, ni l’obliger à n’exercer son apostolat que dans son église particulière. Il faut maintenant ajouter que, de son côté, le religieux — fût-il exempt au sens le plus strict du terme — dès lors qu’il travaille pour l’Evangile dans une église donnée, ne peut d’aucune manière se soustraire aux décisions, lois, ordonnances, orientations pastorales concrètes, que l’évêque du lieu a, dans sa prudence de Pasteur du diocèse, promulguées en vue du bien commun de son Peuple chrétien. La « disponibilité universelle » dont nous parlions joue là à plein : c’est par sa transparence et sa pauvreté intérieure face aux pasteurs locaux que le religieux sert vraiment la collégialité. Répétons-le, le Christ a confié son Peuple aux successeurs des Apôtres sur lesquels il fonda son Eglise.

	
On comprend alors le sens thcologique de certains textes conciliaires qui peuvent, à première vue, donner l’impression d’un durcissement de l’autorité épiscopale voire de revendications, alors que de fait ils visent avant tout à situer dans une authentique théologie de l’Eglise l’engagement des religieux. La Constitution Lumen Gentium, après avoir rappelé le principe et l’utilité ecclésiale de l’exemption, poursuit : « les membres des Instituts, en remplissant leur tâche d’Eglise selon leur forme de vie particulière, doivent, selon les lois canoniques, respect et obéissance aux évêques, à cause de leur autorité pastorale sur les églises particulières (ob eorum in ecclesiis particularibus auctoritatem pastoralem) et pour l’unité et la concorde nécessaires au travail apostolique » (n. 45). Ce à quoi fait écho le n. 6 de Perfectae caritatis.

	Mais ce sont surtout les nn. 33-35 de Christus Dominus qui traitent de ce point avec toute la précision et l’insistance désirables :

	« Que tous les religieux fassent toujours preuve d’une soumission et d’un respect religieux envers les évêques en leur qualité de successeurs des Apôtres. Chaque fois qu'ils sont appelés légitimement à des œuvres d’apostolat, ils sont tenus d’exercer leurs fonctions comme des collaborateurs assidus et soumis des évêques ... L’exemption n’empêche pas les religieux d’être soumis dans chaque diocèse à la juridiction des évêques selon le droit dans la mesure où le requièrent l’accomplissement de leur charge pastorale et la bonne organisation du ministère des âmes (prout hontin pastorale munus perfungendum et animarum rite ordinanda curatio requirunt). Tous les religieux, exempts ou non, sont soumis au pouvoir des Ordinaires des lieux pour ce qui concerne l’exercice public du culte divin (dans le respect toutefois de la diversité des rites), le soin des âmes la sainte prédication à faire au peuple, l’éducation religieuse et morale des fidèles, surtout des enfants, l’enseignement catéchétique et la formation liturgique, la tenue du clergé. Il en va de même pour les œuvres diverses en ce qui regarde l’exercice de l’apostolat. Les écoles catholiques des religieux sont aussi soumises aux Ordinaires des lieux pour ce qui est de leur organisation générale et de leur surveillance, sans préjudice du droit des religieux à les gouverner. De même les religieux sont tenus d’observer tout ce dont les conciles ou conférences d’évêques auront légitimement prescrit l’observation par tous » (n. 35, §§ 1, 3, 4).

	L’histoire de ce long texte nous apporte quelques précisions intéressantes. Lorsqu’il est question par exemple de religieux légitimement appelés à l’apostolat, on entend faire mention de leur assignation par leurs supérieurs {Schéma 196!, p. 72 ; la précision fut introduite sur la demande d’un Père, cfr ibid., p. 81). La première rédaction du n. 34 disait que les religieux prêtres appartenaient « ad clerum dioecesanum » ; sur la pression d’un Père on corrigea en disant qu’ils appartiennent « ad clerum dioecesis» {ibid., p. 72 ; p. 81): on voit la nuance qui permet de saisir que les religieux sont «du diocèse » bien qu’ils ne soient pas « prêtres diocésains ». Aussi le n. 34, dans sa rédaction définitive, s’exprime-t-il ainsi : « il faut dire qu’à un certain titre véridique {vera quadam ratione} les religieux prêtres appartiennent au clergé du diocèse quatenus in cura animarum atque apostolatus operibus exercendis partent habent sub sacrorum Praesulum auctoritate ». Tous les mots de cette phrase portent. Au sujet des «œuvres» des religieux, le schéma de 1965 apporte au projet de 1964 une heureuse nuance : la soumission à l’évêque n’est exigée que là où l’exercice de l’apostolat est en cause {Schéma 1965, p. 63, Relatio de Mgr Jubany). Notons enfin que, de l’avis de la Commission chargée de la rédaction du Décret {ibid., pp. 63-64), il s’agissait tout à la fois de rappeler que « totum sacri apostolatus exercitium in dioecesi » est soumis à l’autorité de l’évêque, et de laisser aux religieux une « convenions libertas », bref d’instaurer un régime de coopération et de concorde {ibid.} qui soit fidèle à la nature même de l’Eglise.

	De tout cela se dégage une quatrième conclusion. Lorsqu’il est question des relations hiérarchie-religieux dans Vagir apostolique, le principe théologique selon lequel l’unique chef et responsable de L’ACTION PASTORALE SOUS TOUTES SES FORMES EST L’ÉVÊQUE DE l’église locale doit être scrupuleusement observé. On ne saurait d’aucune FAÇON REFUSER CETTE « AUCTORITAS » OU AGIR CONTRE ELLE DÈS LORS QU’IL S’aGIT DES CEUVRES FORMELLEMENT APOSTOLIQUES ET pE la « cura animarum ». Il y va de la structure même de l’église INSTITUTION DE SALUT.

	Les religieux doivent donc, dans leur engagement apostolique, se soumettre à l’autorité du chef de l’église locale où ils travaillent. Il y a toutefois à cette obligation — imposée, nous l’avons vu, par la structure même de l’Eglise Institution de Salut — une contre-partie. L’évêque est, par vocation, au service de l’église à laquelle le Seigneur l’envoie. Et ceci afin que tous les baptisés et ceux que Dieu veut conduire au Christ reçoivent en plénitude les biens divins. Telle est la signification profonde du beau titre de Pasteur que toute la Tradition chrétienne lui donne : « jouant de façon éminente et visible le rôle du Christ lui-même, Maître, Pasteur, Pontife, et agissant comme son représentant » {Lumen Gentium, n. 21), il doit viser à ce que les siens non seulement aient la Vie de l’Esprit, mais encore « l’aient en abondance» {Jn 10, 10). A cette fin, il a mission de ne rien négliger de ce que l’Esprit fait surgir çà et là et qui peut tourner au profit de l’Eglise, qu’il s’agisse de l’être même de la communauté « par lui rassemblée dans l’Esprit Saint grâce à l’Evangile et à l’Eucharistie» (Christus Dominus, n. 11) ou de son engagement dans l’œuvre du Salut du monde. Autrement il ne serait pas vraiment Père. Il n’offrirait pas aux hommes que le Seigneur lui a confiés pour qu’il les garde et les guide « en son nom » tout ce à quoi, en tant que membres de la « communia sanctorum », ils ont droit. Ce qui serait très grave. N’appartient-il pas précisément à sa « prudence » de chef de faire VOikonomia de tout le don de Dieu à son église ?

	Or nous venons de rappeler qu’en son origine et sa signification les plus profondes la vie religieuse était un des dons majeurs que l’Esprit de Dieu, âme vivifiante de l’Eglise, fait apparaître dans et pour le Peuple de Dieu. Nous avons même souligné fortement qu’à cause de la « disponibilité universelle » de ses membres chaque communauté religieuse était mise, par l’appel de l’Esprit, au service de la collégialité épiscopale, apte à prêter main-forte pour l'Evangile là où un besoin spécifique existe. De là découlent pour l’évêque de l’église locale, s’il est attentif à l’oeuvre de l’Esprit et cherche à faire fructifier celle-ci pour le bien des siens et de toute l’Eglise, deux devoirs importants. D’abord celui de promouvoir en son église particulière cette vie religieuse. C’est là pour lui une façon éminente de pratiquer la « participation à la sollicitude de toutes les églises » (Christus Dominas, n. 3) qui s’impose à lui de par son insertion dans le corps épiscopal du fait qu’« en vertu de l’institution divine et des devoirs de sa charge apostolique chaque évêque est responsable de l’Eglise avec les autres évêques » (ibid., n. 6). La communauté religieuse qui existe chez lui, et peut-être recrute en grande partie ses membres parmi ses fidèles, ne se voue pas, en effet, à un engagement apostolique circonscrit par le diocèse. Elle rayonne, et de multiples façons, dans les autres églises locales, voire — surtout lorsqu’il s’agit de certaines formes d’action ecclésiale qui, comme la recherche théologique, touchent aux problèmes de la foi comme telle — dans l’Eglise universelle. L’aider, lui permettre de se développer, lui faciliter les voies, sont donc une participation active et vraie au bien et au souci de la « communion des églises ».

	Mais il y a plus. Pour le bien de son église particulière, à laquelle en tout premier lieu l’Esprit offre l’apport évangélique qu’est la communauté religieuse présente au milieu d’elle, l’évêque doit rechercher et promouvoir une collaboration franche et ouverte avec les religieux. L’Evangile lui interdit de négliger de faire son diocèse profiter du zèle apostolique et de la compétence que, par une vocation venue de l’Esprit, ces derniers sont aptes à lui apporter, surtout dans les domaines où à cause de leur fin spécifique et de leur type de formation ils sont davantage « spécialisés ». Cela s’étend même aux communautés présentes dans une autre église locale et dont il peut demander l’aide. Le refus d’agir en ce sens équivaut à un refus de servir avec tous les moyens que l’Esprit met à sa disposition la communauté des baptisés. Ici encore, tout doit se juger non en fonction de susceptibilités ou de conflits d’autorité mais dans Tunique perspec-

	
HIÉRARCHIE ET SUPÉRIEURS MAJEURS D’APRÈS VATICAN II 577 tive du bien commun de l’église locale que l’évêque doit vouloir la plus belle possible, la plus fidèle aux suggestions de l’Esprit, la plus enracinée dans les valeurs évangéliques, la plus engagée dans l’œuvre du Salut du monde. L’évêque est, en effet, chef du Peuple de Dieu en tant précisément qu’il est à son service. Son autorité est celle du Serviteur (Lumen Gentium, n. 24). Comme tel il est soumis à une autre autorité, celle de l’Esprit : pour la vie de grâce de ses fidèles il a à déceler puis à mettre en pleine lumière les divers dons que l’Esprit infuse en vue de la plénitude de l’Eglise, et la vie religieuse fait partie de ces dons.

	Aussi, lorsque par exemple le n. 35 de Christus Dominus dit que « la coordination étroite de toutes les œuvres et activités apostoliques est nécessaire » et « qu’il appartient aux pasteurs de la réaliser pour leur diocèse ... aux conférences épiscopales pour leur propre territoire», lorsqu’il ajoute «les évêques ou les conférences épiscopales d’une part, les supérieurs religieux ou les conférences de supérieurs majeurs d’autre part, voudront bien procéder à la mise en commun de leurs projets pour les œuvres d’apostolat exercées par les religieux », ou encore « évêques et supérieurs religieux voudront bien se réunir à dates fixes et chaque fois que cela paraîtra opportun, pour traiter les affaires regardant l’ensemble de l’apostolat du territoire», il faut comprendre ces paroles dans la lumière de ce que nous venons de développer. Il n’est pas question de deux groupes parallèles ayant chacun des « intérêts » particuliers à sauvegarder ou à défendre. Il s’agit tout au contraire de deux groupes finalisés par un but unique et indivis, le bien de l’Eglise de Dieu, cette Eglise catholique existant « dans les églises particulières et à partir d’elles » (Lumen Gentium, n. 23) et confiée par le Seigneur au Collège des évêques groupé et unifié autour du successeur de Pierre (ibid., n. 22). Aux évêques l’Esprit confie la charge de régir, diriger, organiser tout ce qui concerne le bien commun du Peuple de Dieu ; aux religieux le même Esprit Saint confie la mission de faire fructifier pleinement par leur vie certaines valeurs fondamentales de l’Evangile et de centrer leurs forces apostoliques sur certains points essentiels du mystère de l’Eglise. Deux appels, deux missions, deux fonctions ¿originant donc dans Celui qui est la source et l’agent de ! unité du Corps du Christ, tout en étant son principe vivifiant, l’Esprit. La « communion » de ces deux types de fonctions pneumatiques, c’est au corps épiscopal qu’il revient en définitive de l’assurer, puisqu’il a la mission essentielle de « rassembler dans le Saint-Esprit, grâce à l’Evangile et à l’Eucharistie» (Christus Dominus, n. 11) le Peuple des sauvés. Mais qui dit « communion » dit du fait même qu’aucune des parties n’est frustrée de ce qui la caractérise en son essence, qu’au contraire on s’applique soigneusement et énergiquement à lui n. R. TH. LXXXIX, 1967, n° 6.      22

	
permettre de développer au maximum ses valeurs propres. Et qui dit « bien commun du Peuple de Dieu » dit également que toutes les valeurs propres de chacune des parties seront pleinement et scrupuleusement intégrées à la vie des églises locales par ceux desquels relève en définitive la conduite de celles-ci.

	Notre cinquième et dernière conclusion sera donc centrée sur cette mission du corps épiscopal. Lorsqu'il est question des relations hiérarchie-religieux dans l'action apostolique, le principe suivant lequel les responsables de la vie des églises locales sont tenus, à cause de leur fonction à l'égard du bien commun, de promouvoir et d’assumer, en l’intégrant à la pastorale diocésaine, la part qu’à cause de l’appel de l’esprit les religieux ont à jouer dans le mystère du peuple de dieu, doit être fidèlement respecté. Il y va de l'obéissance de l'Eglise à l'action de l'Esprit.

	
		— Quelques pistes pour une concrétisation
de ces principes « théologiques »



	L’étude de l’histoire du Décret Christus Dominus et des nombreuses interventions et remarques, soit écrites, soit orales, des évêques nous révélerait, si nous pouvions l’évoquer ici, la sagesse de cette petite phrase de son numéro 35 : « la coordination dépend surtout des dispositions surnaturelles des esprits et des cœurs, fondées et enracinées dans la charité ». Et il faut avouer que l’Institution religieuse comme telle, avant de se penser victime et de croire à la frustration, doit faire elle aussi sincèrement son « mea culpa ». Certes il y a toujours eu de la part du corps épiscopal une gêne, souvent un agacement, parfois une agressivité à l’égard de l’activité des religieux. Mais il faut admettre que souvent ceux-ci ont été habités plus par le souci des intérêts de leur communauté que par celui du bien commun des églises. Bien des faits invoqués par les évêques, et qui sont exacts, le prouvent. Il ne faudrait pas que la constatation de l’immense apport positif qui fut le leur et qui a en grande partie porté ses fruits dans le Concile, voile la constatation réaliste de bien des carences.

	Il s’agit donc avant tout d’un changement intérieur, portant pour l’une et l’autre partie sur le sens de la vocation religieuse et son insertion dans le mystère de l’Eglise. C’est cette conversion des religieux, en même temps qu’une plus grande compréhension de la part des évêques, que deux décisions du Motu Proprio « Ecclesiae Sanctae» nous paraissent merveilleusement aptes à opérer, pour le plus grand bien de la vie des églises. Loin de mener, comme certains le craignaient, à une mise en tutelle des religieux, le Concile conduira, si ces deux
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	Le Motu Proprio demande d'abord, nous l’avons déjà relevé au début de cette étude, que des religieux (clercs ou laïcs, hommes ou femmes) fassent partie du conseil pastoral de l’évêque. Pour comprendre l’importance de cette décision il faut la situer dans l’esprit du n. 24 de Christus Dominus : « il est très souhaitable que dans chaque diocèse soit établi un conseil pastoral particulier, présidé par l'évêque diocésain lui-même et auquel participent des clercs, des religieux et des laïcs spécialement choisis. A ce conseil il appartiendra de rechercher ce qui se rapporte au travail pastoral, de l’examiner et de formuler à son sujet des conclusions pratiques». Le Motu proprio ajoute que ces conclusions ont pour but de « promouvoir la conformité de la vie et de l’action du Peuple de Dieu avec l’Evangile» (n. 16, § 1). Il précise que le travail en commun de ce Conseil doit normalement être précédé par une étude préalable, sérieuse, scientifique (ibid., § 4). Que les religieux soient ainsi appelés, par la volonté du Concile, à faire partie du conseil pastoral de l’évêque, représente un progrès très net sur la situation pré-conciliaire, et l’occasion privilégiée pour les Instituts non pas tant de défendre leurs intérêts et leurs droits (pourquoi faut-il que certains d’entre eux n’aient vu que cet aspect dans cette décision ?) que d’exercer pleinement leur vocation de « disponibilité » à l’égard des besoins de l’Eglise. En effet, et cette remarque nous semble importante, les membres de ce conseil ne sont pas nécessairement des religieux explicitement engagés dans la « cura animarum » au sein du diocèse. Il peut s’agir de spécialistes libres de toute assignation spécifiquement pastorale (au sens où l’on entend d’ordinaire ces termes) : spécialistes en catéchèse, en liturgie, en théologie, en psychologie religieuse, en sociologie, etc. Alors, ce que nous disions plus haut de la « limite » des compétences en tant qu’elle s’articule sur la « disponibilité universelle » joue à plein. Cela, sous la présidence et l’autorité de l’évêque, chef de l’église locale. D’autant plus que rien n’oblige l’évêque à borner son choix aux religieux appartenant à des maisons du diocèse. Qu’on nous permette de souligner que les supérieurs religieux — tout spécialement lors des rencontres communes évêques-supérieurs demandées et par Perfectae caritatis (n. 23, repris de façon vigoureuse par le Motte Proprio « Ecclesiae Sanctae», pars II, n. 43) et par Christus Dominus (n. 35, §§ 5-6) — ont le devoir d’insister auprès des évêques pour que ce désir de Christus Dominus et du Concile soit effectivement réalisé. Non pas, répétons-le, revendication d’hommes frustrés ou lésés dans leurs intérêts, mais revendication de « corps apostoliques » désireux de remplir en plénitude la fonction pour laquelle l’Esprit les a suscités.

	
L’autre décision du Motu Proprio est moins impérative. Elle est pourtant plus lourde de conséquences pour la question qui nous préoccupe en cette étude. Christus Dominus parlait d’un sénat ou conseil de l’évêque (n. 27) mais d’une façon encore assez vague. Presbyterorum Ordinis était plus catégorique : afin de rendre effectif et possible le dialogue entre évêques et pasteurs du diocèse « on établira, de la manière la plus adaptée aux conditions et besoins actuels, un groupe ou sénat de prêtres dont le droit devra déterminer la structure et le fonctionnement : représentant le presbyterium cet organisme sera en mesure d’aider efficacement l’évêque de ses conseils pour le gouvernement du diocèse» (n. 7). Or Ecclesiae Sanctae, après avoir rappelé qu’en ce conseil « l’évêque entendra ses prêtres, les consultera, s’entretiendra avec eux de ce qui concerne les besoins de l’œuvre pastorale et le bien du diocèse» (n. 15, § 1), continue: « parmi les membres du conseil presbytéral même des religieux peuvent être choisis, pourvu qu’ils aient part à la cura animarum et aux œuvres apostoliques» {ibid., § 2). C’est dire que les religieux effectivement engagés dans le diocèse (et uniquement eux, on comprend pourquoi) sont considérés comme d’authentiques pasteurs des brebis du diocèse, de vrais membres « du clergé du diocèse », et qu’à ce titre ils font partie du presbyterium de l’évêque. Bien que dépendants pour toute une zone de leur vie de l’autorité de supérieurs juridiquement extérieurs à l’autorité épiscopale, ils sont pourtant, au titre de leur engagement pastoral, d’authentiques « coopérateurs de l’ordre épiscopal» {Christus Dominus, n. 28), agrégés à « 1’unique presbyterium et à l’unique famille dont l’évêque est le Père » {ibid.). Aussi ont-ils eux aussi le droit de conseiller l’évêque « dans le gouvernement du diocèse» {Ecclesiae Sanctae, n. 15, § 1). Il est clair que dans les avis du religieux-conseiller les valeurs de la vie religieuse ont, s’il a réussi l’unification intérieure de sa vie apostolique, un rôle essentiel, dans la ligne de l’appel de l’Esprit. Certes l’évêque demeure libre d’admettre ou non des religieux en son conseil. Mais là où des communautés vivantes sont vraiment engagées d’une façon désintéressée, peut-il décemment, après cet article du Motte Proprio, s’abstenir de le faire ? Aux religieux donc d’agir en conséquence, dans la droiture et la loyauté, s’ils veulent par certains des leurs servir l’église locale même dans la personne de l’évêque.

	Tout le reste d’Ecclesiae Sanctae est marqué par le souci très net du respect de l’autorité propre du supérieur religieux en des domaines en incessant recoupement avec le champ d’action de l’autorité épiscopale. Si, dans l’esprit du Concile, on y remet en lumière le rôle de l’évêque comme seul responsable de l’église locale et, de façon toute spéciale, de l’agir pastoral qui s’y déploie, on tient pourtant à ce que rien ne soit ôté au supérieur dans sa fonction propre de chef et ani

	
mateur de la communauté religieuse. D’où la prometteuse politique de dialogue, de décisions prises en commun et dans le respect des compétences, qui est ainsi instaurée, explicitement.

	*
♦ *

	Il nous semble donc, au terme de cette réflexion, qu’avec la bonne volonté et l’esprit évangélique de tous un modus vivendi de paix et de concorde, sur la base du service commun de l’Eglise et dans le respect des différentes fonctions spécifiques, peut et doit exister entre évêques et supérieurs religieux. Le Concile, prolongé par le Motu Proprio du 6 août, a clarifié la situation en mettant bien en relief d’une part le rôle de l’évêque comme Père et responsable de l’église locale qui lui est confiée, d’autre part le sens et la finalité de l’institution religieuse porteuse de structures propres et dotée d’un type d’autorité immanent à elle, tournant en définitive au service de l’Eglise, cette Eglise qui est dans et par l’église locale. Et la fonction de l’évêque (voulue par le Seigneur et appartenant à la constitution même de l’Eglise « fondée sur les Apôtres ») et celle du supérieur religieux se conjuguent et s’unifient dans celui qui est leur commun principe et leur commune source de puissance, l’Esprit Saint, unique < dator munerum ».

	Ottawa, Canada      J. M. R. Tileard, O.P.

	Collège Dominicain de Théologie
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Réflexions d’un paléontologiste
sur l’état originel de l’humanité
et le péché originel

	Dans tout l’ensemble de la réflexion théologique il n’est peut-être pas un domaine qui se soit trouvé plus dépendant de la vision du monde régnant à son époque que celui de la théologie relative aux origines de l’homme et au péché originel. Il ne faut donc pas s’étonner si sur ce domaine particulier elle éprouve quelques difficultés à faire face à la problématique scientifique moderne. Celle-ci a renouvelé de fond en comble l’aspect cosmologique de la question. Or, dans l’état actuel des choses à tout le moins, la vision théologique élaborée par la pensée des Pères et du Moyen Age a aussi des incidences qui sont d’ordre strictement cosmologique et des implications qui se trouvent être directement d’ordre scientifique.

	Mais la situation est loin d’être claire : il est bien évident en effet que la réflexion théologique sur le donné révélé a inclus dans une même systématisation des éléments de valeur normative très hétérogènes, d’une part des affirmations qui font partie des fondements mêmes de notre foi : la nécessité universelle du salut par le Christ médiateur unique et nécessaire, la nécessité du baptême, fondée directement sur la Parole du Christ : « Ni si qui s rcnatus fuerit ex aqua et spiritu sancto, non potest introirc in regnum Dei », preuve directe que nous ne recevons pas, par la naissance, la grâce qui nous serait nécessaire pour nous sauver, et d’autre part un système du monde fixiste, avec un homme créé par Dieu dans un état de perfection admirable, comme il se doit pour un chef-d’œuvre issu directement de la main du Créateur, mais où ne laissent pas d’entrer quelques éléments de merveilleux, à l’issue de l’œuvre des six jours et dans un passé très proche, etc., etc.

	Il était normal pour les Pères de l’Eglise et les théologiens du Moyen Age de ne pas distinguer des données proprement révélées certaines représentations dont ces données s’entouraient accessoirement et de considérer le récit des premiers chapitres de la Genèse comme à prendre au pied de la lettre, encore que saint Augustin autant que saint Thomas, pour ne citer que les plus grands, se soient parfaitement rendu compte que leur interprétation pourrait n’être pas aussi simple qu’il y paraissait.

	Il était normal en outre que les Pères du Concile de Trente utilisent l'ensemble des termes de cette construction, dont aucun n’était mis en doute à leur époque, pour confirmer les enseignements solennels et la doctrine traditionnelle de l’Eglise concernant le péché originel.

	Mais il est normal aussi dans ces conditions que, à notre époque, sachant que toute une partie des données utilisées dans cette construction est périmée, de nombreux chrétiens puissent éprouver au premier abord quelque,difficulté à distinguer ce qui n’a été que le véhicule, nécessaire alors mais imparfait et relatif, des vérités authentiques de la Foi et ce qui est l’irréformable substance du dogme qui s’impose à notre assentiment définitif.

	La synthèse théologique primitive ayant englobé des éléments dont les auteurs n’étaient pas à même de discerner les valeurs normatives fort différentes, il est difficile de faire la distinction nette par la simple analyse interne de cette synthèse, et nous devons déjà considérer comme admirable et fruit direct de l’assistance de l’Esprit Saint que, avec des représentations que nous savons aujourd’hui à l’évidence être en partie fausses, l’Eglise ait transmis le message de la Foi exact et authentique.

	La pierre précieuse de la Foi a été reçue par l’Eglise enveloppée d’une gangue que les conditions d’alors ne permettaient pas toujours de distinguer clairement de la pierre précieuse.

	Il arrive maintenant que, grâce au développement de la science moderne, nous sommes beaucoup mieux à même de distinguer la gangue de la pierre. Et il nous appartient, semble-t-il, de travailler à dégager avec soin et prudence cette pierre qui n’en apparaîtra que plus belle, tous ses détails devenant plus visibles en sorte que le monde moderne ne sera plus tenté de la rejeter. C’est une œuvre certainement difficile.

	Il faut l’entreprendre cependant ; c’est l’amour et le respect de notre Foi qui doivent nous y porter et nous pensons qu’il faut non pas craindre pour elle, mais nous réjouir au contraire de ce que de nouvelles clartés sont apparues, de nouvelles questions se posent qui permettront de mieux faire apparaître en définitive sa splendeur. Serions-nous hommes de peu de foi ? Que pourrions-nous craindre, et ne savons-nous pas que la Vérité, d’où qu’elle vienne, ne peut que contribuer à l’éclat de la Foi. Nous avouons donc très franchement que nous nous réjouissons profondément de la situation actuelle qui nous oblige à approfondir notre réflexion pour mieux comprendre notre foi chrétienne. Que cela nous oblige à nous demander parfois si tel ou tel point habituellement considéré comme lié à la substance même de notre Foi l’est en effet, cela sans doute est inévitable, mais n’implique aucun refus de la vérité objective totale, pourvu que cela soit fait avec la prudence et les délais à conclure nécessaires et que les recherches effectuées permettent à l’Eglise de décider en plus entière connaissance de cause. Car, que cela soit regrettable ou non, il est en fait difficile à notre époque d’attendre des chrétiens qu’ils acceptent des décisions dont ils auraient l’impression qu’elles ont été prises dans l’ignorance des questions véritables posées.

	I

	Ces données scientifiques sont en général connues dans leurs grandes lignes, mais il est vraisemblable que leur force, leurs dimensions, leur portée sont encore considérablement sous-estimées.

	L’ensemble des découvertes scientifiques qui se multiplient a imposé avec une force et une évidence croissantes la notion d’une origine évolutive de l’organisme humain à partir d’un Primate.

	Mais le développement de la science aboutit en outre à des conclusions extrêmement importantes dont il semble que la plupart des non-spécialistes n’aient pas encore pleinement pris conscience. La première, c’est que la connaissance des lois générales de la naissance des espèces et des genres chez les mammifères, et l’étude comparée des éléments dont nous disposons pour l’histoire de l’homme avec ceux dont nous disposons pour les autres mammifères amènent les spécialistes à conclure avec une vraie certitude 441 non seulement que les lois générales de la spéciation impliquent que l’apparition de l’homme s’est faite non pas par un couple unique, mais par une portion de population, mais encore que positivement rien ne permet, dans l’étude des faits de l’histoire de l’homme, de placer à un moment quelconque l’individu ou le couple sujet d’une mutation exceptionnelle, que postulerait le monogénisme, et que tout s’oppose au contraire à l’existence historique d’un tel sujet.

	Une affirmation aussi positive et catégorique sera sans doute une surprise pour l’ensemble de nos lecteurs. Si elle n’est pas apparue plus tôt dans la littérature, c’est peut-être parce que les spécialistes, remplis d’une conviction que donne le contact quotidien avec les faits, n’avaient guère jusqu’ici cherché à mettre en forme ni justifier pour d’autres cette conviction et n’en avaient peut-être pas toujours eux- mêmes saisi la portée complète, que la nécessité d’une analyse plus poussée de leur motivation les a conduits à dégager.

	Nous sommes conscients du fait que ceci n’est pas sans incidence sur des aspects très précis de la théologie du péché originel, mais nous ne faisons que constater objectivement ce qu’est la conviction des hommes de science en la matière et il n’est pas en notre pouvoir de changer celle-ci. Nous serions certainement des témoins infidèles et nous pécherions contre notre Foi, pensons-nous, si nous ne rapportions pas exactement cette conviction, qui est nécessairement un des éléments du débat : ce ne serait pas une véritable fidélité à l’Eglise que de dissimuler à celle-ci la teneur exacte, en matière aussi grave, d’un point de vue qu’elle ne peut ignorer.

	La seconde conclusion c’est que, sur une période dépassant sans doute largement le million d’années (1.500.000 ans à 2.000.000 d’après certaines datations), le passage du Primate à l’Homme moderne s’est fait anatomiquement, physiologiquement, phénoménologiquement dirons-nous pour tout résumer, d’une façon tout à fait continue, lente et sans à-coup. Le chrétien a l’absolue conviction qu’il y a bien, quelque part au cours de cette évolution, la discontinuité métaphysique de l’information par une âme spirituelle et immortelle. Mais cette discontinuité que notre Foi et même la simple réflexion métaphysique nous obligent à introduire se situe à l’intérieur d’un déroulement continu et progressif, probablement aussi bien psychique que physiologique, dont on n’avait pas aussi clairement idée auparavant.

	Si, comme il est fort raisonnable de le faire, nous considérons YHomo habilis de la couche 1 d’Oldoway (couche inférieure) comme un homme véritable, doué d’une intelligence raisonnable, faculté d’une âme spirituelle, en raison de l’outillage déjà positivement travaillé, il nous est absolument impossible cependant de lui attribuer, et de loin, les mêmes capacités psychiques, les mêmes aptitudes à la réflexion qu’à l’homme moderne. Les différences cérébrales sont trop considérables pour qu’on puisse aller contre leur évidence. D’un autre côté, il y a incontestablement en germe dans ces premiers outils toutes les possibilités de développement futur d’un outillage qui deviendra progressivement de plus en plus élaboré. Mais par ailleurs, ces premiers outils ne marquent pas avec le monde antérieur la rupture brutale et décisive que l’on pourrait croire, car il est désormais amplement démontré que, si les chimpanzés par exemple ne passent pas le seuil de « l’outil à faire des outils », ils sont parfaitement aptes à faire des outils simples mais efficaces.

	Si l’on place l’homme vrai plus tard que Homo habilis, où trouvera- t-on un stade privilégié pour situer son apparition, alors que l’on constate la continuité prodigieuse qui relie l’outil d*Homo habilis à l’outil plus élaboré du Pithécanthrope, avec apparition progressive dans des niveaux comportant essentiellement l’outillage du type Pebble Culture, du type nouveau qu’est le Biface. Il est vrai que, en même temps, l’on doit constater chez le Sinanthrope la présence de cet élément, nouveau peut-être alors, qu’est le feu. Mais ceci ne nous permet pas d’oublier la continuité dans l’outillage que nous venons d’évoquer.

	
On dira sans doute que le lent progrès technique n’est pas surprenant et qu’il est encore en train de se réaliser sous nos yeux. C’est vrai. Mais nous nous étions volontiers habitués jusqu’ici à ce que ce progrès technique ne soit que le résultat des efforts d’un psychisme absolument inchangé. Or, devant les changements cérébraux considérables constatés, nous ne pouvons pas, nous l’avons dit plus haut, supposer que les capacités psychiques des hommes les plus anciens aient été, et de loin, équivalentes à celles de l’homme moderne. Il n’est pas possible de considérer comme équivalentes les possibilités d’un organe encore peu différent par ses proportions de celui d’un grand Primate et celles du cerveau de l’homme moderne. Nous savons fort bien que l’étendue de la variation du cerveau de l’homme moderne, sans que cela influe de façon apparente sur ses aptitudes, est considérable ; mais déjà le cerveau du Sinanthrope se trouve par son maximum peu au-dessus du niveau de la limite inférieure en deçà de laquelle, chez l’Homme moderne, on a affaire à un crétin congénital, et celui de Y Homo habilis bien en dessous. Ceci ne veut aucunement dire que l’un ou l’autre étaient à comparer à des crétins congénitaux pas plus qu’un grand Primate ne peut être dit tel.

	En effet, chez le crétin congénital, le faible volume est certainement accompagné d’un développement en partie « avorté » ou non mené à terme, ce qui n’est nullement le cas chez les êtres dont le cerveau normal plus petit a terminé toutes ses structures qualitatives propres. Mais il est évident que, si l’évolution a sélectionné sans arrêt jusqu’à maintenant des cerveaux de plus en plus développés, c'est que ce développement avait une utilité et une efficacité certaines, donc que le plus ancien et le plus petit était moins efficace. Par quelque bout que l’on prenne le problème, la conclusion reste la même : développement lent et progressif des manifestations d’un psychisme, probablement fort rudimentaires au début.

	Un troisième point, moins important sans doute, mais qu’il n’est pas sans intérêt cependant de noter, est celui-ci : à comparer l’homme à ses débuts avec les Primates les plus proches, on peut penser que l’un des facteurs importants de l’hominisation, au point de vue anatomique et probablement aussi psychique, a été l’orientation vers un régime partiellement carnivore (omnivore en fait). A cette orientation est corrélative une réduction de la dimension des molaires qui a conduit la dentition humaine vers les proportions relatives particulières des éléments qui la composent. Du point de vue psychique, un tel régime devait jouer le rôle d’un important stimulant : les qualités psychiques requises des carnassiers pour la capture de leurs gibiers les mettent à ce point de vue bien au-dessus des herbivores purs : les mammifères actuels les plus intelligents se recrutent parmi les carnassiers : chien, chat, etc. Les singes eux-mêmes ne font pas exception, car le chimpanzé notamment est très volontiers carnassier.

	Nous voici donc en face de trois conclusions d’importance d’ailleurs assez différente, la troisième ne faisant qu’ajouter une légère touche supplémentaire à un tableau dont les grandes lignes sont déjà établies. Ces conclusions projettent un jour nouveau sur les origines de l’homme et sont de nature à faire problème pour le théologien.

	Résumons clairement ce problème dans son ensemble :

	Ce que la science nous propose c’est une humanité UNE, née comme un GROUPE, à la fois frugivore et carnivore dès son origine, probablement de dimensions assez limitées au début et qui, physiologiquement, anatomiquement et psychiquement, a commencé modestement et n’est arrivé que progressivement et très lentement, en plus d’un million d’années sans doute, à la condition actuelle.

	C’est là la vision scientifique moderne qui a remplacé la vision des anciens et dont nos explications théologiques doivent nécessairement tenir compte pour les accorder avec les données de la Foi dont rien absolument ne doit être perdu. Cette démarche ne saurait d’ailleurs être éludée, car on ne peut s’attendre à ce que le monde scientifique renonce aux certitudes qu’il a lentement et laborieusement acquises et qui sont appuyées par des faits et observations multiples dont il est impossible de récuser la valeur.

	Le point le plus important, théologiquement, est évidemment la profondeur de la conviction des spécialistes en faveur du polygénisme. Ce qui oblige incontestablement à examiner le problème de fort près. Une personnalité ecclésiastique nous rapportait récemment qu’un évêque avait posé au Pape Pie XII, peu après l’encyclique Humani Generis, la question suivante « Et si le polygénisme venait à être scientifiquement démontré ? ». En ce cas, répondit en substance le Pape, le problème trouverait certainement une solution théologique convenable, car il n’est pas possible qu’une vérité scientifique et la foi soient en contradiction. C’est pourquoi il nous faut, semble-t-il, accueillir simplement, mieux même, avec joie, les conclusions scientifiques qui peuvent permettre, par la rigueur de leur interrogation, un progrès théologique important, même si la solution exacte et definitive n’apparaît pas immédiatement. Ce ne serait pas la première fois, non plus en science qu’en théologie, qu’un problème devrait être provisoirement considéré comme non encore résolu, et cela fait partie aussi de la foi que d’admettre une affirmation dogmatique sans voir immédiatement comment celle-ci peut recevoir une explication théologique cohérente à la fois avec le donné révélé et la science.

	II

	Le développement progressif de l’huiQanité peut-il s’accorder avec la Tradition théologique concernant la nature humaine et sa permanence et l’unité de l’espèce humaine ?

	Oui certainement, si nous acceptons de distinguer entre les aptitudes fondamentales que l’homme doit à son esprit, ce qui constitue aux yeux des théologiens sa nature métaphysique, et la possibilité pour ces aptitudes de s’actualiser, qui dépend certainement de l’état plus ou moins parfait du cerveau comme instrument mis à sa disposition. Nous acceptons de ne pas nous étonner de constater que les aptitudes psychiques d’un enfant se développent peu à peu et très progressivement, en fonction du développement, progressif lui aussi, de l’organisme. Pourquoi nous étonnerions-nous plus qu’il en soit ainsi dans l’histoire de l’humanité primitive qui ne disposait, en outre, d’aucun éducateur auprès d’elle pour l’aider à dépasser le stade de l’activité efficace constructive et à s’éveiller à la conscience de soi, à la conscience du bien et du mal moral. Ce fut sans doute une erreur de distinguer un Homo faber de Y Homo sapiens. Mais Y Homo sapiens peut être resté psychiquement pendant longtemps — combien de temps ? — dans le stade infantile d’un faber. Dès 3 ans l’enfant est fabricateur. Sa raison morale ne s’éveille que vers 7 à 8 ans, aidée par l’éducation des parents, et pas d’un seul coup. Si l’on admet, comme l’affirment certains psychologues américains, que l’âge mental moyen de la population des Etats-Unis — très technique il est vrai de civilisation — est aux environs de 12 ans, nous n’avons pas tellement dépassé cet âge de raison ! Cette probabilité d’une étape infantile de l’humanité, nous l’avions évoquée il y a quelques années déjà dans un exposé public. Aussi est-ce naturellement avec le plus grand intérêt que nous l’avons retrouvée sous la plume de théologiens aussi qualifiés que les P.P. Flick et Alszeghy 442 et nous sommes profondément convaincu pour notre part qu’il ne s’agit pas là d’une supposition gratuite ou d’une simple vue de l’esprit. Nous n’affirmerions certes pas que l’on puisse considérer cette étape infantile comme définitivement démontrée. Elle nous paraît cependant fondée sur des arguments très solides, et l’un des meilleurs moyens de rendre compte philosophiquement de l’ensemble des faits scientifiques démontrés.

	A quel moment précis de la longue histoire de l’humanité faudrait- il alors situer d’une part 1’« infusion » de l’âme spirituelle, d’autre part l’apparition de la conscience morale claire, avec la possibilité du choix réfléchi, avant lequel il est impossible théologiquement de situer un péché, surtout un péché mortel ?

	Ceci est un tout autre problème, et c’est à notre avis une question à laquelle il est extrêmement difficile de répondre sans laisser une très large marge d’incertitude.

	Marge due au fait que rien ne peut nous permettre d’affirmer que l’homme n’a été doué d’une âme spirituelle qu’à l’instant même où il devenait psychiquement capable d’un acte moral. Nous dirons même qu’il nous paraît impensable que les approches progressives de cet acte moral aient pu s’effectuer sans que soit effectivement existante une âme spirituelle. Nous ne concevrions pas que l’enfant ne soit doué d’une âme que lorsqu’il arrive à l’âge de raison. Il est donc probable que les représentants de l’humanité ont été doués d’une âme spirituelle authentique bien longtemps avant le plein épanouissement des possibilités de celle-ci. Il n’y a rien d’anormal d’ailleurs à admettre que cet élément nouveau a été un moteur particulièrement puissant de l’évolution humaine. Ceci nous permet de remonter sans doute fort loin dans le passé, jusqu’à Homo habilis inclus, affirmerions-nous volontiers.

	Quand aie plus tard faudrait-il placer l’éclosion de la conscience religieuse et morale ? Il nous semble qu’il est impossible d’attendre un groupe plus récent que les Néanderthaliens, chez qui on a pu démontrer l’existence de préoccupations sur l’au-delà (enterrement volontaire avec nourriture pour le voyage, à la Chapelle aux Saints, culte de l’Ours, en plusieurs points) ; et il nous paraît personnellement difficile de supposer que des êtres capables de découvrir le feu, les Sinanthropes, n’aient pas déjà atteint un degré de réflexion assez poussée. Il reste que la marge d’incertitude est inouïe ! Elle porte sur un million d’années sans doute 443.

	Il est certain en tout cas que cette vision des choses ne peut que corroborer les conclusions purement scientifiques aboutissant au polygénisme. On peut concevoir que, dans cette humanité préconsciente et prémorale, un individu exceptionnel émerge plus tôt que les autres à la conscience claire ; on ne peut un seul instant concevoir qu’il soit le seul et que le reste du groupe s’éteigne purement et simplement sans laisser de traces.

	Nous sommes donc de toutes façons inéluctablement conduits à une interprétation du péché originel qui écarte la nécessité de la transmission par la descendance directe, sans pour cela écarter la relation de causalité efficace entre le ou un premier péché et l’état de péché originel où se trouve l’humanité actuellement. Le concile de Trente affirme l’existence d’une relation de cause à effet et non simplement d’exemplarité, entre le premier péché et l’état de péché originel où se trouve l’humanité. Dans toute la mesure où l’enseignement des canons est strictement normatif (Flick et Alszeghy indiquent que selon A. Lang il ne serait pas certain que la formule « Anathema sit » implique de soi un enseignement de Fidc 444, mais nous ne sommes pas en mesure de discuter ce point très important) dans toute la mesure donc où ces canons sont normatifs, il paraît clair qu’ils exigent un monoculpisme, dans lequel une seule faute, la première, est la cause de tout l’état postérieur. Le vocable de « per propagationem » par contre laisse place à diverses possibilités de causalité efficace, selon des théologiens très sérieux : s’il ne paraît pas douteux que les Pères étaient convaincus que cette propagation se faisait par génération, le fait qu’ils n’aient pas utilisé ce terme précis dans le canon permet sans doute une interprétation moins stricte, encore que l’on doive noter que au chap. 3 de la Session VI le terme de « propagari » est incontestablement appliqué par eux à la propagation par génération « Nisi ex semine Adae propagati nascerentur ».

	Cependant, outre que dans le canon 3 « quod origine unum est, et propagatione, non imitatione, transfusum omnibus » est une incise explicative sur laquelle, si importante soit-elle, ne porte pas directement l’enseignement avec anathème, il paraît très difficile de distinguer dans quelle mesure la vision de propagation par génération, admise par tous comme évidente, était le simple véhicule de la pensée pour affirmer une relation de cause à effet et dans quelle mesure elle était l’objet d’un enseignement positif et irréformable et il reste vrai que c’est par génération que nous appartenons à l’unique espèce humaine.

	II semble que c’est précisément dans un tel cas que l’apport nouveau des sciences positives soit l’élément qui permettra de démêler ce que les Pères de Trente eux-mêmes étaient absolument incapables de distinguer.

	Il n’y a guère, en effet, que deux raisonnements possibles, semble-t-il

	Ou bien on affirme que malgré ses obscurités et malgré le fait qu’il est établi dans les termes d’une cosmologie périmée, l’Enseignement de Trente est avec certitude celui d’une propagation par génération, de fide definita, auquel cas peut-être la seule solution, devant la solidité de la certitude scientifique moderne, est-elle que toute la population originelle a péché (quelque chose comme le péché d’Israël au Sinaï, adorant tout entier, avec Aaron son chef temporaire, le Veau d’or) : ceci n’est pas inconcevable mais offre certainement des difficultés scientifiques autant que théologiques, car on peut très fortement douter que toute la population arrivée à l’âge moral ait été réunie en un seul territoire limité.

	Ou bien on conclut que, dans l’incertitude où nous sommes quant aux intentions profondes des Pères conciliaires sur ce point précis, c’est le développement des sciences qui nous aide à préciser ce que le Saint-Esprit a voulu véritablement enseigner par son Eglise, soit que l’on constate que cet enseignement précis du canon n’entend pas être une définition de Fide, soit que l’on reconnaisse que l’imprécision du terme laisse la voie libre à un moyen de transmission autre que par la génération physique, ou que cette génération physique doit s’entendre seulement comme l'acte qui nous fait appartenir à l’espèce humaine.

	Du point de vue du sens profond de l’enseignement voulu par l’Esprit Saint, l’une des meilleures démonstrations que le monogénisme n’est pas lié de Fide au dogme du péché originel nous paraît avoir été fourni par l’existence même du texte de l’encyclique Humani Generis. On ne peut guère douter en effet que l’opinion commune des théologiens antérieurs ait été que le monogénisme faisait partie du donné révélé. Le fait même que l’encyclique n’ait pas confirmé purement et simplement une telle position, mais ait employé une formule beaucoup plus prudente affirmant que « l’on ne voit pas comment on pourrait concilier le polygénisme avec etc. » a été pour nous le début de la conviction que, contrairement à ce que nous pensions jusque là, le monogénisme ne faisait pas partie du dépôt de la foi. Le simple fait qu’une porte rigoureusement fermée fut désormais entrouverte, si peu que ce soit, nous a paru une démonstration décisive que la position fermée n’était pas de Fide. Que l’explication par la génération physique relève uniquement de l’explication théologique et non du dogme proprement dit nous est très fortement suggéré, semble-t-il, par la constatation suivante : saint Thomas a lié le fait que le Christ n’a pas été soumis au péché originel à cet autre fait qu’il n’avait pas eu de père mais seulement une mère, en s’appuyant sur l’idée que les femmes ne transmettaient pas à elles seules le péché originel445 (Coin, sur Ep Rom., n° 519; Sum. ThcoL, F Ila®, q. 81, a. 5).

	Mettons-nous donc dans l’hypothèse qu’il n’y a pas lien entre monogénisme et dogme et- cherchons quelle peut être la causalité efficace qui ne soit pas « per generationem ». En la matière le seul exemple, pour la solidarité de grâce précisément, qui nous soit donné par l’Ecriture, est celui-là même de notre solidarité avec le Christ Chef du Corps Mystique, qui est une relation authentique de cause à effet, par causalité efficace, qui ne passe pas par la génération : le signe du Baptême suffit à nous relier au Christ. C’est une même relation de causalité efficace spirituelle à laquelle il faut penser, selon nous, dans le cas du premier pécheur. Nous voulons dire ceci : dans une telle perspective l’homme, arrivé à la conscience claire du bien et du mal et de l’existence de Dieu, et promu par la grâce à la vie surnaturelle, aurait été choisi par Dieu non pas comme un simple porte-parole mais comme médiateur authentique de la grâce entre Dieu et les hommes, véritable chef du Corps Spirituel que Dieu voulait constituer comme organisme vivant nouveau, chargé d’un rôle authentique de génération spirituelle de tous les hommes : pour être rattaché à ce chef, le signe de la naissance physique dans la nature humaine commune à ce chef et à tous les hommes eût été nécessaire et suffisant. C’est donc bien le fait de naître avec la nature humaine qui aurait relié au chef et donné la grâce, transmise donc d’une certaine façon « par génération », mais sans que cela exige de recevoir cette nature par descendance directe physique de ce chef : l’homme aurait reçu la grâce par la naissance dans la nature mettant sur lui le signe du chef (l’humanité) comme il la reçoit maintenant par la renaissance du Baptême qui met sur lui le signe du Christ.

	En définitive, ceci ne fait que décrire le rôle attribué traditionnellement à Adam, mais en accentuant la causalité dans le sens spirituel et en montrant que si une solidarité de nature physiologique était probablement nécessaire, il n’était pas nécessaire que cette solidarité fût marquée par un lien de descendance directe.

	Il ne s’agit pas là d’un simple pacte juridique. En tout cas il n’y a pas plus d’arbitraire dans le choix et dans les éléments de liaison établis entre ce médiateur originel et l’humanité entière qu’il n’y en a dans la figure de l’Adam traditionnel.

	Dans une telle perspective, le refus ou la chute de ce premier médiateur auraient vraiment privé positivement l’humanité entière de cette grâce qu’elle aurait dû recevoir par lui et avec la simple entrée dans la nature, et, Dieu substituant d’ailleurs immédiatement à ce médiateur défaillant l’unique indéfectible, l’humanité n’aurait désormais pu recevoir la grâce que par le signe de ce nouveau médiateur, signe qui ne pouvait être évidemment la simple entrée dans la nature. Celle-ci qui aurait eu dans la première économie un rôle quasi sacramentel pour sanctifier la personne l’a perdu définitivement dans la nouvelle économie.

	Avant d’aller plus loin, nous ferons remarquer que, de toutes façons, c’est l’évidence même qu’il y a eu en un certain lieu et à une certaine époque de l’histoire de l’homme un premier péché et que, de toute évidence, du point de vue strictement métaphysique et structurel du monde, ce premier péché, parce que le premier, et simplement parce que le premier a eu une importance et une signification exceptionnelles. Il est bien vrai que, sans entrer même dans toute la réflexion théologique sur le péché originel cc péché a changé Vétat du monde terrestre, parce qu’il y a fait entrer pour la première fois et définitivement, une composante nouvelle, le non à Dieu dont la possibilité, entièrement nouvelle aussi, avait été introduite par la liberté. Avant la liberté, le péché ne pouvait pas exister. La défaillance, rendue possible par la condition même de créature, de cette liberté, entraîne cette nouvelle structure du monde. Mais si défaillance il y a, il faut bien dire qu’elle n’est possible qu’en fonction du trésor qu’est la liberté. Cette structure nouvelle est introduite de façon irréversible, et aucun péché de ceux qui suivront n’accédera à la causalité spécifique de ce premier : ils introduiront du péché, alors que lui a introduit le péché et s’est d’emblée chargé de toute la valeur métaphysique de refus qu’a le péché en tant qu’« entité ». Cet événement totalement nouveau a donc en dehors de toute réflexion théologique, une importance historique et métaphysique unique, et on peut dire de lui qu’il a changé le cours de l’histoire.

	Nous ferons remarquer aussi que nous sommes, semble-t-il, parfois victimes, dans nos interprétations, d’une certaine vision de la causalité du premier pécheur qui nous le montre comme transmettant positivement, et comme quelque chose de surajouté à cette nature qui naît, V infection du péché.

	A strictement parler, le premier pécheur ne transmet rien du tout. Et c’est précisément, oserons-nous dire, ce qu’on peut lui reprocher. Ce qu’il avait été chargé de nous transmettre : la justice, la grâce, il n’est plus en mesure de nous le transmettre. Le péché originel en chacun des hommes qui naissent, est bien, comme l’indique saint Thomas, constitué en partie par des éléments positifs de désordre, mais il n’y a pas de raison de concevoir que ce désordre est positivement transmis : la cause de tous ces désordres, c’est l’absence de la grâce qui ordonnait tout. Il suffit que la justice et la grâce régulatrices des facultés ne soient pas transmises, pour que ce désordre existe. Le premier pécheur est l’intendant infidèle chargé de transmettre le trésor ; l’argent perdu il ne peut nous le transmettre et nous laisse donc démunis de ce que nous sommes appelés à posséder et il est authentiquement la cause efficace du dénuement de ses victimes.

	Dieu ayant décidé d’accorder sa grâce à l’homme par « Adam » ou par « le Christ », par l’un ou par l’autre, on ne voit vraiment pas quelle injustice l’homme pourrait trouver dans le fait que l’un défaillant, l’autre soit choisi.

	Quelque cohérente que nous paraisse la théorie que nous venons d’exposer qui, tout en s’incluant dans le polygénisme, maintient un monoculpisme strict et permet d’attribuer à ce premier médiateur — premier pécheur — tout ce qui est dit d’Adam — exception faite de la transmission par génération physique, elle ne nous paraît pas totalement échapper à certains reproches et peut-être au défaut d’un certain concordisme. Peut-être sommes-nous trop littéralistes dans nos interprétations, et cherchons-nous à trop décalquer et faire « coller » ensemble artificiellement des systèmes, tout comme l’on voulait faire s’accorder les périodes des six jours de la Bible et celles de la géologie.

	Ceci nous paraît appuyé aussi par la considération de tout ce qu’il y a d’irréel, d’irréalisable dans l’état de l’homme avant le péché, à tout le moins tel que le propose la théologie classique, au point que la conclusion toute normale de ces considérations est la proposition suivante : « Si l’homme n’avait pas péché, il serait dans un état idyllique» qu’il faudrait en définitive traduire, comme nous pensons le montrer : « Si l’homme n’avait pas péché, il serait dans une condition incompatible avec une vie terrestre normale ».

	
ni

	Il faut bien dire en effet que devant les privilèges attribués à l’homme avant le péché, notamment la préservation de la souffrance et de la mort, l’homme de sciences moderne est extrêmement réticent tout uniment parce qu’une telle structuration ne lui paraît absolument pas viable et que, loin d’y voir un privilège pour l’homme, il aurait plutôt tendance à y voir une anomalie incompatible avec sa nature d’homme •.

	Il paraît très simple et tout naturel, au premier abord, d’écarter de l’homme la souffrance, et il s’agit là d’un don merveilleux. Mais si nous allons plus loin et si nous cherchons à appliquer dans les faits et les situations concrètes cette exemption, nous tombons très vite dans un monde « merveilleux » mais paralysé. C’est que la sensibilité physiologique de l’homme ne peut être à simple effet, et qu’elle a pour contre-partie équilibrante, nécessaire et normalement bénéfique, la possibilité de souffrance. Il est aberrant pour un scientifique de concevoir un système physiologique normal qui écarte toute souffrance ; il existe bien des organismes qui sont dans certains cas dépourvus de toute sensibilité douloureuse, mais cela est considéré et est de fait une maladie grave, aux conséquences tout à fait catastrophiques. Saint Thomas d’ailleurs, avec son solide bon sens habituel, a fort bien compris la difficulté, et il est au fond assez embarrassé pour répondre. Il est normal et souhaitable que si une pierre me roule sur le pied, elle me fasse mal ; il est inévitable que si j’appuie mon doigt sur une lame tranchante, mon doigt soit coupé, et il est fort heureux pour l’intégrité de mes membres que la souffrance m’avertisse de m’arrêter avant que le couteau ait traversé le doigt.

	Il est absolument désirable qu’après une longue marche je sente la fatigue, et nous pouvons nous demander si, n’étant pas soumis à la souffrance, l’homme aurait été inaccessible à la fatigue, qui est un début de souffrance. Il est bien clair que cette inaccessibilité à la fatigue est incompatible avec le fonctionnement normal de l’organisme.

	Saint Thomas, nous l’avons dit, a bien senti la difficulté, mais je dois avouer que, avec toute la vénération que j’ai pour lui, je ne pense pas qu’un homme de science puisse être satisfait par sa réponse: l’homme aurait agi en tout sagement, fait le nécessaire de son côté pour échapper aux accidents, que la Providence de Dieu lui aurait par ailleurs soigneusement évité si nécessaire. Et je me demande si cela satisfaisait beaucoup saint Thomas lui-même. C’est vraiment trop artificiel et il faut bien le dire, cela tourne au miracle permanent.

	Venons-en à la préservation de la mort. Car celle-ci, pour un naturaliste, est avant tout l’accomplissement d’un cycle nécessaire.

	6. Voir p. 597-598, citation de S. Thomas, S. Th. 1", q. 48, a. 2, c. et ad 3. En dehors de toute perspective d’accident ou de maladie, elle est la conséquence inéluctable du fait qu’aucune réalité matérielle ne peut fonctionner sans s’user et que lorsque l’usure est assez grande, la machine cesse naturellement de fonctionner. Au cours d’une telle mort, à l’état pur, oserons-nous dire, sans cortège d’autre chose qui complique la situation, l’organisme entre spontanément dans le repos de la mort comme au soir d’une journée fatigante il s’abandonne au repos du sommeil. Ce sommeil du soir de la vie est le dernier et l’organisme ne se réveillera pas, mais de cela il n’a généralement nulle conscience. La lampe s’éteint faute d’huile et nul n’a jamais fait l’expérience pour lui-même de ce que c’est que à.'être mort.

	Cette usure de l’organisme, dont la conséquence inéluctable est la mort, les théologiens l’admettent bien. Si l’homme doit manger, ce n’est pas pour autre chose que pour réparer les pertes de l’organisme, et on est bien obligé de constater que, comme les dents humaines ne réparent pas leur usure, les conditions de nutrition auraient au bout de quelque temps sérieusement changé pour l’homme. Aussi, saint Thomas reconnaît-il que l’homme aurait dû manger de temps à autre du fruit de l’arbre de vie pour échapper à la mort, et que s’il ne l’avait pas fait il aurait mérité la mort par sa désobéissance à Dieu qui lui avait prescrit de manger de l’arbre de vie. Il est difficile de trouver la réponse absolument satisfaisante446.

	Aussi avons-nous été très frappé, il y a déjà un certain temps, en lisant l’ouvrage du Doct. Stanley-Jones, «.The Kybcrnetics of Naturel Systems », d’y voir que les femmes de certaines populations primitives potynésiennes accouchaient pratiquement sans douleur, et que ceci était dû sans doute essentiellement à la totale absence d’angoisse. Une analyse de l’auteur montre comment en effet l’angoisse contrarie complètement le fonctionnement normal de l’organisme et rend douloureux un phénomène qui devrait être un accomplissement et une joie.

	Or les souffrances de la femme, comme la mort, font partie des peines attribuées au péché. C’est ce qui nous a amené à penser qu’il faut distinguer dans la mort ce qui est l’événement naturel, pas nécessairement pénible en soi, et ce qui est la conséquence du péché, qui est l’angoisse. Ce qui devient dramatique, tragique dans la mort, après le péché, c’est que nul ne sait de certitude assurée si cette mort physique conduit à la vie ou la mort définitive, la mort étemelle. De soi le péché apporte même la certitude, n’était la miséricorde de Dieu, que la mort conduit à la mort, à la séparation de Dieu définitive. Et n’est-ce pas au fond cette séparation de Dieu définitive qui est essentiellement en cause dans la menace que Dieu fait à l’homme : « Si tu manges de ce fruit tu mourras certainement ». Car, dans la perspective de l’auteur du passage, pour qui la destinée dans l’au-delà restait, semble-t-il, assez nébuleuse comme elle l’était pour le Psal- miste : « Ceux qui vont dans le schéol ne te loueront pas Seigneur », l’amitié avec Dieu, c’est cette vie dans le paradis, auprès de Dieu qui vient converser avec sa créature. Dans une telle perspective la mort physique signifie et a avant tout pour conséquence la séparation définitive d’avec Dieu ; si Dieu continue de venir au jardin l’homme n’y est plus et ne peut plus le voir.

	Il reste que le Concile de Carthage déclare «Ut quicumque dicit. Adam primum hominem mortalem Factum ita ut, sive peccaret, sive non peccaret, moreretur in corpore, hoc est de corpore exiret, non peccati merito, sed necessitate naturae, anathema sit ». Dans la mesure où ce Canon est normatif de la Foi, ne satisferait-on pas à ses exigences en déclarant que Dieu n’aurait pas laissé l’homme innocent subir la mort, conséquence naturelle de sa nature corporelle, mais l’aurait appelé auparavant à l’état de corps glorieux ? Saint Thomas dit « Sicut dicitur de immortalitate Adae, qui ponitur immortalis, non quod omnino aliquo sibi intrinseco protegi posset ab omni exteriori mortifero, utpote ab incisione gladii et alii hujusmodi ; a quibus tamen divina providentia conservabatur » {De Verit. q. 24, a. 9 c.).

	En définitive, selon saint Thomas, la préservation de la mort, comme celle du péché, comme celle de la souffrance, n’aurait pu être que le résultat d’une intervention providentielle toute particulière préservant l’homme des déficiences normales de sa nature. Or « Providentiae non est naturam destruere sed salvare, ipsa autem natura rerum habet, ut quae deficere possunt, quandoque deficiunt » (S. Th., la, qu. 48, art. 2, ad 3um).

	Peut-être aussi peut-on faire remarquer que ce qui n’est pas nécessité de nature, c’est la mort concrète, avec l’incertitude et l’angoisse, fruits du péché, mais que la séparation, de soi non douloureuse, d’avec le corps dans sa condition terrestre eût été nécessité de nature.

	Mais peut-être surtout serait-il très nécessaire de contrôler la valeur normative même de ce canon car il est loin d’être démontré que ce texte d’un concile non œcuménique ait reçu l’approbation papale qui avait été par ailleurs accordée à certains de scs canons sur la grâce dont elle faisait ainsi une règle de la foi. Les réflexions qui ont précédé peuvent peut-être suggérer l’urgence de cette recherche. Le Concile de Trente a bien parlé aussi de la punition de la mort mais les termes qu’il a employés « incurrisse indignationem Dei atque ideo mortem, quam antea illi comminatus fuerat Deus » renvoient au texte même de la Genèse et au sens de ce texte sans en proposer une interprétation.

	Demeure en tout cas le problème de la souffrance. Le fait de constater que l’absence de celle-ci n’est pas compatible avec la condition terrestre et de voir l’innocence, l’absence de souffrance, l’absence d’instinct carnassier chez le lion, le léopard, etc., liés en une même vision ne nous conduisent-ils pas à nous demander si celle-ci nous présenterait non pas la condition terrestre passée, mais la condition des nouveaux cieux et de la nouvelle terre, et si péché et souffrance ne sont pas la conséquence inéluctable de la condition terrestre, de l'exercice de la liberté d’un être naturellement d’une grande faiblesse.

	En fait, les conditions extraordinaires que la Théologie du Moyen Age attribue à Adam avant le péché ne font que souligner combien le péché est facile à l’homme, qui tombe alors que tout est réuni pour qu’il ne tombe pas. Elles le mettent d’ailleurs dans une condition presque angélique et rendent difficile à comprendre que son péché puisse être pardonné aussi facilement alors que celui de l’Ange est définitif et irrémissible. Il est étrange que ce péché ait été commis avec une extraordinaire lucidité et soit en même temps présenté comme un péché de faiblesse que Dieu pardonne aussitôt, tout en appliquant des sanctions temporelles. Ne faudrait-il pas tirer de ce récit la conclusion que, même dans les meilleures conditions, l’homme montre sa faiblesse en péchant, et qu’il ne faut pas dès lors s’étonner si le péché est le lot habituel de l’humanité ? Mais c’est sa faiblesse même qui rend possible le repentir et le pardon.

	N’est-ce pas la condition terrestre normale de l’homme d’être facilement entraîné au péché, lequel entraîne comme conséquence un lot énorme de souffrances supplémentaires.

	Mais si une condition « idyllique » de l’homme n’était pas terrestre- ment viable, est-il pensable que Dieu l’ait de fait réalisée, fût-ce très temporairement ou comme promesse positive dont la faute aurait empêché la réalisation? C’est, nous semble-t-il, une question que l’on peut réellement se poser, et qui nous amène à envisager une seconde hypothèse.

	Constituer une communauté religieuse surnaturelle purement humaine, telle que nous l’avons décrite plus haut, avec un chef et médiateur élevé au surnaturel, mais purement homme, n’était réalisable que dans l’hypothèse d’une humanité pratiquement impeccable, où le péché ne serait jamais entré. La simple entrée du péché dans cette communauté basée sur ces fondements humains était sans remède dans le cadre de cette seule structure : rien ne nous permet de supposer que le médiateur, simple personne humaine, même demeuré lui-même fidèle, aurait eu le pouvoir de racheter les fautes des membres de sa communauté, et la situation eût été sans issue sans une action particulière de Dieu 447.

	Or, selon saint Thomas, dans un univers d’êtres faillibles il est inévitable que survienne la défaillance (S. Th., la, qu. 48, art. 2, corp.) : « Ita perfectio universi requirit ut sint quaedam quae a bonitate deficere possint : ad quod sequitur ea interdum deficere». Item, ad 3um : « Ipsum autem totum, quod est universitas creaturarum, melius et perfectius est, si in eo sint quaedam quae a bono deficere possunt, quae interdum deficiunt, Deo hoc non impcdiente. Tum quia « providcntiae non est naturam destruere, sed salvare », ut Dionysius dicit, ipsa autem natura reriim hoc habet, ut quae deficere possunt quandoque deficiant »). Dès lors, nous avons le droit le plus strict d’affirmer que tôt ou tard le péché fera son apparition dans l’humanité élevée à la grâce. Car la grâce, même adamique, ne supprime pas la possibilité de défaillance. On ne pourrait renoncer à appliquer le principe de saint Thomas à l’humanité élevée à la grâce que si cette élévation supprimait totalement la défectibilité de l’homme : or, il est clair qu’elle ne le fait pas. Le fait que la grâce donne à l’homme la possibilité de ne pas défaillir ne lui enlève pas de soi la possibilité d’être infidèle à cette grâce. Pour saint Thomas, l’humanité in statu viae ne peut être confirmée en grâce sauf dans des cas exceptionnels, comme la Vierge Marie. Saint Thomas prévoit positivement le cas du péché possible de descendants d’Adam non pécheur, donc munis de la grâce dès leur naissance, péché qui selon lui aurait été transmis à tous leurs descendants pour lesquels il aurait constitué un péché originel.

	La prévision du péché inévitable dans l’humanité, et son existence de fait s’intégrent donc d’eux-mêmes dans les vues divines. On peut faire l’objection que le plan divin est alors, en fin de compte, déterminé par un fait contingent (tout en étant cependant inévitable) et que Dieu est alors déterminé par un accident de sa créature. Peut- être l’objection serait-elle valable si l’on ne tenait compte de la pensée exprimée par saint Thomas dans le texte que nous avons cité plus haut (S. Th., la, qu. 48, art. 2, ad 3um).

	A la vérité, le choix entre une intervention positive de Dieu avant le péché, rendant celui-ci totalement évitable, et l’intervention rédemptrice, relève uniquement de la libre initiative de Dieu et non d’une action de la créatureu. C’est librement que Dieu, ayant créé l’homme, décide de le sauver. Et le texte cité de saint Thomas (5. Th, la, q. 48, art. 2, ad 3um) nous fait clairement comprendre que T humanité ne peut échapper au péché et à ses conséquences sans un salut venant de Dieu, et cela quelle que soit la forme, préservation ou guérison, que prenne ce salut. Si Dieu, ayant décidé de sauver l’homme, décide de le racheter plutôt que de le préserver, pourquoi ne pourrait-il le faire avant toute chute effective, et pourquoi ne

	
		C’est de Dieu, de sa libre initiative, de son intervention exceptionnelle accordée ou non (et dont saint Thomas nous affirme qu’i/ est plus sage qu'elle ne soit pas accordée) que dépend l’évitabilité ou l’inévitabilité du péché. pourrait-il constituer d’emblée l’humanité sous le plan rédempteur. (Notons d’ailleurs que chacun des deux plans est exclusif de l’autre. Le péché n’arrivera que si Dieu a décidé de ne pas agir pour en empêcher totalement l’existence). Or le fait historique du péché nous montre clairement que Dieu n’a pas mis l’humanité sous le régime de préservation du péché. Ce fait historique est donc un des éléments de la révélation du plan de Dieu sur l’humanité. Le texte de saint Thomas nous aide à voir pourquoi il était convenable et conforme à la sagesse de Dieu que fut décidé le plan de Rédemption plutôt que celui de préservation.



	Il n’y a donc pas deux plans de salut successifs tous deux réalisés et se remplaçant l’un l’autre, car chacun est exclusif de l’autre. Il y a un seul plan décidé et réalisé qui tient compte de tous les éléments en jeu. En raison de la faiblesse de l’homme qui l’entraînera au péché, dont seule une intervention exceptionnelle pourrait le préserver totalement, intervention que Dieu a décidé de ne pas effectuer (s’il avait décidé de l’effectuer, il n’y aurait pas eu et il n’y aurait pas de péché) le plan de Dieu est d’emblée le plan du salut et de la grâce par le Christ rédempteur 448.

	Le premier plan, que l’on présente habituellement comme effectivement commencé en Adam avant que celui-ci ait péché et que le plan rédempteur lui soit substitué, est une simple possibilité : ce qui aurait été, si Dieu avait décidé de confirmer l’état d’innocence et de rendre l’homme impeccable par un secours exceptionnel, le faisant échapper d’emblée à la condition humaine normale suivant laquelle il est inévitable que le péché entre dans l’humanité.

	Ce qui ne veut pas dire que ce n’est pas le premier péché de l’humanité qui est responsable de l’état de péché originel. Nous observons dans le temps la succession des éléments inclus dans le plan de Dieu total. Pour nous assurer que, dans notre hypothèse, c’est bien le péché, et le premier péché, chargé de toute la valeur de négativité absolue du péché, qui est la cause de l’état de l’humanité, caractérisé par le fait que la grâce ne peut y être reçue que par la médiation du Christ Rédempteur, et le rattachement positif au Christ par une nouvelle naissance, il suffit de rappeler que, si l’homme n’avait pas péché, Dieu n’aurait pas constitué de plan rédempteur1X.

	Dans l’hypothèse que nous exposons, aucun privilège particulier, sauf naturellement le don de la grâce, n’aurait été accordé à aucun homme quel qu’il soit. Et il ne paraît même pas nécessaire que le péché ait été le fait du premier homme arrivé à l’âge moral.

	L’entrée du péché dans le monde, pas nécessairement dès le début suffit pour que le plan divin ait dès l’origine tenu compte de cette entrée.

	Cette solution, que nous soumettons aux réflexions des théologiens de profession, nous paraît, quant à nous, satisfaire à toutes les exigences de l’enseignement traditionnel. Elle ne méconnaît nullement la valeur historique du récit biblique et l’importance à la fois historique et métaphysique du premier péché, ainsi que les relations entre ce premier péché et la condition de l’humanité, et, en définitive, elle met l’accent de façon puissante sur l’affirmation de saint Paul : l’impossibilité absolue d’être sauvé autrement que par le Christ qui vient bien comme Sauveur, Sauveur d’une condition humaine qui conduit au péché, et qui de fait s’est chargée du péché : c’est bien à cause du péché que le Christ était nécessaire en haute convenance449; il n’y a jamais eu d’autre plan que celui de la grâce par le Christ rédempteur parce que, avant même d’avoir péché, l’homme avait besoin d’être sauvé du péché à venir prévu. Si la Vierge a été sauvée du péché originel, c’est-à-dire si en elle la grâce a été liée à son existence même ex praevisis meritis Christi, d’un autre côté l’homme a toujours été sous le plan rédempteur, ex praeviso peccato.

	Une fois de plus, les premiers chapitres de la Genèse auraient présenté en termes historiques, dont les détails ne sont pas à prendre avec plus de rigueur scientifique que ceux du récit de la Création en général, une relation métaphysique et religieuse entre Dieu et le monde, le monde humain dans le cas présent, qui s’est en même temps inscrite dans l’histoire et qui a été manifestée dans et par des événements historiques. Une telle solution, à la fois métaphysique et historique, ne risque pas plus d’interférer avec la description paléontologique de l’origine de l’homme que le récit général de la création avec les descriptions astronomiques et géologiques.

	75-Paris-Ve      Abbé R. Lavocat,

	institut de Paléontologie du Muséum Docteur en Sciences Naturelles;

	8 Rue Buffon      Directeur du Laboratoire de Paléon

	tologie des Vertébrés de l’Ecole Pratique des Hmet es Etudes.

	
La prière d’ordination de l’évêque

	LE PONTIFICAL ROMAIN

	ET LA « TRADITION APOSTOLIQUE » D'HIPPOLYTE

	Lorsque le deuxième Concile du Vatican élaborait un corps de doctrine sur l’épiscopat dans le chapitre III de la Constitution sur l’Eglise, on doit bien reconnaître que la théologie classique d’Occident n’était pas entièrement préparée à pareille étude. Au cours de discussions souvent confuses, les théologiens latins, depuis l’époque de S. Jérôme, avaient remis en question la nature de l’épiscopat, la sacramentalité de la consécration, la nature des pouvoirs conférés à l’évêque. De multiples raisons expliquent ces hésitations, et ce n’est pas ici le lieu de les étudier en détail \ Il peut être utile cependant de signaler l’influence que les textes liturgiques ont pu avoir sur cet appauvrissement de la théologie latine, surtout si on les compare à ceux des rites orientaux qui dépendent directement d’Hippolyte de Rome.

	Les textes liturgiques latins

	Le Pontifical romain actuel présente, pour la consécration des évêques, une longue prière qui a pris au Xe siècle la forme d’une préface. Dans son état actuel, on doit y distinguer deux sources : la partie la plus importante remonte au Sacramentaire Léonien450, mais, dès le Missàle Francorum et le Sacramentaire Gélasien, une assez longue addition s’est introduite, composée en grande partie de textes du Nouveau Testament sur le ministère des Apôtres, plus ou moins remaniés pour les appliquer aux évêques 451.

	Ainsi composée, et telle qu’elle nous a été transmise dans le Pontifical Romain, cette prière n’est pas sans valeur 452. Il faut bien avouer cependant que l’enseignement qui s’en dégage sur la nature de l’épiscopat est assez pauvre.

	Une première partie s’arrête longuement sur la signification symbolique des vêtements d’Aaron : avec une insistance quelque peu lassante, on répète la nécessité de transposer sur le plan spirituel, sur le plan du culte en esprit et en vérité, et sur le plan des vertus épiscopales, ce que ces ornements avaient de purement extérieur et de figuratif ; l’idée est reprise au moins cinq fois :

	
	1) cum apud vetercs reverentiam ipsa significationum species obtinerct : et apud nos ccrtiora essent expérimenta rerum, quam aenigmata figurarum.

	2) üHits ... sacerdotii anterioris habitus, nostra mentis omatus est

	3) pontificalem gloriam non iam honor commcndat vestium, sed splendor animantm.

	4) ilia quae tune carnalibus blandiebantur obtutibus, ea potius quac in ipsis crant intelligenda poscebant.

	5) quidquid ilia ... in fulgore auri ... signabant ... hoc in dus moribus acfibusgiie clarescat.



	Cette transposition, qui est dans la ligne des pages les plus discutables de l’exégèse allégorique®, ne nous apprend rien de vraiment précis sur la nature du rite qui s’accomplit, sinon que l’évêque, de quelque façon, doit correspondre, mais sur un plan différent, à ce que Aaron représentait en figure. Il est donc prêtre, et la phrase qui suit demandera que s’accomplisse en lui la plénitude de ce mystère ou de ce ministère : « Comple in sacerdote tuo mysterii (ou : ministerii) tui summam ® ».

	Suit un développement sur l’onction que reçoit le nouvel évêque, développement qui s’inspire du Ps. 132, et donc aussi de l’onction d’Aaron : que cette onction pénètre tellement l’évêque que l’action de l’Esprit Saint se manifeste dans toute sa vie. Ceci amène une énumération des qualités qu’on attend de lui : foi constante, charité sans mélange, paix authentique. Et c’est ici que s’insère la longue addition d’origine gallicane dont nous parlions plus haut.

	Cette addition a du moins l’intérêt d’appliquer aux évêques de beaux textes néo-testamentaires qui concernent les Apôtres (Rm 10, 15 ; 2 Co 5, 18 et 12, 10 ; 1 Co 2, 4 ; Mt 16, 19 ; 2 Co 10, 8 ; Mt 18, 18 ; Jn 20, 23 ; Mt 24, 45), et insinuent donc que ceux-ci ont les évêques comme successeurs. Mais cela n’est pas dit explicitement, et * l’on pourrait, à la rigueur, penser à une application allégorique des textes, semblable à celle qui est faite pour les privilèges d’Aaron.

	La phrase la plus significative, du moins dans sa rédaction originale, est celle qui suit : « Donne-lui, Seigneur, un siège épiscopal, pour régir ton Eglise et le peuple tout entier 453 ». Mais dès le XIIe siècle s’introduisit à Rome une formule légèrement différente, sans doute par crainte de porter ombrage au pouvoir exclusif du Pape sur toute l’Eglise ; au lieu de dire : «... ad regendam ecclesiam tuam et plebem universam », on dira désormais : «... ecclesiam tuam et plebem sibi commissam », ce qui a pour résultat de voiler quelque peu le pouvoir collégial universel des évêques sur tout le Peuple de Dieu454.

	Ce bref résumé suffira, sans doute, pour montrer combien la prière latine de l’ordination épiscopale est loin de donner une idée suffisamment complète de ce que désormais la théologie, à la suite du IP Concile du Vatican, devra affirmer des Successeurs des Apôtres, qui, par leur consécration même, sont constitués docteurs, grands prêtres et chefs du Peuple de Dieu, et reçoivent pour cela le même don de l’Esprit Saint que les Douze ont reçu du Christ.

	Si l’on désire trouver une prière d’ordination épiscopale qui exprime vraiment, pour l’instruction du Peuple chrétien, ce que le rite sacramentel opère, il faut donc chercher ailleurs, et l’on pense tout de suite au riche trésor des prières liturgiques orientales. Il n’est pas possible de les examiner toutes. Mais il est remarquable que plusieurs des plus importantes dépendent d’un texte romain, du plus ancien texte de consécration épiscopale que l’histoire liturgique nous ait conservé, celui de la Tradition Apostolique d’Hippolyte de Rome®. Il sera donc utile de présenter brièvement ce texte pour en montrer l’accord profond avec l’enseignement du II® Concile du Vatican455.

	La prière d’ordination épiscopale d’Hippolyte

	La prière d’Hippolyte456 commence par un rappel du plan d’amour de Dieu, « Père des miséricordes et Dieu de toute consolation » (2 Co I, 3), qui connaît toutes choses avant qu’elles ne soient, et qui a, dans le mystère de sa prescience et de sa bonté, pensé et voulu d’avance son Eglise comme moyen de salut pour toute l’humanité. Tel est aussi le point de départ de la Constitution dogmatique sur l’Eglise, qui consacre tout son premier chapitre à étudier le Mystère



	




	de l’Eglise, dans le dessein éternel du Père. Il serait intéressant de mettre en parallèle les expressions d’Hippolyte et celles du Concile, pour faire ressortir la similitude des points de vue, similitude d’autant plus remarquable que le rapprochement n’a pas été voulu, semble-t-il, par les Pères du Concile, et ne s’explique que par la même fidélité à l’Ecriture. En voici au moins tm spécimen :

	

	Hippolyte Dieu et Père de Notre-Seigneur, Père des miséricordes et Dieu de toute consolation ... qui connaisses les choses avant qu’elles ne soient .... qui avez prédestiné de toute éternité la race des justes, descendants d’Abraham...

	Lumen Gentium, n. 2

	Le Père étemel, dans un dessein tout libre et caché de sa sagesse et de sa bonté, a créé le monde entier... Avant les siècles, le Père a connu dans sa prescience tous les élus, et les a prédestinés à ressembler à l’image de son Fils...

	Ce dessein de salut, continue Hippolyte, se concrétise dans une histoire, l’histoire même de l’Eglise, dont les grands traits et les lois fondamentales sont déjà esquissés dans l’histoire de l’ancien Israël : « Vous qui avez fixé les contours (ou : les normes, les lois : ôpovç) de votre Eglise par la parole de votre grâce... ». Ceci aussi correspond à la démarche du Concile du Vatican, qui, dans le second chapitre de Lumen Gentium, montre Dieu choisissant le peuple juif, «se manifestant dans son histoire, lui-même et son dessein... Tout cela... est arrivé en préparation et en figure de l’alliance nouvelle et parfaite qui devait être conclue dans le Christ457 » ; par l’histoire de l’Ancien Testament, nous pouvons connaître quels sont les «cheminements de Dieu avec les hommes 458 ».

	La prière d’Hippolyte fait ensuite l’application de ce principe général à l’institution par Dieu des ministères au sein de son Peuple : «Vous... avez établi des chefs et des prêtres et n’avez pas laissé votre sanctuaire sans service ». Cette sollicitude de Dieu envers son Peuple ne s’est pas démentie et le Christ instituera dans l’Eglise, selon les mots du Concile, « pour paître le Peuple de Dieu et l’accroître sans cesse, ... des ministères variés qui tendent au bien de tout le Corps 459 ».

	Mais la démarche d’Hippolyte est très nuancée : les chefs et les prêtres, dans l’Eglise actuelle, ne sont pas les successeurs de ceux de l’Ancien Testament ; c’est dans le Christ que se sont trouvés réunis tous les pouvoirs de ceux qui présidaient aux destinées et au culte d’Israël, c’est de lui que les Apôtres les ont reçus et que leurs successeurs, les évêques, continuent à les tenir ; et le nouveau sanctuaire n’est plus le temple de Jérusalem, mais l’Eglise elle-même ; de plus, le ministère se transmet, non par simple succession juridique et temporelle, mais par la communication du même Esprit de Dieu, l’Esprit souverain (Ps 50, 14) dont le Christ a été rempli dans son Humanité et qu’il a communiqué à ses Apôtres. Telle est la portée de ces lignes :

	« Répandez maintenant la puissance qui vient de vous, l’Esprit souverain que vous avez donné à votre Fils bien-aimé Jésus-Christ, et qu’il a donné aux saints Apôtres qui bâtirent votre Eglise à la place de votre sanctuaire, pour la gloire et la louange incessante de votre nom ».

	Voilà affirmés, en peu de mots, les grands points du chapitre III de la Constitution sur l’Eglise : le Christ, Pasteur et Prêtre souverain, a choisi les Apôtres, les a confirmés dans leur mission par la force de l’Esprit Saint dont il était lui-même rempli ; cette mission et cette grâce se transmettent de siècles en siècles dans les évêques par la consécration épiscopale, véritable signe et cause, c’est-à-dire sacrement, du ministère et du sacerdoce suprêmes18.

	A vrai dire, la prière d’ordination épiscopale pourrait se terminer ici, car tout l’essentiel a été dit. Cependant Hippolyte continue, et c’est pour demander que l’évêque s’acquitte dignement du ministère dont il est investi :

	« Accordez, Père qui connaissez les cœwrs, à votre serviteur que vous avez élu à l’épiscopat... »

	Arrêtons-nous à ces premiers mots, car il semble bien qu’Hippo- lyte a songé ici à la première scène historique où le Collège des Apôtres s’est agrégé un nouveau membre : lorsque saint Pierre, en effet, décida d’élire un remplaçant pour la place laissée par Judas, la prière de l’assemblée commence aussi par les mots : « Seigneur qui connaissez les cœurs de tous ... montrez-nous celui que vous avez élu» (Ac I, 24). Ce sont les termes mêmes des Actes des Apôtres que la prière d’Hippolyte a conservés, affirmant ainsi à nouveau la persévérance du collège des Apôtres dans celui des évêques, « en qui le corps apostolique se perpétue sans interruption10 ».

	On demande ensuite pour le nouvel évêque la grâce de bien remplir ses fonctions :

	« Qu’il paisse votre saint troupeau et qu’il exerce sans reproche votre souverain sacerdoce, en vous servant nuit et jour ; qu’il rende votre visage propice et qu’il vous offre les dons de votre Eglise sainte ; qu’il ait le pouvoir de remettre les péchés en vertu de l’Esprit du souverain sacerdoce, selon votre commandement (Jn 20, 23) ; qu’il distribue les charges suivant votre ordre, et qu’il délie tout lien en vertu du pouvoir que vous avez donné aux Apôtres (Mt 18, 18) ; qu’il vous soit agréable par sa douceur et son cœur pur... »

	Qu’on ne s’étonne pas de ne pas avoir en ces lignes une description systématique des charges de l’évêque, suivant un plan logique semblable à celui qui a été adopté par le Concile : Docteur, Prêtre, Chef. Une telle systématisation n’est pas dans la tradition de la prière liturgique, qui s’en tient habituellement à un langage plus proche des formulations bibliques, plus concret et plus synthétique. Un bref examen suffit pour faire apparaître la richesse de ces lignes, directement inspirées du Nouveau Testament : l’évêque est pasteur du troupeau de Dieu (cfr Ac 20, 28 ; 1 Pt 5, 2), ce qui inclut à la fois le ministère de la parole et des sacrements, le rôle de guide et de chef ; il est grand prêtre, adonné au service de Dieu, qu’il supplie pour son troupeau et auquel il offre les dons de l’Eglise ; il remet les péchés en vertu du même Esprit du souverain sacerdoce que le Christ a soufflé sur ses apôtres au soir de Pâques (Jn 20, 22-23) ; dans la communauté dont il est le chef, il distribue les charges (xXqpouç : cfr Ac 1, 17 ; 1 Pt 5, 3), mais il a aussi le pouvoir apostolique de délier des obligations imposées (cfr Mt 18, 18).

	Conclusion

	Telle est la prière de consécration épiscopale d’Hippolyte de Rome. Si on la compare au texte du Pontifical Romain, on ne peut qu’être frappé par sa supériorité doctrinale, en même temps que par sa sobriété ; on a remarqué aussi l’étonnant accord de sa démarche avec celle des premiers chapitres de la Constitution sur l’Eglise de Vatican II, ce qui l’impose de manière particulière à l’attention des théologiens de l’épiscopat. Remarquable par son ancienneté et par sa théologie, elle l’est aussi par l’influence qu’elle a eue sur les liturgies orientales : l’essentiel en est conservé dans plusieurs des rites encore en usage : la prière de consécration épiscopale dans le rite copte d’Alexandrie en dérive directement, et toutes les formules importantes s’y retrouvent460 ; il en est de même pour l’ordination du patriarche chez les Maronites et dans le rite syrien-occidental d’Antioche461. Ainsi les deux grands patriarcats d’Alexandrie et d’Antioche ont gardé, non sans l’amplifier mais en conservant l’essentiel, la formule si précise et si pleine qui leur venait de Rome. Dans le dialogue œcuménique auquel nous sommes invités, ce fait, si modeste qu’il soit, ne peut pas être négligé.

	Roma      Joseph Lécuyer, C.S.Sp.

	Pontificio Seminario Franccse 42 Via di S. Chiara

	
Le monachisme contesté

	Un examen des difficultés que soulève aujourd’hui le fait monastique, et surtout du problème fondamental qu’il constitue en lui-même, suppose que l’on admette, au départ, une notion, au moins générale, de ce dont il s’agit. Celle-ci doit correspondre à une réalité sans l’enfermer dans une définition conceptuelle ; tenant compte du charisme propre à la vie monastique, sans le confondre avec d’autres, elle doit, tout à la fois, indiquer une orientation et laisser une marge de souplesse pour des réalisations et des formes institutionnelles qui ont été et demeurent diverses. On sait combien il est déjà difficile de définir l’état religieux et d’en ramener, pour ainsi dire, toutes les formes à un dénominateur commun ; plutôt que l’un ou l’autre des éléments qui le constituent, ou que leur somme, il est l’ensemble organisé qui en résulte. Et parmi les différentes sortes de vie religieuse, on reconnaît à la vie monastique une certaine gratuité, on oserait dire un certain désintéressement, à l’égard des activités charitables ou apostoliques. Cette notion a été formulée au paragraphe 9 du Décret Pcr- fectac caritatis de Vatican II, en un texte qu’il n’est plus temps de discuter et qu’on a le droit de considérer comme satisfaisant. Peut- être même les moines ne méritaient-ils pas l’honneur que le Concile leur a fait en s’occupant d’eux. Il n’a d’ailleurs pas manqué de les inviter à se rénover comme tout le monde.

	Le fait qu’une telle vie est légitime, qu’elle a sa place dans l’Eglise où elle remplit une fonction « spécialisée » — pour reprendre un mot de Paul VI — est admis non seulement par les représentants du magistère, mais par l’ensemble des témoins de la pensée chrétienne462. Pourtant cette unanimité, désormais constatée, ne doit pas dissimuler tout ce qui reste à faire pour donner une justification théologique solide à cette affirmation multiple de la validité de la vie monastique. Pour y travailler, dans les ordres monastiques, diverses commissions d’étude sont actuellement à l’œuvre, et ceux qui ne sont pas moines ont également leur mot à dire : la « question monastique », ainsi qu’on l’a appelée, est posée aux moines et aux autres. Sur ce point comme sur les autres, tout n’est pas recherche : tout n’est pas remis en question. Il faut savoir délimiter le champ de l’investigation. De même que, dans le domaine de la doctrine chrétienne, la foi n’est pas, à strictement parler et en elle-même, en tant que don Dieu, objet de recherche scientifique, mais que la théologie l’est dans une certaine mesure, ainsi, quant à la vie religieuse et monastique, le fait de leur valeur n’est pas réellement contesté : on s’interroge seulement sur telles présentations qui en furent données, telles justifications qui en furent proposées. On peut donc essayer de comprendre davantage sans perdre ce qu’un écrivain du XIIe siècle appelait « la confiance dans le monachisme d’aujourd’hui, De fiducia nostri temporis monachorum » 463.

	I. — Le « Monasticisme »

	Ce qui augmente l’actualité du problème et ne contribue pas à en faciliter l’étude, est la rapidité avec laquelle se répandent de nos jours ce qu’on est bien obligé d’appeler des slogans, à une époque où la vaste culture de quelques-uns, l’extrême savoir des spécialistes, sont compensés par la facile diffusion des lieux communs dans le grand public, y compris celui des clercs et des moines. Slogans qui ne vont pas sans la création d’un jargon, lequel consiste soit à inventer des nouveaux termes qui ont souvent une terminaison en « isme », soit à ramener des mots anciens à une seule de leurs significations. Il y a ainsi tout un vocabulaire « engagé », parfois plaisant, qui fait parler du « positif » plus que du « négatif », — ne faut-il pas éviter de « se couper du peuple », si l’on veut « déboucher sur le positif »? — qui fait demander qu’on substitue à l’expression, pourtant biblique, de « mortification », celle, plus moderne, de « vivification ». Le monachisme est l’une des principales cibles atteintes par ce langage : lorsque l’on veut disqualifier une idée ou une pratique, on dit qu’elle est « monastique » ou, selon les pays, « claustrale ».

	Nous savons que les modes lexicographiques passent vite. Naguère encore, le mot et l’idée de « missionnaire » étaient discrédités comme liés à ou synonymes de colonialisme, impérialisme, prosélytisme politico- religieux ; de grandes revues catholiques ont eu à prendre leur défense, pour essayer de les réhabiliter, s’il était encore temps. Dix ans plus tard, on les applique à toute l’Eglise, à tout et à tous dans l’Eglise : maintenant on se glorifie de se dire « missionnaire », et sans doute y a-t-il eu, dans l’intervalle, une précision, voire une purification de la terminologie. De même aujourd’hui il arrive à des

	«adultes avancés — moines ou non — d’imaginer ce que pense « le jeune moine d’aujourd’hui » ou de créer des mythes pour les détruire ensuite plus facilement. Ceci est d’ailleurs renforcé par la tendance légitime qu’ont beaucoup d’instituts religieux de fondation moderne à se débarrasser d’un vocabulaire, d’usages, de conceptions qui, créés par les moines, et pour eux, ne sont pas adaptés aux exigences de leur vie. Mais le seul fait que beaucoup des termes nouveaux, qu’on forge pour dénoncer le « monacal » ou le « claustral », finissent par un « isme », indique assez qu’il s’agit souvent d’abstractions, de créations purement artificielles. Gardons un peu de culture, ou tout au moins d’humour, en ces années si riches et si fécondes, qui ont le droit qu’on leur pardonne quelques facilités.

	En général, les slogans anti-monastiques consistent à appliquer le vocabulaire du monachisme à ce qui n’est pas monastique. Certains avouent loyalement qu’ils utilisent le procédé comme un moyen d’expression commode. Un auteur en renom écrit : « Nous utilisons équi- valemment les termes « spiritualité monastique », « spiritualité religieuse », « spiritualité de transcendance » : nous entendons toujours nous référer en propre à la spiritualité de « l’état évangélique » » 464. Ainsi sous le nom de monastique, on désigne ici toutes les formes de vie religieuse, même non monastique, et de vie cléricale, et même quelques autres façons de mener la vie chrétienne. Tout ce qui n’est pas laïque (au sens de ce mot aujourd’hui) est «monastique» au sens large465. Et toutes les critiques élevées contre l’ascétisme moderne se retournent contre le monachisme. On appliquera d’ailleurs le même procédé à d’autres domaines : on parlera, à propos des dominicains, de « l’inquisition monastique » alors que le monachisme n’y fut jamais pour rien et que certains ont pu penser que l’Ordre des Prêcheurs avait précisément été fondé à cause de l’échec de l’intervention des moines, surtout cisterciens, contre les hérésies des XIIe et XIIIe siècles. On sera sévère envers limitation de Jésus- Christ comme document monastique et médiéval, alors qu’elle fut rédigée par quelqu’un qui n’était pas moine et pendant la Renaissance, dans la période dite de l’Humanisme. On mettra la formule « idéal monastique » dans le titre d’une étude concernant un capucin du XVIIe siècle, où il s’agit en réalité de « vie religieuse » ; le terme « monastique » ne se trouvera d’ailleurs qu’une seule fois dans le texte lui-même 466. Toutefois l’étiquette fait bonne publicité.

	Pour désigner cet abus des mots, un essayiste de talent a récemment créé le terme de « monasticisme », en un article suggestif intitulé Der Monastizisinus0. L’auteur s’y attarde surtout à l’influence de la « claustralité » (Klosterlichkeit) sur les formes de vie politique «depuis la fin du moyen âge et jusqu’à nos jours... à l’intérieur des régions chrétiennes et en dehors d’elles » : parce qu’il comporte hiérarchie, ordre, discipline, uniformité, conformité, collectivité, le cloître est le modèle et le précurseur de l’usine, de la caserne, de la prison, du parti, de la dictature ; cette « claustralisation » de la vie séculière a engendré le « panmonasticisme » des temps modernes ; elle a plus ou moins façonné la Réforme de ce « moine gothique » qu’était Martin Luther, celle de Calvin avec son Soli Deo gloria, la Révolution française avec sa « fraternité » et ses autres « vertus républicaines », le Bolchevisme avec ses « cellules » communistes — « La Russie avait toujours eu un caractère claustral... » —, et l’Hitlérisme avec ses couvents de jeunes Führer, ses Ordensburgen. Tout ce qui, aujourd’hui, comporte vie commune — dortoir ou réfectoire —, silence, solitude, continence imposée, règlement, surveillance, est une perversion du « claustral » en des domaines pour lesquels il n’était point fait : car, à l’origine, il était synonyme de liberté : «Unamuno a comparé le moine à un anarchiste... ». On peut se demander si l’auteur d’une telle étude, quelque peu obsédé par son thème, n’a pas tendance à voir partout des « pseudo-cloîtres ». Il se garde d’ailleurs de condamner les vrais. Il affirme, au contraire, que « l’authentique vie monastique n’est pas aujourd’hui une forme dépassée » : elle est, pour beaucoup, un moyen de croissance et d’accomplissement (Wachstum, Erfüllung). Du moins a-t-il le mérite de dénoncer un abus de termes et d’idées dont il a raison d’affirmer : Perversio optimi pessima. Si la « démonacalisation » dont nous sommes les témoins contribue à éliminer de telles ambiguïtés — ou d’autres plus subtiles, à l’intérieur du vocabulaire religieux —, elle sera bienfaisante : les moines connaîtront mieux ce qui est propre à leur vocation, et les autres ce qui est de la leur.

	IL — Autres « ismes »

	Force est pourtant de constater que la critique actuelle du monachisme introduit parfois de nouvelles équivoques, en ce qu’elle condamne des expressions qui n’ont pas toujours eu le sens qu’on leur attribue. Il n’y a pas ici à rappeler une fois de plus tout ce qui sépare le thème biblique de la « vie angélique » de ce prétendu « angélisme »
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	moderne contre lequel on a raison de réagir ; la tradition monastique dans son ensemble Ta fait, dans la mesure où pouvait jadis se poser un tel problème467. Qu’il suffise de citer ici un seul témoin, le moine Job, au VI* siècle : « Ils sont insensés ceux qui préféreraient être des anges plutôt que des hommes » 468. Une autre objection est parfois élevée contre le monachisme au nom du « témoignage » — comme si tout le monde devait témoigner de tout devant tout le monde —, et d’un témoignage efficace, c’est-à-dire que tout le monde comprenne, accepte, reçoive comme une occasion de conversion. Sur ce point encore, une étude du vocabulaire biblique du témoignage et de la conception traditionnelle de l’Eglise sur ce sujet suffirait à introduire des nuances.

	De même, quand on refuse l’idée de la vie contemplative, parce que les moines ne sont pas dispensés de cette pratique des vertus qui constitue la « vie active », on confond ce qui se rapporte à des « actes » et à des « états de vie » et on fait table rase de toute une évolution sémantique. Pour proclamer la « valeur des réalités terrestres », on proteste contre le vocabulaire de la « séparation », de la « fuite », du « mépris » du « monde », alors que les mêmes attitudes pourraient être évoquées avec les mots bibliques d’exode, d’exil, de désert, de retraite, ou dans le vocabulaire traditionnel du « détachement ». Quant au «monde», il signifie bien des réalités diverses, entre lesquelles le Concile a pris soin d’établir des distinctions ®. Il y a des mots dont le sens a évolué en même temps que changeaient les conditions économiques, sociales, culturelles, au point qu’ils finissaient par dire l’inverse de ce qu’ils signifiaient à l’origine. Si l’on ne commence point par définir la signification qu’ils avaient dans la Bible, puis à d’autres époques, aucun dialogue n’est possible avec notre temps : nous ne parlons pas le même langage. Cependant, tâcher de parler pour aujourd’hui, et comme aujourd’hui, n’oblige pas à renier tout un acquis traditionnel. Cela demande seulement qu’on le traduise, et d’abord qu’on le comprenne. Or il arrive qu’à priori on méconnaisse des faits, faute d’avoir vérifié le sens de certaines formules. Ainsi certains intellectuels, en Europe — et ce ne sont pas toujours des européens — souhaitent-ils qu’on ne fonde aucun monastère dans le Tiers-Monde, parce que, là, tout est à faire en vue du développement ; or, ont-ils entendu dire, « le monachisme est fondé sur le mépris du monde ». Mais il suffit de voyager en Afrique, en Asie ou en Amérique du Sud, pour constater que là où se trouve un monastère, il y a, tout autour, et parfois dans un vaste rayon, développement matériel et culturel.

	On reproche aussi au monachisme un anti-humanisme, à base de dualisme entre l’humain et le divin, entre ce qui est terrestre et céleste, et en conformité avec ce que l’on nomme « le platonisme des Pères de l’Eglise ». Il faudrait introduire, ici encore, quelques nuances. Si « les Pères » ou « les anciens auteurs monastiques » se sont trompés, il ne faut pas hésiter à le reconnaître ; mais si l’on inflige une condamnation en bloc, dans quelle mesure porte-t-elle, sur qui tombe- t-elle ? Il y a de telles différences entre Origène et Chrysostome, Augustin et Grégoire le Grand, qu’on n’a pas le droit de prendre au sérieux des affirmations aussi générales. Que le platonisme ait exercé une influence, parfois grande, sur beaucoup de Pères, voire même sur l’ensemble — mais pas sur tous —, et, par eux, sur la littérature monastique, on n’a pas, pour autant, le droit de parler de contamination profane, voire païenne. Les Pères n’étaient-ils pas assez pénétrés de l’esprit évangélique — au moins autant que nous le sommes — pour assumer ce qu’il y avait de bon dans le platonisme sans déformer le message évangélique ? Certains pensent que la substitution, au XIIIe siècle, de l’aristotélisme au platonisme a pu également — ou davantage — éloigner les esprits de l’Evangile. Il n’y a pas ici à ouvrir le procès de ces deux courants de pensée, mais simplement à mettre en garde contre des simplifications dont la spiritualité monacale — ou ce qu’on croit qu’elle fut — serait la victime.

	D’aucuns voient dans le monachisme, et d’ailleurs dans l’estime de la virginité, qui fut si grande aux premiers siècles de l’Eglise, « une grande part de manichéisme », alors que ce sont des écrivains de tendance monastique, tels que S. Augustin et S. Bernard, qui ont lutté, contre le manichéisme ancien ou renouvelé, en faveur du mariage. En outre, l’humanisme, le créationisme, l’incarnationisme, sont parfois présentés comme des découvertes récentes, alors qu’on a toujours su que l’homme est à l’image de Dieu, que la création a été faite bonne, que l’Incarnation rédemptrice a remédié au péché de l’homme. Ces lieux communs dérivent d’une connaissance peu nuancée de l’histoire — y compris de l’histoire des mots — et d’une confusion entre une pluralité de sens : il y a toujours eu, depuis S. Paul, « l’homme selon la chair » et « l’homme selon l’Esprit » ; la fuite vers Dieu supposait dans le monde la reconnaissance de valeurs auxquelles on renonçait volontairement. Tous ceux qui, aujourd’hui, choisissent le célibat, fuient-ils le mariage en raison d’un mépris qu’ils lui porteraient ? Ceux qui optent pour le mariage croient-ils nécessairement que le célibat est mauvais ?

	III. — Le vrai problème

	Pourtant, au-delà de questions plus ou moins bien posées, subsiste un problème réel, et profond, qui mérite que l’on s’y arrête : il donne leur sens et leur utilité à de telles contestations. On risque parfois aujourd’hui — et ce risque est beau et grand — d’adopter une conception « humaniste », selon laquelle on semblerait voir l’homme en sa clarté originelle, comme s’il sortait tout pur des mains de Dieu, avec charge de jouir de ce monde, de le posséder, inventorier, utiliser, et de le consacrer à son Auteur. Devant le danger d’une telle conception, le monachisme affirme vigoureusement le péché ; il est, par lui-même, l’affirmation de cette blessure, avec laquelle on doit toujours compter, face à soi-même et à tout le créé, hommes et choses. Il est un état de prudence où, connaissant à la fois les valeurs créées, — bonnes en elles-mêmes, si l’homme ne les a pas polluées —, et soi- même, — toujours charnel, bien que devenu radicalement « homme nouveau » par le baptême —, on se sépare de certaines de ces valeurs, non à cause d’elles-mêmes, mais à cause de soi et à cause de la souillure relative ou de la déviation que le contact de l’homme peut leur avoir imposées. Toute l’histoire prouve qu’au-delà de ce renoncement, bien des valeurs sont retrouvées : l’amour des lettres — et de toute beauté dans le monde — a toujours été compatible — et il le reste — avec le désir de Dieu. Mais le moine est celui qui proclame, et rappelle à tous, qu’il faut d’abord passer la porte étroite : renoncer à soi et à tout, chercher le royaume de Dieu, après quoi notre moi, libéré, nous sera rendu, avec une capacité accrue de consentement à toutes les valeurs réelles.

	Ceci dit, on doit reconnaître que l’antiquité chrétienne — et ce ne fut pas seulement le cas du monachisme — a pu refuser leur valeur à certaines créatures, du simple fait qu’elles étaient créatures et qu’elles n’étaient pas le Créateur. Elle a aussi exagéré certaines souillures imposées par l’homme au créé, sans voir suffisamment ce que celui-ci avait de bon. Par exemple, une certaine mésestime pratique, sinon toujours spéculative, du mariage est indéniable chez certains témoins de la vie spirituelle, jusqu’à une époque récente. Aujourd’hui, ne risque-t-on pas d’exagérer dans l’autre sens ? Il faut loyalement percevoir ces deux excès possibles afin de voir la nécessité d’un juste milieu. Cependant, doit-il exister une solution moyenne qui soit universelle, alors que les psychologies humaines, que la grâce ne viole pas, sont si diverses ? Ne faut-il pas plutôt envisager des tendances complémentaires, conformément à ce qui paraît être une loi générale dans la réalisation du plan de Dieu ? Car plus un organisme est évolué, perfectionné, plus ses éléments sont diversifiés, la richesse venant de leur interaction, et de leur réciprocité de don et de réception. Au niveau de la vie chrétienne, cette unité dans la diversité est le signe et le fruit de la charité, telle que S. Paul l’a si souvent décrite.

	L’important est que chaque type d’homme et de chrétien, le représentant de chaque tendance saine, sache qu’il n’est pas le modèle unique : il est une réalisation partielle, dont les autres, opposées apparemment ou divergentes, ont besoin, comme il a besoin d’elles, pour que le tout soit complet, pour que l’organisme parvienne à sa structure et à son fonctionnement parfaits, c’est-à-dire achevés. Chacun a donc le devoir d’être « compréhensif », réceptif, à l’égard de ceux qui ne lui ressemblent pas, de les aider à être eux-mêmes, et il a le droit d’être, lui aussi, respecté. Que ce devoir ait parfois été méconnu de la part de la tendance monastique, cela est bien possible. Et si l’on prouve que cela fut, encore doit-on se demander si ce n’est pas venu en partie du fait que l’autre tendance était, spéculativement parlant, inexistante : elle n’avait point fait la théorie d’elle-même. Elle y excelle de nos jours ; il faut s’en réjouir. Mais il ne faut point imposer sans nuances ses conceptions à toutes les tendances. Apprenons à consentir de bonne grâce, sans amertume envers le passé, à ce qu’il y ait eu un développement humain, et chrétien, à travers les siècles. Avouons que nos ancêtres, moines ou non, ne peuvent plus être nos modèles sur tous les points. Acceptons d’être les héritiers, les continuateurs, de traditions et d’orientations diverses qui se sont fait jour, plus ou moins clairement, au cours de cette longue et lente évolution grâce à laquelle l’humanité, et l’Eglise en ce qu’elle a d’humain, sont en route vers Dieu. Si quelqu’un, dans le passé, a occupé toute la banquette, c’est peut-être parce que personne ne demandait à la partager avec lui, mais le nouveau venu n’est pas autorisé à expulser complètement le premier. Puissions-nous être heureux de faire le voyage ensemble, en partageant tout ce que nous avons en commun — c’est beaucoup, et c’est l’essentiel —, en nous enrichissant, d’autre part, de nos différences, de nos façons non identiques de considérer Dieu, le monde et nous- mêmes.

	Ainsi le résultat positif des recherches en cours serait d’aider les moines et les non-moines à mieux saisir quelle est leur place authentique. Ce que les séculiers pourront encore imiter dans le monachisme, ce ne sera plus un état de vie comportant jeûne, veilles et autres pratiques recommandées jadis à tous par un Jean Chrysostome ; ce sera l’idéal commun de la charité totale, auquel on tend par des moyens divers dans le cloître et dans le monde. Et les moines, de leur côté, auront à s’édifier de l’ardeur des séculiers à viser, dans leur propre organisation d’existence, vers le don généreux d’eux-mêmes et la prière aussi intime, aussi intense, aussi continue que possible. Ceci suppose que l'on renonce à des formules aussi générales que : « L'aspiration du monde moderne... Ce que le monde attend du chrétien, ou du religieux, aujourd’hui... ». Les anciens peuvent encore nous enseigner ce respect du divers, dans la pastorale, celle du contact immédiat des hommes ou celle des échanges de vues. Le IIIe livre tout entier de la Règle pastorale de S. Grégoire le Grand consiste à expliquer qu’on ne doit pas donner à tous les mêmes conseils ; tous les chapitres — il y en a trente-cinq —, avant la conclusion, commencent par ces mots : Aliter admonendi sunt™ ... Et une seule citation du même Docteur caractérisera son attitude, qui est celle de la charité : « Il importe grandement de savoir la grande diversité des âmes. Certains hommes sont d’un esprit si paisible que s’ils sont pris par le souci des occupations, ils y succombent de suite. Certains, par contre, sont d’un esprit si agité, que s’ils manquent de souci, ils sont encore plus soucieux... C’est pourquoi il ne faut pas qu’un esprit paisible se disperse dans l’exercice d’un labeur immodéré ni qu’un esprit agité s’applique de force à la contemplation1X. >

	Sera-t-il permis d’illustrer ces considérations par un exemple d’actualité ? On pourrait se livrer — et ce fut fait — à deux parallèles contraires entre la Règle de S. Benoît et les écrits de Teilhard de Chardin : l’un les mettrait en contraste, comme noir et blanc, et toute la comparaison serait à l’avantage évident de celui qui a tellement « aimé la terre » et demandé qu’on l’aime ; un autre montrerait, tout aussi aisément, que le monastère est une réalisation privilégiée de ce «milieu divin» dont le jésuite rêvait. Gardons-nous de sourire de tels rapprochements : ils peuvent être féconds, pourvu que l’un et l’autre sachent garder mesure. Mais le second serait sans doute celui qui tiendrait le mieux compte de la diversité des vocations, dont Teilhard était si soucieux. Comme me l’écrivait un jour le Père de Lubac : « Pas plus que le vœu de chasteté ne signifie, pour le chrétien (comme pour le manichéen et pour d’autres), le mépris ou la condamnation du mariage, pas davantage le mode abrupt sous lequel le moine s’applique à pratiquer le détachement du monde sous ses formes actuelles, n’entraîne le mépris de l’œuvre à réaliser par l’ensemble des hommes dans ce monde et par ce monde. Teilhard a voulu définir une attitude spirituelle qui vaille pour tous les hommes, et donc surtout pour les laïcs, et qui implique un réel détachement foncier, sans rupture. Sa vocation particulière d’homme de science le rapprochait lui-même, pour une part, de cette attitude. Mais il était très loin de méconnaître une forme de détachement plus absolue. A preuve ce texte, tiré d’une de ses lettres : «Je me suis rappelé
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	certaines choses que m’a dites autrefois Françoise — étant petite- Sœur —, touchant l’importance unique et béatifiante qu’avait pris dans sa vie la réalité de Dieu ; et j’ai cru comprendre que nous étions au fond bien plus semblables l’un à l’autre que je n’avais cru jusqu’ici. Seulement, elle suivait un chemin où les réalités d’ici-bas étaient beaucoup plus effacées ou dépassées que cela n’a lieu pour moi. » U est vrai, ce qu’il y a de plus neuf, dans la spiritualité de Teilhard, c’est cet élément d’intérêt porté à la croissance de la terre ; mais le plus neuf n’est pas le tout, ni même toujours le principal. Et Teilhard n’en a pas moins magnifié les vertus dites passives, et le rôle de la souffrance aimée, et la contemplation silencieuse des choses divines. Et on le comprend mal si, de son œuvre, on supprime cela, qui y tient cependant une grande place. »

	Conclusion

	Eloge des nuances

	Cette mise au point autorisée, parmi d’autres, nous met en garde centre le principal écueil qui doit être évité si l’on veut que demeure utile la discussion au sujet de la vie monastique : la simplification des données d’un problème complexe ; il faut éviter de le réduire à l’un ou à quelques-uns de ses aspects ; de plus, il faut, si l’on veut en parler, s’informer de ce que furent et de ce que sont les faits. Une simple vérification de date ou d’origine dispenserait parfois de confusions ingénues. C’est, par exemple, après la grande période monastique, et pendant celle où dominèrent les Ordres mendiants — Dominicains et Franciscains —, qu’avec l’insistance sur la pauvreté, le mépris du monde fut cultivé le plus : alors se multiplient les traités De contemptu mundi. C’est alors aussi que l’angélisme — dans la mesure où il exista autrefois — apparut : en témoigne le nombre de religieux et religieuses, qui, dans ces ordres, furent appelés Ange, Angèle, Angélique, Angélico, Chérubin, Séraphin 469. Au monachisme on peut appliquer ce qu’un historien écrivait récemment : « C’est à la fin du moyen âge qu’on voit apparaître les institutions ecclésiastiques les plus contestables dont une apologétique maladroite essaie jusqu’au bout, mais bien en vain, de justifier l’existence. Sans doute est-ce là qu’il faut chercher l’origine de cette animosité que l’époque moderne a si souvent nourrie contre le moyen âge dont elle ne connaissait ou ne voulait connaître que les derniers siècles470. » Et, de fait, certaines des formes, institutions et conceptions qui, aujourd’hui, pèsent le plus sur le monachisme ne viennent ni de son origine, ni de sa tradition ancienne, et la plus longue, mais du Spàtgothik : cette période a été critiquée par les uns, et idéalisée par d’autres, qui ont rêvé de la restaurer. Sachons garder esprit critique, liberté de jugement, et cette condition d’impartialité qu’est l’humour. Seul le détachement aidera, pour ainsi dire, à « dépassionner » ce débat.

	S’il ne faut pas vouloir défendre chaque texte des anciens moines, il ne faut pas non plus, pour « être à la page » à tout prix, dire ou croire qu’on a tout découvert. Les historiens de l’avenir auront peut- être à sourire de notre génération. Peut-être verront-ils, chez certains représentants de la pensée catholique actuelle, autant de naïveté que chez les révolutionnaires de 89 ou chez les romantiques et les scientistes du siècle passé. On écrira peut-être un jour que 1’« ouverture », au temps de Vatican II, n’était pas chrétienne, parce qu’elle avait son origine chez un philosophe condamné sous Pie X. Pourtant l’adoption, avec cinquante ans de retard, dans les milieux chrétiens d’aujourd’hui, du vocabulaire bergsonien du « clos » et de 1’« ouvert », est un phénomène normal. Il donne à réfléchir sur le reproche fait aux Pères et aux théologiens du moyen âge d’avoir utilisé des termes empruntés en partie à une tradition stoïcienne, néo-platonicienne ou aristotélicienne.

	Une autre simplification à écarter est celle du mythe du «tout-le- monde », comme si, par exemple, « l’ouverture au monde » devait se traduire, comme on l’entend dire quelquefois, par « tout-le-monde- dans-la-rue ». Au contraire, le Concile a remis en lumière les textes du Nouveau Testament qui insistent sur la variété des charismes. Or ceux-ci portent non seulement sur les manières de vivre, de se comporter à l’égard du monde extérieur, de s’y mêler ou de s’en séparer plus ou moins, mais sur certaines orientations de la vie intérieure, certains appels à mettre l’accent sur telle ou telle donnée de la vocation chrétienne. Par exemple, aujourd’hui, on voit et on estime les progrès de la science, de la technique, de l’histoire : c’est justice. Mais on doit reconnaître aussi le péché qui compromet tout, même du simple point de vue de l’homme : celui-ci va-t-ib se réaliser facilement lui-même, faire, par lui-même, de la terre un royaume où la justice régnera, avec l’ordre, le bien-être et la prospérité ? Certes l’homme doit travailler de toutes ses forces dans ce sens. Mais il ne doit pas oublier qu’il n’arrivera à rien sans Dieu. C’est là précisément ce que les moines ont, traditionnellement, senti de façon très vive, et ce qu’ils gardent pour mission de rappeler au monde par leur existence même. Si, au regard de certains, ils paraissent manifester un manque d’intérêt pour 1’« éon » présent, c’est qu’ils vivent tournés vers l’éternité. Ceci ne veut pas dire qu’ils condamnent ceux qui ont d’autres centres d’intérêt ; et ces derniers, de leur côté, ne doivent par faire de leur attitude un absolu et condamner ceux qui regardent dans la direction d’où le Seigneur reviendra, et déjà revient, réellement. A chacun sa vocation dans l’Eglise. Au nom de quelle intolérance réduire « tout-le-monde » à une même grâce, alors que la grâce est multiforme ?

	Il y a entre le monachisme et l’humanisme une tension indéniable, et nécessaire. Pourquoi la faire tourner en dispute, en opposition ? Mais il est bon — et à cela servent les contestations présentes — que les moines ressentent le conflit comme une tentation : une offensive contre un bien qu’ils possèdent, mais doivent vérifier, contre une vocation qu’ils ont reçue, mais doivent justifier, et, en ce sens, mériter ; une épreuve qui leur montrera s’ils « tiennent » ou s’ils « cèdent ». Après quoi, ceux qui auront tenu comprendront mieux pourquoi, et ils vivront plus pleinement, plus intensément, de leur grâce. Ils percevront mieux le vrai fondement de l’optimisme monastique, en même temps qu’ils approfondiront leur conscience de participer à un monde qui est encore sous le signe du péché. Les chrétiens ont déjà des valeurs dont la plénitude ne leur sera donnée que dans un au-delà. Ceux d’entre eux qui, dès maintenant, orientent leur existence vers ces grandeurs définitives et étemelles — amour, louange, contemplation —, les proclament, à leur façon. Dans leur vie quotidienne, ils anticipent — humblement, à cause du péché — sur les valeurs les plus humaines, qui seront celles de l’homme parfait.

	Clervaux (G. D. de Luxembourg)      J. Leclercq, O.S.B.

	Abbaye Saint-Maurice

	
L’homme et la propriété privée

	On peut définir la propriété privée comme la concentration entre les mains d’une seule personne privée (personne physique ou « personne morale») de l’ensemble des pouvoirs dont est susceptible le bien approprié pouvoir d’user de ce bien, d’en percevoir les fruits, d’en disposer. On retrouve là, à peu près, la définition du code civil français (art. 544 : droit de jouir et de disposer de la chose) et le mw utendi, fruendi et abutendi du droit romain (abuti signifiant « disposer » et non pas « abuser »). Je ne pense pas qu’il soit possible de donner une autre définition du droit de propriété privée ; si les pouvoirs dont un bien est susceptible ne sont pas concentrés entre les mains de la même personne, nous nous trouvons en présence d’une institution autre que la propriété, et il en est parfois ainsi : régime féodal, autrefois, avec les droits distincts du seigneur et du vassal ; de nos jours, usufruit, hypothèque, servitudes réelles, que les juristes appellent « démembrements de la propriété » ; peut-être, en France, certains régimes de location (du fonds de commerce, des maisons d’habitation, du fonds rural) constituent-ils également des démembrements de la propriété dans la mesure où ils confèrent au preneur un certain nombre de droits sur la chose elle-même et non simplement une créance contre le bailleur, bien que la loi ne le dise pas.

	Quant au régime des biens faisant partie de ce que l’on appelle en droit français le Domaine public (des Personnes morales du droit public, Etat, Département, Commune), il me semble ne répondre que d’assez loin à la notion de propriété : l’organisme dit « propriétaire » est responsable de la gestion des biens, qui sont affectés à un usage public ou à un service public ; l’ensemble des pouvoirs dont le bien est susceptible n’est donc nullement concentré entre les mains d’une seule personne. Mais nous ne nous occupons ici que de la propriété privée.

	L’institution de la propriété privée est très répandue dans nos civilisations occidentales ; elle y est aussi, on le sait, très discutée ; on connaît les débats concernant l’appropriation privée des moyens de production ; ce sont les plus spectaculaires, non les seuls. Ces débats sont graves, parce qu’ils ont pour enjeu la mission de l’institution : apporte-t-elle à l’Homme liberté, sécurité, responsabilité en face de son destin ? Ou bien l’aliène-t-elle ? Si elle apporte aux propriétaires liberté, sécurité, responsabilité, n’est-ce pas au détriment des non-possédants ?

	Il n’est nullement dans mon projet de trancher ces débats ; je voudrais simplement les éclairer un peu, y apporter mon grain de sel, peut-être ma goutte d'acide, en soulignant trois idées qui me semblent fondamentales, et non toujours aperçues des interlocuteurs, ce qui met parfois un peu de confusion dans le dialogue.

	On remarquera, d’abord, que la définition que j’ai proposée de la propriété privée : concentration entre les mains d’une même personne de l’ensemble des pouvoirs dont le bien approprié est susceptible, laisse entière la question de savoir quel est le contenu de ces pouvoirs : pouvoir d’user de la chose, notamment ; soit, mais quel usage est légitime ? Je crains, ici, que nous ne soyons victimes, partisans et adversaires de la propriété privée, de ce que j’appellerais volontiers une « absolutisation » de la propriété privée, et une « réification » de l’Homme ; comme si la propriété d’un bien comportait par elle-même un pouvoir d’usage absolu, sans restrictions, comme si les relations de l’homme avec ses semblables et avec la collectivité passaient nécessairement par la médiation des choses. Je pense, et j’essaierai de montrer dans une première partie de cet exposé que, la propriété étant au service de l’Homme — ce que personne ne conteste — les pouvoirs du propriétaire doivent nécessairement s’inscrire dans le contexte des droits et devoirs de l’Homme comme tel (et non simplement comme propriétaire). Une fois établis ces droits et devoirs de l’Homme, je crois que le problème de la propriété privée perd une partie de son « pouvoir explosif ».

	Il en perd encore davantage si l’on prend garde de ne pas rattacher au problème de la propriété privée des questions qui sont plus larges et doivent être étudiées pour elles-mêmes et dans toute leur ampleur. Je pense ici au statut de l’entreprise de production. Aujourd’hui, la direction de l’entreprise, la répartition de ses revenus, se présentent sous un jour tout autre qu’il y a seulement cent ou cent cinquante ans, cela par suite de l’évolution sociologique, technique et économique récente ; ramener l’entreprise à une «chose» objet de «propriété», c’est la prendre par son plus petit côté ; je tenterai de le montrer dans la seconde partie de mon exposé.

	Ainsi seront précisés, je l’espère, d’une part le contenu du droit de propriété privée, d’autre part son domaine d’application. Un peu de lumière sera ainsi apporté au débat doctrinal concernant la propriété privée. Une dernière démarche sera d’ordre plus concret : La justification du droit de propriété se trouve dans ce qu’elle apporte à l’Homme liberté, responsabilité, sécurité. Est-elle encore aujourd’hui, avec le développement des institutions de solidarité, avec l’ampleur croissante des échanges de services, le seul ou toujours le meilleur moyen d’assurer à l’Homme cette liberté, cette sécurité, cette responsabilité ? Certains ne se crispent-ils pas parfois sur un moyen plus ou moins dépassé, au risque de laisser un peu trop au second plan les buts à atteindre et les moyens actuellement les plus efficaces 

	
de les atteindre ? C’est ce que je me demanderai dans la dernière partie de cet exposé.

	En fin de compte, si l’on détermine les droits et devoirs du propriétaire en fonction des droits et devoirs plus vastes de l’Homme, si l’on étudie pour eux-mêmes les grands problèmes sociaux relatifs à la vie économique et à l’entreprise de production, si l’on admet que la propriété privée n’est pas le seul ni toujours le meilleur moyen d’assurer à l’Homme sa liberté, sa responsabilité, sa sécurité, on peut dire, sans guère de paradoxe, que les problèmes spécifiques de la propriété privée ne sont pas graves, et que les problèmes sociaux qui sont graves ne sont pas spécifiques de la propriété privée.

	I. — Le contenu du droit de propriété

	La propriété privée n’est pas une fin en soi ; elle est un moyen, pour l’Homme, d’exercer ses droits et de remplir ses devoirs d’Homme.

	De ces droits et devoirs de l’Homme, il n’y a pas lieu de présenter ici une étude exhaustive471. Je me contenterai d’un bref rappel : L’Homme est un être à la fois singulier et social ; il a droit au respect de sa singularité et il doit respecter celle de scs semblables ; il est solidaire de ses semblables, et celte solidarité lui confère des droits et des devoirs, qui sont normalement communautaires, parce que normalement la solidarité est elle-même communautaire, et qui peuvent être exceptionnellement inter-personnels comme la solidarité elle- même472 En peu de mots, inviolabilité et autonomie de la Personne d’une part, sociabilité de la Personne d’autre part. Ceci conduit à admettre d’une part des droits fondamentaux ou primordiaux de la Personne, droit à la vie et à l’intégrité. droit à l’honneur, etc. ; d’autre part des libertés fondamentales ou primordiales, libertés intérieures, liberté de la conscience, de la pensée, et libertés extérieures, individuelles ou collectives, liberté de circuler, liberté de la presse, liberté d’association, libertés familiales, etc. ; enfin, des droits sociaux qui expriment ce que l’Homme peut attendre de ses semblables (individuellement ou, plus ordinairement, collectivement, par les institutions communautaires de solidarité), droit à la Justice, qu'il est de la mission de l’Etat de rendre à chacun, droit au travail, qui implique une politique de plein emploi, droit à la culture, à la santé, à la securité, etc. Il est facile de voir qu’à chacun de ces droits ou libertés correspondent des devoirs : devoir pour chacun de respecter les droits fondamentaux et les libertés d’autrui, devoir pour chacun de porter sa contribution aux institutions de solidarité et devoir de venir en aide à son prochain, au nom de la solidarité inter-personnelle, lorsque celle-ci prime la solidarité institutionnelle et communautaire.

	Le droit de propriété privée est au service de ces droits et devoirs, il ne les augmente ni ne les diminue ; en déterminer le contenu en faisant abstraction d’eux, c’est l’absolutiser, tout comme, à l’inverse, c’est réifier l’Homme que de faire passer ses devoirs envers autrui par les biens, les « choses ». La manière de voir que je propose permet d’apporter quelques nuances ou correctifs à certaines affirmations que l’on trouve çà et là chez les moralistes, les juristes, ou chez l’homme de la rue.

	
		Les droits du propriétaire.



	Quelques évidences, pour commencer. Que le propriétaire puisse disposer de sa chose, ou des fruits qu’elle lui rapporte, ne comporte pas qu’il puisse le faire à n’importe quel prix ; les exigences du « juste prix » sont à étudier en elles- mêmes, par référence à la justice dans les relations inter-personnelles ; elles existent du reste pour la rémunération des services comme pour le prix des choses ; il ne s’agit donc pas d’un problème spécifique de la propriété. Que le propriétaire puisse user de sa chose n’implique pas qu’il soit libre d’en faire n’importe quoi, si l’activité à laquelle il se propose de se livrer n’est pas libre : être propriétaire d’une voiture automobile ne me donne pas le droit de circuler n’importe comment ni sur n’importe quelle voie, cela m’en donne simplement la facilité, à la condition que la voie publique existe et selon les reglements concernant la circulation ; la « liberté d’aller et venir » est l’une des libertés de l’Homme, elle existe par elle-même et non en dépendance de la propriété de moyens de circuler ; cela semble presque « trop évident » ; pourtant, on rattacherait volontiers parfois la liberté de l’entreprise de production à la propriété de biens productifs ; ce problème sera examiné de plus près ultérieurement et pour lui-même.

	Voici à présent le problème le plus important concernant les droits du propriétaire ; il s’agit du droit d’user de la chose et la question que se posent moralistes et juristes est celle-ci : si, en usant de sa chose, le propriétaire cause un dommage à autrui, a-t-il l’obligation de justice de le réparer, s’il a commis une faute en usant de son droit ? Les moralistes admettent que cet usage dommageable de la chose peut constituer, positis ponendis, une faute contre la charité, mais non une faute contre la justice : nemincm laedit qui swj iure utitur, disent-ils en reprenant l’adage du droit romain ; le droit de propriété est un « droit strict », et son usage ne peut être que conforme, et non contraire à la justice, même si le dommage a été voulu par malice, même si la victime n’a aucune faute à se reprocher. Ainsi du propriétaire qui creuse dans sa terre une fosse dans laquelle tombe un passant (le raisonnement vaut bien entendu non seulement pour l’usage de la propriété, mais pour celui de tout droit strict). Nous avons là un exemple typique d’absolutisation du droit de propriété (comme de tout autre droit dit strict) ; nul ne conteste que l’Homme ne soit tenu de prendre des ménagements afin de ne pas porter tort à autrui, parce que ce devoir de ne pas porter tort à autrui est un devoir fondamental de l’Homme, parce que chacun a un droit (strict !) au respect de sa vie, de son intégrité, de son honneur, etc. Comment le droit de propriété pourrait-il diminuer ce devoir de chacun de respecter autrui, ce droit pour chacun au respect ? Reste seulement à savoir à quelles conditions l’usage dommageable de la propriété peut constituer une faute contre la justice. Il est bien évident qu’un minimum de dommages pour autrui doit être accepté dans l’usage de la propriété, comme dans l’usage de tout droit : il n’est, par exemple, pas possible de faire du commerce sans enlever des clients aux concurrents ; toute maison enlève un peu de ciel aux maisons voisines, etc.

	Les tribunaux ont été maintes fois saisis de demandes de dommages-intérêts émanant des victimes de l’usage du droit de propriété ; l’adage neminem lacdit qui suo turc utilur a été écarté pour la première fois, en France, à propos d’un propriétaire qui avait édifié une fausse cheminée sur sa maison pour priver son voisin de lumière473. Cette solution est à l’origine de la théorie, devenue célèbre par la suite, de l'aine de droit, qui a été consacrée par la Cour de cassation474 : condamnation      d’un propriétaire      qui avait      installé      des piquets de

	bois hérissés de pointes de      fer sur son mur,      voisin des      hangars      du constructeur

	Clément-Bayard, afin d’empêchcr ses dirigeables de prendre leur envol. Aujourd'hui, la solution n’est plus discutée par les      tribunaux,      ni par      les juristes ; la

	seule difficulté à laquelle      on sc heurte encore, est de savoir      dans quels cas

	il y a < abus de droit » engageant la responsabilité. Les théories sont diverses : pour les uns, il faut un usage malicieux du droit ; d’autres ont proposé pour critère le cas où le propriétaire détourne son droit de sa fonction sociale, solution difficile à admettre pour les droits, le droit de propriété notamment, qui n’ont pas une fin immédiatement sociale. On semble adopter aujourd’hui une solution plus large et plus simple : la responsabilité de l’auteur du dommage serait engagée toutes les fois qu’il use de son droit sans prendre les précautions, sans faire preuve de l’habileté d’un homme normalement soucieux de ses semblables, normalement adroit. Un propriétaire a été ainsi condamné pour avoir laissé traîner dans son jardin des ordures toxiques ; elles avaient, par leur odeur, attiré le bétail du voisin, le jardin n’était pas suffisamment clôturé, et les bêtes avaient crevé475. Un homme normalement précautionneux ne se fût pas comporté comme l’avait fait l’imprudent ou désinvolte propriétaire.

	La solution me semble irréprochable ; que l’obligation générale de prudence, de souci de ménager autrui ne soit pas exactement la même à l’intérieur du domicile et sur la voie publique, nul ne le contestera ; mais que la propriété fasse disparaître cette obligation, au titre de la justice, c’est ce que je ne puis pas me résoudre à admettre ; si le terrain était mal clôturé, si les ordures dégageaient des odeurs susceptibles d’attirer le bétail du voisin, comment le propriétaire eût-il été dispensé du devoir de prévenir l’accident, puisque c’était possible, par hypothèse, moyennant certaines précautions ? S’il est un droit absolu, c’est bien celui du voisin au respect de son bien, plutôt que celui du propriétaire à laisser traîner des ordures toxiques chez lui.

	
La référence au comportement d’un propriétaire normalement soucieux de ne pas porter préjudice à autrui, et normalement habile dans l’usage de son droit me semble donc constituer un critère satisfaisant c. Il est du reste possible, et ici nécessaire, de pousser plus loin l’analyse du problème des droits du propriétaire. Ce qui caractérise le droit de propriété, c’est son opposabilité aux tiers ; il confère au propriétaire ce que les juristes appellent un «droit de suite» (il peut revendiquer sa chose entre les mains de quiconque) ; par là notamment la propriété d’un bien s’oppose à la simple location, qui ne confère de droits au locataire que contre le bailleur (c’est la distinction du ius in re et du ius ad rem des moralistes). Mais la propriété donne simplement au propriétaire la liberté de faire de la chose ce que bon lui semblera, comme la location (dans les limites, en ce dernier cas, prévues par le contrat), et cette liberté est nécessairement limitée par les droits d’autrui, droit à la vie, à l’intégrité, au patrimoine, etc.

	La responsabilité de celui qui avait laissé traîner des ordures dans son jardin eût été exactement la même, ni moindre ni plus forte, s’il avait été, de ce jardin, locataire et non propriétaire. De même, dans l’exemple pris par les moralistes d’une fosse creusée dans le jardin, peu importe que l’auteur du guet-apens soit propriétaire ou locataire du jardin (quelle différence, d’ailleurs, y a-t-il, au point de vue de la justice, entre blesser un ennemi en creusant une fosse dans laquelle on espère qu’il tombera, ou en tirant sur lui un coup de fusil ?). De même encore, le devoir de respecter la tranquillité des voisins est exactement le même, et la responsabilité pour vacarme intempestif la même aussi, que l’on soit propriétaire ou locataire de l’appartement à l’intérieur duquel on se livre au tapage. Et ainsi de suite. C’est par un raisonnement analogue que l’on résoudra le problème de l’abus des autres droits stricts 476.

	La position traditionnelle des moralistes en ce qui concerne les droits du propriétaire est donc en retrait par rapport à celle des juristes français contemporains. Tl en va différemment en ce qui concerne les devoirs du propriétaire.

	
		Les devoirs du propriétaire.



	Le problème classique est celui-ci : le propriétaire doit-il donner à celui qui est dans un état de nécessité urgente et extrême ce dont il a besoin, le nécessiteux peut-il s’en emparer sans le consentement du propriétaire ? L’obligation du propriétaire ne fait aucun doute pour personne, au titre de la charité. Mais les moralistes vont plus loin et situent l’obligation de secours sur le plan de la justice, ce qui les conduit à admettre que ne commet pas de faute contre cette même justice le nécessiteux qui s’empare de ce que le propriétaire lui refuse.

	Le problème s’est posé à diverses reprises devant les tribunaux français, sous l'angle pénal : le nécessiteux s’étant emparé d’un bien sans le consentement du propriétaire, il s’agit de savoir s’il est coupable de vol (ou de quelque autre délit pénal) ; les décisions les plus récentes, assez hésitantes, ont été rendues, au moment où la crise du logement sévissait lourdement, à propos de ce que l’on appelait le squat ting (occupation sans autorisation du propriétaire, sans titre juridique, de logements vacants). Magnaud, président du Tribunal correctionnel de Château-Thierry, s’est rendu célèbre autrefois pour avoir acquitté la fille Magnard, poursuivie pour avoir dérobé un pain dans une boulangerie à seule fin de donner à manger à son enfant477. Mais cette décision n’a guère été suivie ;      de nécessité n’est pas admise en droit pénal français, le

	juge ne peut pas statuer en équité (contrairement à ce que faisait volontiers le «bon juge» de Château-Thierry), la contrainte irrésistible prévue par l’art. 84 du code pénal ne s’applique qu’à un fait extérieur, l’absence d’intention frauduleuse ne peut pas jouer non plus478.

	
La solution adoptée par les moralistes est parfaitement conforme à l’équité (c’est pourquoi bien des juristes voudraient la voir consacrée dans la législation française) et traditionnelle. Sa justification réside dans l’idée que toutes choses deviennent commîmes en cas de détresse. Au-delà de cette casuistique du vol de pain par un affamé, ou de l’occupation d’un logement vacant par un sans-abri, les moralistes enseignent que l’ensemble des biens a été créé par Dieu pour le bienfait de l’ensemble des hommes, et ne doit pas être détourné de cette destination ; non seulement, par conséquent, le propriétaire doit donner gratuitement à l’indigent ce dont celui-ci a besoin, mais il doit gérer son bien dans l’intérêt de tous, et distribuer le revenu de ce bien excédant ses besoins personnels raisonnablement appréciés ; autrement dit, la propriété n’est en réalité qu’une « intendance »479.

	Dans un tel système je vois un « circuit long » dans les relations entre les hommes, par la médiation des choses, alors qu’un «circuit court », de droits et devoirs entre les hommes, sans la médiation des choses, me semble à la fois plus simple et aussi vrai. Je ne me dissimule nullement tout ce qu’il peut y avoir de présomptueux à mettre en cause comme je le fais une doctrine aussi traditionnelle, qui trouve un appui incontestable dans l’Ecriture et chez les Pères de l’Eglise. Mais c’est peut-être cette ancienneté de la doctrine qui la rend moins apte à résoudre totalement les problèmes sociaux contemporains. Les hommes ont, longtemps, tiré leur subsistance directement de la nature et, de la nature encore, directement tiré leur richesse en numéraire ; récoltes, minerais étaient les principales valeurs économiques ; dès lors, il n’est pas très surprenant sans doute que l’accent ait été mis sur le devoir pour celui qui possède de venir en aide aux malheureux en mettant son bien à leur disposition. Mais aujourd’hui, avec l’évolution économique, intellectuelle, sociologique, il n’en va plus exactement de même ; les prestations de services prennent, à côté des prestations de biens, une importance considérable. Un exemple d’actualité le montre clairement : on parle beaucoup, à juste titre, de l’aide aux pays en voie de développement ; on insiste énergiquement sur la nécessité de nourrir les populations affamées et il n’y a, dans l’immédiat, pas d’autre moyen de le faire que de leur livrer des marchandises consommables. Mais on insiste non moins énergiquement, et on a mille fois raison, sur l’urgence des prestations de services (techniciens, professeurs, médecins, etc.). L’un ne dispense pas de l’autre ; tout le monde ne peut pas partir en Afrique au titre de l’assistance technique, tout le monde ne peut pas non plus donner des sommes considérables, mais chacun a un devoir impérieux d’assistance, à accomplir selon ses possibilités.

	A partir de cette constatation concrète de l’importance actuelle des prestations de services, à côté des prestations de biens, il est possible de compléter, je pense, la doctrine traditionnelle. Cette doctrine, me semble-t-il, exige à la fois trop et trop peu. Trop, d’abord ; comment ne pas s’étonner des obligations que l’on fait peser sur le propriétaire, alors qu’en justice, dit-on par ailleurs, il n’est pas tenu de réparer le dommage causé à autrui dans l’usage fautif de son droit (cfr plus haut) ? Trop, encore, parce qu’au moins aujourd’hui, une part plus ou moins importante des biens dont dispose le propriétaire provient, non des « choses » mises par Dieu à la disposition de l’ensemble des hommes, mais de son travail personnel ; il y a des activités, et ce sont parfois les plus lucratives, qui reposent sur le travail personnel, le talent (ou l’habileté plus ou moins honnête...), beaucoup plus que sur la mise en valeur de biens créés (quelle proportion établir, dans les ressources professionnelles d’un médecin, entre le « prix » de sa compétence, et le revenu de son matériel professionnel ? Que dire des ressources d’un artiste, de l’inventeur d’un brevet ?). En bonne logique, l’obligation imposée au propriétaire devrait être limitée aux biens provenant des richesses naturelles (ventilation que l’on ne fait pas, et qui serait du reste parfaitement artificielle), si l’on fonde cette obligation sur la destination universelle des biens naturels.

	On en arrive ainsi à la seconde remarque, la plus importante, que je me permets de présenter : si cette thèse exige trop du propriétaire, elle exige en même temps trop peu de l’Homme. Ici encore je vois une tendance à la « réification » de l’Homme, qui n’aurait, au titre de la justice, d’obligations d’assistance envers ses semblables que par la médiation des choses. Il ne s’agit pas ici de justice commutative, il s’agit de solidarité : quels sont les aspects de la solidarité, quelles sont ses exigences ? Je ne peux que rappeler brièvement les principes (que je crois fondés) 480 : La solidarité se rattache à la « dimension sociale» de l’Homme ; normalement, elle dispense ses bienfaits sous la forme d’institutions communautaires, parce que d’une part elle agit ainsi plus efficacement (que peut chacun de nous isolément pour venir en aide aux pays en voie de développement ?) et parce que, d’autre part, c’est la communauté tout entière qui est responsable de ses membres souffrants. Mais il peut se trouver qu’un seul soit à même de porter efficacement secours à une détresse urgente ; la solidarité est alors inter-personnelle et non plus institutionnelle et communautaire, et le devoir d’assistance s’impose à celui qui peut seul porter secours. Cette solution est admise par tous les moralistes sur le fondement de la charité, mais refusée sur le fondement de la 

	
justice, quand il s’agit d’un secours sous la forme de service et non de la prestation d’un bien. Autrement dit, celui qui est dans le besoin a des droits sur le bien d’autrui, il n’a droit à aucune prestation de services. Heureusement, Notre-Seigneur ne s’est pas demandé si le Bon Samaritain de la Parabole agissait au nom de la charité ou de la justice !

	Il est évidemment plus facile d’admettre la « réquisition » des biens que celle des personnes, des services, et les législations occidentales répugnent assez largement à imposer des « prestations » personnelles (en France, les « prestations en nature », sous forme d’entretien des chemins vicinaux par les contribuables, sont facultatives et tombent pratiquement en désuétude). Cependant, les tribunaux français admettent parfois la responsabilité pour « faute d’abstention » et la loi elle-même a établi le délit pénal de « non-assistance à personne en danger », sanctionnant ainsi ce que le législateur tient bien pour une obligation inter-personnelle de justice. Je pense que cette obligation existe effectivement, même s’il est difficile d’en donner a priori le contenu précis (ce n’est pas plus difficile que de dire a priori quand il y a nécessité urgente et extrême justifiant l’appropriation par le nécessiteux du bien d’autrui). L’Homme ne peut être pleinement lui-même qu’en s’acceptant solidaire de ses semblables, d’une solidarité institutionnelle et communautaire, et aussi d’une solidarité inter-personnelle ; cela, me semble-t-il, suffit à fonder l’obligation inter-personnelle de secours, sans qu’il soit nécessaire de recourir à la théorie de la destination universelle des biens (que je ne récuse du reste nullement pour elle-même), et sans qu’il y ait à la limiter à la prestation de biens à l’exclusion de la prestation de services 481.

	Ainsi comprise, la propriété privée est bien au service de l’Homme : elle lui donne la possibilité d’exercer ses droits, sans diminuer scs devoirs ; elle lui donne même une possibilité parmi d’autres de remplir son devoir de solidarité envers ses semblables. Mais, en vérité, tout ceci concerne surtout la propriété des biens de consommation, et c’est à propos de la propriété des moyens de production que les discussions sont le plus vives. Ici encore, je crois qu’une mise au point est nécessaire ; le problème de la structure de l’entreprise de production déborde largement celui de la propriété privée.

	
		— Propriété privée et entreprise de production



	Le débat est vif au sujet du statut de l’entreprise de production ; la doctrine sociale catholique a une position nuancée : la propriété privée des moyens de production est légitime, elle doit être maintenue, sous réserve de la nécessité ou de la licéité de l’intervention de l’Etat, soit pour nationaliser certaines entreprises, soit pour intervenir dans le régime de la production d’une manière plus souple (dirigisme, planification, subventions, etc.), sous réserve également d’un accès plus ouvert des travailleurs à la propriété de l’entreprise, avec ce que cela comporte pour eux de participation à la direction et aux bénéfices de l’entreprise. Ce ne sont en aucune manière ces principes que je veux mettre en cause, je n’aurais du reste aucune qualité pour le faire ; je voudrais simplement souligner que la discussion (entre les moralistes catholiques, les « libéraux » et les « socialistes ») serait plus claire si les uns et les autres portaient le débat sur ce que je crois être son véritable terrain, et ne le rattachaient pas aussi fortement à la question de la propriété privée ; s’ils discutaient du statut de l’entreprise de production pour lui-même, en ne se référant à la propriété privée, à ses droits ou à ses charges, que lorsque cela s’impose, c’est-à-dire rarement. Le problème du statut de l’entreprise privée n’est pas, ou n’est qu’accessoirement, latéralement, un problème de propriété privée, si du moins on conserve à ce vocable un sens précis, si on ne fait pas de ce concept un concept fluide, protéiforme, et donc sans grande utilité. C’est évidemment à l’entreprise moderne de production que je pense ; elle comprend un matériel, des brevets et méthodes de fabrication, une clientèle, des dirigeants, un personnel salarié plus ou moins stable ; cet ensemble forme un tout plus ou moins cohérent et homogène, auquel il est difficile de donner un nom autre que celui, justement, d’« entreprise », qui est assez clair par lui-même.

	Discuter du statut de l’entreprise comporte deux étapes Quel doit être ce que j’appellerais le < statut externe de l’entreprise, d’abord ; quelle doit être la liberté de l’entreprise en face des interventions de l’Etat (ou d’autres institutions régulatrices de la vie économique) ? Quel doit être, ensuite, le < statut intente » de l’entreprise ? quelles personnes doivent être associées aux responsabilités de gestion ? comment doivent être répartis entre ces mêmes personnes les bénéfices de l’entreprise ? Je pense que pour la solution de ces questions il n’est pas nécessaire de se fonder sur les règles dégagées précédemment en ce qui concerne le statut de la propriété privée (droits et devoirs du propriétaire), sinon accessoirement, pour certaines questions précises cl limitées.

	Il n’est pas nécessaire d’insister en ce qui concerne le statut externe de l’entreprise. J’ai proféré plus haut cette évidence que la propriété d’une automobile ne me donnait pas le droit de circuler sur n’importe quelle voie et n’importe comment ; de même, et je l’ai déjà dit rapidement, la propriété d’instruments de production ne me donne pas le droit de produire n’importe quoi et n’importe comment. Le problème de la liberté de la production est à étudier pour lui-même ; dans la mesure où la production est libre dans tel ou tel secteur, la propriété d’instruments de production me donne la possibilité concrète, simplement, de profiter de cette liberté. Les limitations éventuelles portent sur cette liberté de produire, elles ne constituent pas des restrictions au droit de propriété. Le droit de propriété ne doit pas être absolutisé, mais mis au service de l’Homme, de ses droits, de ses libertés, de ses devoirs. On notera du reste que le problème du statut externe de l’entreprise se présente exactement dans les mêmes termes, que cette entreprise suppose ou non des investissements de capitaux, la propriété d’instruments de production.

	Jusqu’où et selon quelles modalités la liberté de l’entreprise privée peut-elle être réglementée, c’est ce que je ne veux pas examiner ici, tout a été dit pour et contre l’intervention de l’Etat. Remarquons simplement que si la liberté en ce domaine est un bienfait, il ne faut pas en réserver le monopole aux riches, ce qui implique des mesures diverses propres à faciliter l’accès des non- possédants à la libre entreprise (politique de crédit, statut des baux commerciaux et ruraux, etc.). Remarquons aussi que, dans la conjoncture actuelle, il serait assez chimérique de prétendre multiplier le nombre des heureux bénéficiaires d’une telle liberté ; le développement du secteur tertiaire, l’extension des entreprises et donc l’augmentation du nombre des salariés imposent des limites que l’on ne peut pas reculer à volonté ; c’est à l’intérieur même de l’entreprise, comme de tout service, que doit être posé le problème de la liberté à laquelle quiconque a droit, même s’il n’est pas chef de l’entreprise, ou du service

	C’est le problème du statut interne de l’entreprise qui est ainsi posé : quelle part les salariés doivent-ils avoir aux responsabilités de direction et aux bénéfices de l’entreprise ? Pas plus que le problème du statut externe de l’entreprise je n’ai la prétention de résoudre celui-ci. Je voudrais simplement le situer par rapport au droit de propriété privée.

	La manière classique de poser la question est celle-ci : L’entreprise est une « chose », un « bien », qui est objet de propriété, de gestion, et productif de bénéfices (ou occasion de pertes). L’application des règles concernant la propriété conduit à dire que ce bien qu’est l’entreprise appartient à celui qui y a investi ses capitaux, et que celui-ci a et a seul le droit de le gérer et d’en percevoir les bénéfices. S’il recourt à des collaborateurs pour cette gestion, ceux-ci restent des « tiers », ils n’ont aucun droit sur la chose, le contrat de louage de services conclu entre eux et le propriétaire suffit à définir leur statut, c’est-à-dire leurs droits, leurs obligations, leurs responsabilités. Les avantages du système sont, pour certains, évidents : du côté du capitaliste propriétaire, risque, initiative, espérance de profits ; du côté des salariés, sécurité.

	Mais ces avantages sont, par d’autres, contestés : le sort des salariés est déshumanisant, parce qu’ils n’ont pas de responsabilités importantes de gestion ; rivés qu’ils sont à un salaire forfaitaire, ils sont d’autre part privés des chances de profits si l’entreprise est prospère, alors que, dans une certaine mesure, ces profits proviennent de la qualité de leur travail. C’est pourquoi, lorsqu’on raisonne à partir du droit de propriété, on préconise l’accès des travailleurs à la propriété de l’entreprise, qui leur donnera des responsabilités de gestion et les fera participer aux profits.

	Dans le statut de l’entreprise, le droit de propriété est en cause, directement, immédiatement, pour la rémunération des investissements capitalistes. J’admets, avec la plupart des moralistes, la • légitimité de cette rémunération ; sans doute, l’argent « ne fait pas de petits » par lui-même, mais il permet l’acquisition de biens qui, eux, en font ; plus largement, il donne des possibilités de gains. Mais les profits de l’entreprise dépassent de beaucoup la rémunération du capital : «flair» de celui qui a eu l’initiative de l’entreprise, habileté de la gestion, « conjoncture », etc. (sans qu’il y ait ici à opérer une ventilation délicate entre les profits, qui ne sont certes pas tous également justifiés en morale ; ce sont les lois économiques sur la formation des prix qu’il faudrait ici examiner). Au-delà de cette rémunération du capital investi, le droit de propriété n’est plus directement et immédiatement en cause.

	Un individu (le raisonnement est le même s’il s’agit d’un groupe d'individus formant une société commerciale) veut « lancer une affaire». Pour ce faire, il amasse des capitaux, achète le matériel nécessaire, etc. En tout cela, il se comporte comme proprietaire. Puis, l’affaire mise sur pied, il la dirige, l’exploite, fait des bénéfices (ou subit des pertes) ; en tout cela, il se comporte désormais comme entrepreneur. La rémunération du capital investi va au propriétaire ; la direction de l’entreprise, les profits et les pertes vont à l’entrepreneur. Cette dissociation du propriétaire et de l’entrepreneur, qui sont en réalité une même personne, est sans grand intérêt autre que purement théorique si l’apporteur de capitaux travaille lui-même et travaille seul ; elle devient au contraire importante s’il a besoin, pour l’exploitation de l’affaire, de collaborations. C’est comme entrepreneur, et non comme propriétaire, qu’il recourt au travail des tiers ; il faut décider s’il doit tenir ces collaborateurs « en dehors du coup », gardant pour lui seul les responsabilités de gestion et les risques pécuniaires, ou s’il doit faire d’eux des collaborateurs « à part entière », les associant aux responsabilités et aux risques. Si l’on opte pour cette dernière solution, les modalités techniques de réalisation sont multiples, on peut aller plus ou moins loin dans cette participation, et de nombreux systèmes ont été effectivement proposés, sous les vocables d*« actionnariat ouvrier », d’« association capital-travail », de «pan-capitalisme», etc. ; je n’ai pas à entrer ici dans le détail de ces systèmes.

	Tout cela peut être admis sans qu’il soit besoin de recourir à la notion de propriété ; bien entendu, des droits sur les « choses », sur le capital de l’entreprise, pourront découler pour les travailleurs de leur nouveau statut, droits qui seront plus ou moins proches du droit de propriété ; mais ce ne sera là qu’une conséquence des pouvoirs qui leur seront reconnus dans la gestion de l’entreprise, et de la participation aux bénéfices qui leur sera accordée. Il s’agit de définir des relations entre personnes, d’intégrer les travailleurs dans cette institution qu’est, ou que doit devenir, l’entreprise ; les droits sur les choses en découleront aisément. C’est donc en termes de structure de l’entreprise qu’il faut discuter d’abord, et non en termes de propriété. Le problème de la structure de l’entreprise déborde largement celui du statut de la propriété. Ici encore, ne réifions pas l’Homme. Remarquons une fois de plus que la question peut se poser pour des entreprises qui ne comportent qu’un « capital » minime. Je pense du reste que l’entreprise est une institution dont les contours sont encore loin d’être parfaitement circonscrits ; c’est du côté du « droit institutionnel » et de la « morale institutionnelle » qu’il faut chercher,3. L’admission de droits de gestion et de participation aux bénéfices au profit des travailleurs ne clarifiera pas nécessairement le problème (ce qui n’est certes pas une raison pour l’éluder).

	N’ayons, au surplus, pas la naïveté de croire que «le problème social» sera résolu par cette reforme de la structure de l’entreprise. Les pouvoirs reconnus aux travailleurs en matière de gestion seront par la force des choses assez lointains et dilués (au mieux, sièges au conseil d’administration accordés à des représentants des travailleurs). Quant à leur participation aux bénéfices, elle ne devra pas faire obstacle aux investissements, et alors elle sera réalisée sous forme de distribution de titres donnant droit à des dividendes annuels, lesquels seront forcément réduits ; les titres eux-memes ne seront pas facilement négociables ; les travailleurs, pourtant, pourraient parfois préférer percevoir de temps à autre une somme importante plutôt qu’un modeste supplément de salaire régulier. Il est frappant de constater que les syndicats ne se montrent d’ordinaire pas enthousiastes en présence des projets qu’on élabore, et préfèrent rester sur une position de « contestation » plutôt que de devenir associés des « patrons »’. Volonté de ne pas laisser prescrire la lutte des classes ? Ne peut-on pas penser que le problème social se situe aussi (et surtout ?) à un autre plan ? Il faut que les travailleurs aient leurs chances de promotion et de responsabilités dans la société tout entière ; il faut qu’ils participent à la prospérité et profitent de l’expansion ; c’est une véritable « démocratie sociale > qu’il faut réaliser. Tout cela ne peut être atteint pleinement qu'à l'échelon de la profession, voire de la Nation ou d’organismes plus vastes encore, tant sont fortes les solidarités et les inter-dépendances. C’est à ces plans que les travailleurs doivent aussi (et surtout ?) joucr un rôle actif. S’il en est bien ainsi, le problème de la propriété privée recule encore d’un cran.

	13. Cfr mes articles : Introduction à la Morale Sociale, dans N.R.Th 86 (1964) 1058 ss et Qu'est-ce que le Droit dans Revue de Droit Canoniottc « (1958) 16-1 ss et 253 ss.      ’

	Dans la mesure où nous mettons le droit de propriété hors de cause dans le problème de la structure de l’entreprise, nous en arrivons à constater que le rôle de la propriété privée au service de l’Homme concerne surtout la consommation. Elle apporte sécurité, responsabilité, liberté. Mais, aujourd’hui, est-elle concrètement le seul ou le meilleur moyen pour l’Homme d’avoir accès à ces bienfaits ? C’est ce qui reste à examiner.

	
		— Le rôle de la propriété privée dans la consommation



	Habiter une maison « à soi » est très commode, on s’y sent... « chez soi», on peut l’aménager à son gré, etc. ; circuler dans sa propre voiture est également commode, agréable ; et ainsi de suite ; nul ne conteste tout cela. Nul non plus, il faut le préciser, ne conteste sans doute la légitimité de la propriété des biens de consommation (dans les pays socialistes, c’est la « propriété » des moyens de production qui est mise en cause, beaucoup plus que celle des biens de consommation). Mais ce que je voudrais montrer, c’est qu’aujourd’hui une telle propriété n’est plus le seul ni toujours le meilleur moyen pour l’Homme de trouver la sécurité, la liberté et la responsabilité auxquelles il a un droit fondamental ; cela, par suite d’un double phénomène relativement récent, qui s’intensifie et s’intensifiera encore sans doute.

	C’est, d’abord, la pratique en voie de généralisation de la location des biens et des échanges de services, avec cette conséquence que désormais, de plus en plus souvent, il n’est plus besoin, pour consommer, d’avoir des « biens », des « choses », il suffit d’avoir « de l’argent», ce qui est bien différent et ne pose pas du tout les mêmes problèmes. Je puis loger à l’hôtel, circuler en taxi ou dans une voiture louée, convoquer chez moi une secrétaire pour mon courrier, un coiffeur pour mes cheveux et ma barbe ; une brosse à dents, quelques vêtements, un stylo, me suffisent, avec un compte en banque ... bien approvisionné. Evidemment, c’est là un cas-limite, un milliardaire seul peut se payer le luxe d’une telle ... pauvreté. Il reste qu’il est aujourd’hui plus qu’autrefois possible de satisfaire nombre de besoins sans être propriétaire des biens à l’aide desquels ces besoins seront satisfaits, grâce à la pratique de la location des biens ou des services 482.

	Ainsi les grands problèmes sociaux concernant la consommation débordent largement la question de la propriété privée des biens de consommation, et il faut aborder ces problèmes pour eux-mêmes, et non sous l’angle de la propriété privée.

	Il faut une politique du logement, parce qu’il y a trop de mal-logés, ou de sans-abri ; problèmes de construction, d’urbanisme, d’hygiène, d’implantation d’écoles, de lieux de culte et de loisirs dans les nouveaux quartiers, etc. II faut une politique de la circulation, parce que celle-ci devient « impossible » ; problèmes des auto-routes, de la « police de la circulation », des secours aux victimes d’accidents, des parkings, etc. Il faut une politique des loisirs et des vacances ; problèmes de l’aménagement des sites, de l’hôtellerie, du camping, de la pastorale des vacanciers, etc. ; problèmes des terrains de sport, des salles de spectacles, de l’accès à la culture, etc. Qui ne voit combien ces divers problèmes dépassent la question de la propriété privée du logement, de l’automobile, de la «résidence secondaire», etc. ? (problèmes dont je rie méconnais nullement la réalité, mais dont je discute la priorité).

	Evoquer ces problèmes, c’est faire déjà allusion au second phénomène contemporain qui atténue encore la gravité du problème de la propriété privée comme garantie de liberté, de responsabilité, de sécurité surtout : le phénomène de la répartition des risques par l’assurance et plus encore par la « redistribution du revenu national >, sous ses diverses formes : assurances sociales et sécurité sociale, bourses, gratuité de divers services publics, etc. Non seulement l’Homme peut aujourd’hui se « payer le luxe » de n’être propriétaire que de peu de choses, pourvu qu’il ait de l’argent, mais encore il peut se contenter de moins d’argent qu’autrefois (positis ponendis, bien entendu) ; plus précisément, il n’a pas besoin d’épargner autant qu’autrefois.

	Autrefois, il fallait prévoir, dans le budget familial, les frais de maladie, de vieillesse, de chômage, d’études et de loisirs des enfants, le montant des dots des filles, etc., tout cela imposant une épargne importante. Tout cela existe encore, certes, mais à un degré moindre. On ne sc préoccupe plus tant de doter les filles que de leur mettre un métier en mains, ce qui vaut beaucoup mieux, et ne comporte pas la même épargne (dépenses journalières au lieu de capital amassé). Les dépenses d’éducation des enfants sont allégées par les allocations familiales, leurs études sont moins onéreuses grâce à la gratuité plus ou moins complète de la scolarité, aux bourses d’études, aux prêts d’honneur, etc. Les loisirs sont collectifs et moins onéreux (l’enfant coûte souvent moins cher en colonie de vacances qu’à domicile). Par la généralisation de l’assurance, par la Sécurité sociale, les « imprévus » (toujours prévisibles 1) de l’existence sont au moins partiellement couverts moyennant des cotisations forfaitaires, inscrites une fois pour toutes au budget, et l’on a ainsi moins de scrupules à « se payer une petite fantaisie » de temps à autre. Les services gratuits sont plus nombreux. Ainsi le problème de l’épargne est moins angoissant.

	En présence de cette situation, il est facile d’objecter : La propriété privée assure en même temps la sécurité, la liberté, la responsabilité ; aujourd’hui, l’assurance, la Sécurité sociale, les bourses et autres secours, la gratuité de certains services assurent bien la sécurité, mais c’est au prix de la liberté et de la responsabilité : encaseme- ment ou embrigadement généralisés, on est inscrit chez tel médecin, envoyé dans telle maison de cure, etc. ; parasitisme, « l’assurance paiera», on sollicite du médecin des certificats de complaisance pour prolonger ses vacances, etc. Ces maux ont été dénoncés à juste titre. Je ne pense pas cependant qu’il faille renoncer au principe lui-même. Il est trop certain qu’aujourd’hui être malade serait souvent un luxe de milliardaire, s’il n’y avait pas la Sécurité sociale et, pour ceux qui n’en bénéficient pas (encore), l’assurance (à défaut desquelles on est parfois forcé de recourir à l’assistance, sous quelque forme que ce soit, même si l’on n’est pas «indigent»). Il est impossible aussi de songer à élever des enfants dans des conditions épanouissantes en dehors des diverses institutions qui ont pour but d’aider les parents. Dès lors, c’est à l’intérieur de ce système qu’il faut conserver, ou retrouver, la liberté et la responsabilité. Ce sont des structures de solidarité qu’il faut améliorer, ou parfois modifier, c’est l’éducation des bénéficiaires de ces institutions de solidarité qu’il faut faire, pour faire place à la liberté et pour donner le sens de la responsabilité.

	En matière scolaire, la loi française de 1959 a trouvé avec les «contrats» un système souple et heureux, à mon sens, pour concilier la liberté du choix de l’école et le financement par l’Etat des frais de scolarité ; en matière de soins, le « ticket modérateur » protège (un peu' !) contre le parasitisme ; en matière hospitalière, c’cst le système de 1’« agrément » des établissements de cure qui assure la liberté du malade. Tout cela peut sans doute être amélioré. Il reste aux éducateurs, aux confesseurs, aux prédicateurs, à développer diez ceux auprès de qui ils ont audience le sens de la liberté et surtout le sens de la responsabilité ; il reste aux auteurs de manuels de morale à modifier quelque peu leurs prochaines éditions, insistant moins sur certaines questions qui ne sont pas d’une actualité brûlante, et davantage sur d’autres, présentement traitées avec beaucoup de discrétion, et qui sont, elles, très actuelles.

	Le problème n’est pas seulement d’ordre pratique en effet ; les institutions qui assurent à l’Homme la sécurité, et ne doivent pas le priver de sa liberté ni le décharger de la responsabilité de son destin personnel, sont concrètement utiles, voire indispensables et irremplaçables aujourd’hui, du fait des circonstances, du progrès technique (coût des opérations chirurgicales par exemple) ; elles ont aussi une signification morale ; elles sont l’un des aspects de la mise en œuvre de la solidarité, sous sa forme la plus normale, la forme communautaire et institutionnelle par laquelle les hommes sont, ensemble, responsables les uns des autres. Proclamer les droits sociaux de l’homme, droit à la santé, à la culture, à la sécurité, etc., c’est affirmer que des institutions doivent exister, qui assurent à chacun, grâce au concours de tous, la santé, la culture, la sécurité, etc. Ces



	


institutions, qu’on se rassure, laisseront toujours de la place pour l’assistance inter-personnelle (qu’elle soit de justice ou de charité), pour la prévoyance et l’épargne personnelles ; elles ne dispenseront jamais l’homme de prendre la responsabilité de son destin, ne fût-ce que parce que l’homme n’est pleinement lui-même qu’en s’acceptant solidaire de ses semblables. Il y aura toujours une tension entre la responsabilité que chacun porte de son destin personnel et sa dépendance envers autrui et envers la communauté ; cette tension est féconde.

	CONCLUSION

	Je résumerais tout ce que j’ai avancé de la manière suivante :

	
		Il ne faut pas absolutiser la propriété privée ; les droits du propriétaire sont en dépendance de ses droits et devoirs d’homme. Il ne faut pas réifier l’homme, les « charges de la propriété » sont un aspect, parmi d’autres, des devoirs de l’homme envers ses semblables.

		Le domaine principal de la propriété est celui des biens de consommation ; la propriété privée n’est pas en cause à titre premier en ce qui concerne le statut de l’entreprise de production. Le problème des droits des travailleurs dans l’entreprise est un problème de relations entre personnes, de structure d’une Institution, plus que de répartition de droits sur des biens ; ici encore, il ne faut pas réifier l’homme.

		La propriété privée a pour mission de garantir à l’homme la liberté, la sécurité, la responsabilité auxquelles il a droit ; elle n’est plus aujourd’hui le seul, ni toujours le meilleur moyen au service de cette fin. Les institutions de solidarité communautaire, notamment, en sont un autre, qui a une valeur morale par lui-même.



	J’ai conscience de ce que tout ceci apporte un peu de nouveau par rapport à l’enseignement traditionnel des manuels de morale ; je pense que c’est beaucoup moins nouveau par rapport à l’enseignement des récentes Encycliques pontificales et du Concile Vatican II, et aux commentaires autorisés qui en ont été donnés. Tout au plus ai-je, dans ce domaine, présenté les solutions préconisées par le Magistère selon des méthodes de raisonnement quelque peu personnelles. Si, ce faisant, je n’ai pas erré, mon travail n’aura peut-être pas été entièrement inutile, ne fût-ce qu’en suscitant d’autres réflexions, plus autorisées que les miennes.

	Louis DE Naurois

	31-Taulouse (01) Institut catholique 31 rue de la Fonderie

	
Actes du Saint - Siège

	A TRAVERS LES ENSEIGNEMENTS DE PAUL VI

	Parmi les sujets abordés par le Pape dans ses multiples messages, discours, allocutions ou homélies de ces derniers mois, certains thèmes reviennent avec plus de fréquence. Comme cela fut fait déjà précédemment, il nous a paru commode d’en regrouper un certain nombre, en nous laissant guider par la perspective théologique et pastorale qui est celle de la Revue483.

	Connaître Jésus-Christ

	Au centre de l’Eglise, il y a un « foyer de lumière », le Christ484. A lui le Concile a tout rapporté « non seulement comme au fondateur, mais aussi comme au chef, à la source, à l’animateur, par l’action de l’Esprit Saint, de son Corps mystique qui est l’Eglise». En elle, «il n’est rien qui ne se réfère à lui et ne provienne de lui. L’incarnation porte la nature humaine à son degré le plus élevé ; dans le Christ, l’homme se réalise selon une expression suprême : forma Dei, « image de Dieu » (cfr 2 Co 4, 4). C’est pourquoi le Christ est le prototype, le modèle, l’exemple de toute perfection humaine. Il est de plus le Rédempteur, et donc l’unique Médiateur — primordial et suffisant — entre Dieu et l’homme ; il est l’auteur de la grâce, personne ne se sauve sans lui ; tous, nous dépendons de sa plénitude (Jn 1, 16) ... Notre pensée, notre piété doivent être orientées vers le Christ ; et, en un certain sens (c’est-à-dire dans le sens où il est reconnu comme le premier, l’unique, celui qui est au-dessus de tout, qui est nécessaire, universel) vers lui seul ».

	C’est pourquoi le témoignage apostolique porte avant tout sur le mystère de l’Incarnation ; « le Messie est né, il est le centre de l’humanité ; celui qui sait ce qu’il y a dans l’homme {Jn 2, 25) ; celui vers qui, consciemment ou inconsciemment, se tournent tous les hommes ; celui de qui, consciemment ou inconsciemment, tous les hommes attendent la solution suprême »485 — au point qu’on peut parler d’un < besoin de croire au mystère de l’Incarnation » présent «au fond du cœur de quiconque» (ibid.). «Un dans la Personne divine du Verbe, qui associe à sa divinité l’humanité de Jésus, l’homme-Dieu, notre Sauveur, notre Maître, notre Frère, Souverain Prêtre entre le ciel et la terre, est le centre de l’histoire et de l’univers. Celui qui prend conscience de cet événement ne peut s’occuper de rien d’autre... tout se concentre et s’éclaire dans le Christ. Et la grande merveille, c’est que... ce fait prodigieux... nous concerne personnellement, d’une façon non pas accidentelle et fortuite, mais essentielle. Il lie notre destinée. Personne ne peut faire abstraction du rapport que la naissance du Christ établit entre lui et chacun de nous » 486.

	Dès lors « le premier devoir que nous, les hommes, nous avons envers ce frère mystérieux venu au milieu de nous... est de le connaître. La première connaissance est sensible —, c’est celle... qui nous fait contempler en quelque sorte avec les yeux du corps. C’est là une forme très naturelle de connaissance, que le Christ a voulu donner aux privilégiés qui ont pu l’approcher pendant sa vie temporelle, «en ce temps-là», comme nous lisons dans l’Evangile de la messe. C’est une forme de connaissance très enviable, dont nous voudrions tous bénéficier, les saints plus que quiconque (...). Mais cette connaissance sensible a eu un rôle initial, partiel et passager : donner une certitude concrète, positive, historique, à ceux qui, par la suite, auraient la mission par leur prédication de témoigner de la réalité humaine et prodigieuse de Jésus». A nous qui «cheminons dans la foi », s’impose toujours « le problème et le devoir de le connaître». « Est-ce que je le connais vraiment ? Est-ce que je le connais assez ?... Personne ne peut répondre de façon satisfaisante à ces questions, non seulement parce que la connaissance du Christ pose des problèmes tels et suppose des profondeurs telles que seule l’ignorance, et non pas l’intelligence, peut prétendre avoir une notion satisfaisante du Christ ; mais aussi parce que tout progrès accompli dans la connaissance du Christ, au lieu de calmer notre soif de connaissance, la rend plus vive. L’expérience de ceux qui étudient, et encore plus celle des saints, est là pour nous le montrer » 487.

	La source de la connaissance du Christ est d’abord pour nous l’Evangile, que les fidèles doivent lire et étudier « avec une sainte passion ». Paul VI réagit contre l’actuelle «dévalorisation du contenu historique» des Evangiles, «spécialement des chapitres qui parlent de la naissance de Jésus et de son enfance» ; bien que ce problème comporte «de grandes difficultés», le chrétien peut avoir « la consolante sécurité que ces pages ne sont pas des inventions de l’imagination populaire, mais disent la vérité» (ibid.). Citant le cardinal Bea, le Pape rappelle que si les auteurs du N.T. n’ont pas « un souci historique dans le sens où l’entend l’historiographie gréco-latine», la notion meme qu’ils ont du témoignage inclut un «souci des événements du passé comme tels, (une) intention de rapporter et de transmettre fidèlement les faits et les données du passé» (ibid.).

	Mais «la connaissance du Christ (...) ne porte pas seulement sur le fait historique », elle est « plus profonde, plus essentielle et plus mystérieuse », elle est « connaissance théologale dans laquelle s’accomplit un processus de connaissance facile mais complexe, qui aboutit à l’acte de foi (...). Aujourd'hui encore et aujourd’hui plus que jamais,... l’humanité qui pense, qui étudie, qui souffre... entrevoit que se cache en Jésus-Christ un secret qui semble tout expliquer et être impossible. On discute toujours, d’une façon passionnée et déconcertante, sur la fameuse question que Jésus-Christ posait sur lui-même à ses disciples : < Au dire des gens, qui est le Fils de l'homme ? » (Mt 16, 13). La réponse de Pierre : < Jésus est le Christ, le Fils du Dieu vivant» (ib., v. 16), «est le fruit d’une révélation. Cette révélation est en soi universelle, mais die sera donnée seulement aux humbles, à ceux qui accepteront d’être disciples d’une science authentiquement divine, supérieure à la science humaine». C’est la même foi qui est sans cesse reprise dans «la théologie christologique que l’Eglise catholique garde et répand », et qui « a trouvé dans les successeurs de Pierre, en communion avec l’Eglise d’Orient et d’Occident, sa formulation pleine et assurée » °.

	Ce mystère de la personnalité de Jésus, que <nous n’aurons jamais fini de sonder» vient de son rapport unique à Dieu. Il est «médiateur entre deux connaissances qui se rattachent à lui et qui partent de lui en deux directions différentes. Jésus, disons-nous, est le médiateur entre Dieu et l’homme (1 Tm 2, 5) ; Jésus, ajouterons-nous, révèle Dieu et l’homme. Si nous voulons vraiment connaître l’homme, c’est à lui encore que nous devons le demander. De Jésus part la voie qui s’élève à la vraie connaissance du Père céleste, de la vie intime et infinie de Dieu, de la Très Sainte Trinité. De Jésus part la voie qui descend à la vraie connaissance de l’humanité, au mystère de l'homme, de sa nature, de sa destinée (...). Jésus, on le sait, ne révèle pas que lui-même... Il révèle également Dieu. Mais ce qui aujourd’hui intéresse ceux qui étudient, c’est d’observer que Jésus révèle Dieu en Jésus lui-même ; qui le voit (Jésus l’a dit lui- même), voit le Père (cfr Jn 14, 9). Saint Paul affirme deux fois qu’il est l’image de Dieu» (2 Co 4, 4 ; Col 1, 15 ; cfr Feuillet : Le Christ Sagesse de Dieu, p. 113 s.). Devons-nous ne pas aller plus loin dans notre recherche de Dieu ? Devons-nous renoncer à notre ambition de tendre à la transcendance de Dieu, avec tout ce qu’elle comporte de sacré, de théologique, de mystique et d'ineffable, pour nous arrêter à la vision du visage humain du Seigneur et à la conscience de notre commune destinée avec Lui ? C’est là une des nouvelles tentations qui peuvent faire tomber la foi, contredire la Parole du Christ sur sa mission (cfr Jn 1, 18 ; 16, 25, etc.), étouffer le sens de la vérité du Dieu vivant, désacraliser l’Eglise et finalement éteindre la vie chrétienne, nier son secret, sa force qui est la rencontre du Dieu Amour avec l’homme avide de salut. C’est dans la paternité de Dieu que réside le principe suprême de la fraternité humaine. Si, pour chercher l’humanité, nous venons à perdre la foi et la grâce de la paternité de Dieu, nous perdrons en même temps la raison première que nous avons d’appeler les hommes nos frères. Non, il faut rappeler que Jésus est la voie qui nous introduit dans le monde divin, tout comme il est la voie qui s’ouvre sur les horizons de la vie humaine. L’une et l’autre voie se rejoignant pour aboutir à cette rencontre que saint Augustin a souvent décrite dans ces deux mots célèbres : misère et miséricorde (cfr Enarr. in Ps. 32 ; PL., XXXVI, 287 ; cfr Congar : Jésus-Christ, 1) L

	C’est bien parce qu’il manifeste Dieu dans l’histoire que Jésus est reconnu comme le Christ, celui qui inaugure « le merveilleux royaume de Dieu ... Christ veut dire Roi consacré, empli de l’Esprit Saint, représentant de Dieu dans le monde. Le sens de ce mot est universel et central pour toute l’humanité, il ne se limite pas à l’histoire juive, il s’étend au monde entier, à tous les temps, à tous les hommes, à nous-mêmes. Nous sommes aujourd’hui invités à reconnaître dans le Christ le centre de notre destinée, notre Maître, notre Sauveur, le Dieu fait homme, celui qui est principe et fin de notre histoire temporelle

	
		Aud. gen. du 4 janvier 1967 ; texte ital. dans L’Oss. Rom. du 5 janvier ; trad. fr. dans La Doc. cath., n° 1488 (19 fevr. 1967), col. 293-296.
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	et spirituelle, celui qui est présent et que pour notre bonheur et notre joie nous pouvons reconnaître comme étant la voie, la vérité et la vie, comme il s’est défini lui-même ». En cette homélie oit il s’adresse à des jeunes, Paul VI souligne encore «que le Christ est la joie du monde, qu’il est notre joie» et dès lors « que la vie chrétienne n’est ni triste, ni malheureuse » : au contraire, « seule elle sait jouir vraiment des biens honnêtes et des heures de bonheur de cette vie. Seule elle sait en toute circonstance de la vie trouver les motifs et les formes d’une joie secrète et inépuisable». Jésus est aussi «notre paix» (Ef> 2, 14). Car «si la paix est l’ordre dans la justice et dans la sagesse, si elle est le résultat communautaire non pas de la domination, de la vengeance, de la terreur, de la violence, mais des sentiments collectifs concourant au bien commun ; si la paix est le fruit de la liberté, du pardon, de la fraternité, de l’amour», il est bien certain qu’une telle paix, «nous ne pourrons la trouver que dans le Christ, dans ses enseignements et dans ce courant mystérieux d’énergies spirituelles vraies qui émane de lui et que nous appelons la grâce. C’est là seulement que nous trouverons une paix vraie, continuellement en train de se créer et de se recréer, capable d’alimenter, de soutenir et de sublimer les efforts que font les hommes pour obtenir la paix, une paix à eux souvent éphémère et fragile, lorsqu’elle n’est pas hypocrite et oppressive». Cette paix, le rôle de la jeunesse est de l’annoncer dans le monde : « il appartient aux jeunes, à vous, de proclamer la présence et la mission du Christ en notre temps. Il appartient à votre goût instinctif de la liberté et du courage, de libérer du scepticisme des générations passées cette période historique incertaine et désabusée... Il vous appartient d’avoir assez d’audace pour reconstruire le monde moderne sur les bases de la foi » «.

	Croire en Jésus-Christ aujourd’hui

	La foi des chrétiens : cette attitude paradoxale dans notre monde, Paul VI en parle souvent °.

	Tout d’abord, la foi du chrétien ne l’installe pas dans une sécurité paresseuse. < Celui qui a reçu la foi et se trouve vitalement inséré dans l’Eglise, n’est-il pas déjà en possession de tout ce qu’il lui faut pour être sauvé ? La tentation surgit en des sens divers chez les catholiques ou chez les protestants, de dire : la foi ne suffit-elle pas ? Réfléchissons sur l’attitude catholique, sur la nôtre, fils de notre sainte Eglise. N’est-il pas vrai que nous sommes souvent accusés d’être tellement satisfaits de nous savoir dans la vérité et de nous sentir si bien guidés et assistés par le Magistère et le ministère de l’Eglise que nous nous dispensons de faire d’autres efforts pour rechercher la vérité ? Nous avons l’heureuse impression d’être embarqués sur le navire du salut, et nous ne pensons pas au reste ; le navire nous porte de lui-même au port final ; il suffit
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		Cfr N.R.Th., 89 (janvier 1967) 67-71, diverses réflexions du Saint-Père en face d’une certaine baisse ou fléchissement de la foi ; ibid. (avril 1967) 421-423, son exhortation à un renouveau de la foi, «besoin pressant de l’heure actuelle ». La meme préoccupation transparaît dans sa Lettre aux catholiques hollandais à l’occasion de l’ouverture du Concile pastoral (27 nov. 1966 ; cfr trad. fr. dans La Doc. cath., n° 1485 du l*r janv. 1967, col. 11-12), et dans l’Audience générale du 11 janvier 1967 où il oppose le «subjectivisme des modernes» à «l’objectivité du donné révélé» (texte ital. dans L’Oss. Rom. du 12 janvier 1967 ; trad. fr. dans La Doc. cath., n° 1488 du 19 février 1967, col. 297-298).



	que l’heureux passager se tienne tranquille et s’acquitte de quelques modestes observances habituelles pour être en sécurité et ne pas éprouver d’autres tourments spirituels sur le mystère de Dieu, la destinée de sa vie, la profondeur de la vérité et les problèmes religieux. L’assurance d’appartenir à l’Eglise catholique conduirait à la paresse spirituelle, à l’illusion de connaître et de posséder tout ce qui concerne la religion, dans un immobilisme facilement enclin au formalisme et au dogmatisme. Le catholique, dit-on, n’étudie pas, il ne cherche pas, il ne souffre pas, il n’éprouve pas le sublime tourment du doute, de la recherche, du mouvement spirituel continuel. Ulysse, qui veut « connaître le monde, les vices et la valeur des hommes» (Dante, inf. 26) n’est-il pas plus grand que la tranquille Pénélope ?

	» Il ne faut pas se laisser abuser par de faciles clichés de ce genre. Qu’il Nous suffise de dire que la sécurité de la foi garantie par l’Eglise ne doit pas rendre l’esprit inerte pour ce qui est de la recherche et de l’approfondissement de la vérité que la foi nous fait percevoir. Ceci pour deux motifs : d’abord parce que les vérités de la foi n’étant pas évidentes d’elles-mêmcs, mais acceptées à cause de l’autorité de Dieu qui les révèle, et accueillies par nous moyennant un acte de volonté, elles exigent un exercice continuel de l’âme croyante pour maintenir l’acte de foi vivant et sincère ; et cela vaut aussi bien pour le fidèle savant et contemplatif qui exerce et adapte ses facultés pour mieux les habiliter à l’acte de foi, que pour l’homme moderne, dont la formation mentale le porte non pas à croire, mais à voir et à savoir par la voie de l’évidence et des preuves rationnelles. Et ensuite parce que les vérités de la foi sont des abîmes que nous n’aurons jamais fini d’explorer.

	»Ce sera toujours un devoir, que d’approfondir la connaissance de ce que la foi nous présente d’une façon obscure, implicite, initiale ; devoir d’autant plus urgent et d’autant plus agréable que nous ne partons pas de l’incertitude et que nous ne cheminons pas sans direction et sans guide, que nous sommes continuellement prêts à répondre à l’exhortation de l’apôtre Paul qui veut que « nous grandissions dans la connaissance de Dieu » {Col 1, 10) et de l’apôtre Pierre qui nous répète les mêmes paroles : « Croissez dans la connaissance de Dieu ». Nous pourrions ajouter une troisième considération : « La foi est la garantie des biens qu’on espère» {He 11, 1). C’est-à-dire qu’elle est toute tendue vers une révélation prochaine, rendue vigilante par une attente continuelle eschatolo- gique ; et si vraiment elle est reçue dans l’esprit du fidèle, elle l’oblige à une attitude d’attente incessante et de recherche sans répit » 488.

	En outre, la foi nous engage à témoigner : « Le devoir de témoigner de sa foi est l’une des prescriptions et des exhortations que le Concile proclame et répète fréquemment... La foi du chrétien ne doit pas seulement croire, mais se manifester ; elle doit s’efforcer de devenir exemplaire, communicative, de s’exprimer par ce que nous appelons aujourd’hui à juste titre témoignage *. Et la première forme de témoignage est celle d’une « vie vraiment chrétienne » : c'est là «une chose évidente mais grande. Parce que témoigner au Christ par sa propre vie, cela veut dire avant tout adhérer pleinement à sa Parole et à son Eglise (...). Le témoignage exige une cohérence entre la pensée et l’action, entre la foi et les œuvres. Il s’agit du témoignage de notre propre conduite, c’est-à-dire du style, de la forme et des principes particuliers que le chrétien donne à sa façon de juger et d’agir. On doit voir que quelqu’un est chrétien à la façon dont il vit, même avant de l’avoir entendu (...). Sa vie doit apparaître conçue selon la formule vraie, bonne, honnête et heureuse, celle du Christ. Celui qui estimerait devoir cacher sa personnalité chrétienne par égard pour le milieu profane où il vit, céderait au respect humain, de vieille mémoire, et mériterait le reproche du Seigneur (...). La foi exige d’être professée. Egalement sous l’aspect de scs rapports avec l’activité pratique de celui qui la possède, on voit que la foi ne reste pas inerte et statique, mais principe de vie morale». Mais «saint Paul ne dit-il pas que nous sommes sauvés par grâce, par la foi, don de Dieu, et non par nos œuvres ? (cfr Ep 2, 8-9; Rm 3, 24-25). Le sens de la doctrine capitale de l’apôtre est bien clair... les œuvres, c’est-à-dire les prescriptions de la loi mosaïque, ne suffisent pas pour nous sauver ; ainsi nos vertus purement humaines ne suffiraient pas à nous mériter le salut étemel. Mais cela ne signifie pas que la foi sans les œuvres de bien (cfr Je 2, 20) suffise pour être sauvé ; ces œuvres sont requises tant comme prédisposition à la lumière de la foi — « celui qui agit dans la vérité vient à la lumière, dit le Seigneur» (Jn 3, 21) — que comme conséquence et comme exigence de la vie nouvelle engendrée en nous par la foi et la grâce. C’est pourquoi le Concile, lorsqu’il exalte la vocation à la sainteté de tous les fidèles, sanctifiés par le baptême, rappelle avec force : « Cette sanctification qu’ils ont reçue (dans le baptême de la foi), il leur faut donc (aux disciples du Christ), avec la grâce de Dieu, la conserver et l’achever par leur vie » (Lumen gentium, 40). Et ainsi se trouve confirmée la doctrine du Concile de Trente qui a dû faire tant d'affirmations sur cet aspect essentiel de la vie chrétienne, en reconnaissant toutefois lui aussi, en conclusion, que la cause première de notre salut est Dieu •x dont la bonté à l’égard de tous les hommes est si grande qu’il veut que soient considérés comme leurs mérites ses propres dons » (Denz. - Schôn., 1548 ; cfr S. Thomas, 1“ II*e, q. 113).

	» Du reste, cela va de soi ; le bon sens a sa théologie : un chrétien authentique doit être un honnête homme. L’engagement envers Dieu exige un engagement d’honnêteté absolue. Rien ne discrédite autant la religion que le fait de la dissocier des vertus morales. Jésus lui-même a eu des paroles d’une sévérité implacable pour le pharisâïsme, c’est-à-dire la profession officielle et méticuleuse d’une religiosité extérieure et formelle qui ne s’accompagne pas des vertus morales fondamentales : «la justice, la miséricorde et la bonne foi» (Mt 23, 23) ii.

	Sans doute, le 2” Concile du Vatican « n’a pas laissé à proprement parler un vrai traité sur la foi, comme l’ont fait d’autres Conciles » (le Pape cite le 2* Concile d’Orange, celui de Trente, le premier Concile du Vatican). Pourquoi, « alors que celle-ci est toujours au centre de la controverse et de la vie religieuse ? Ici, il faut bien faire attention. Certains ont fait un lien entre cette soi-disant omission et l’un des points du programme du récent Concile œcuménique, à savoir : ne pas donner de nouvelles définitions dogmatiques ; ce qui a induit certains à se demander si les définitions dogmatiques n’étaient pas des formes dépassées de l’enseignement catholique, et si alors le Concile ne pouvait pas être considéré comme une libération des dogmes anciens et des anathèmes qui y étaient attachés. La foi, affirme-t-on, n’est pas le dogme pris à la lettre. Celui-ci consiste en des formules fixes qui tentent de définir et de renfermer des vérités immenses, ineffables et inépuisables. Et cela est juste. Saint Thomas lui-même nous enseigne que l’acte de foi a pour terme non pas les formules qui l’exposent, mais la réalité à laquelle se réfèrent ces formules ; mais non sans une vision intégrale de cette doctrine (cfr 11“ II“*, 1, 2, ad 2). On fait observer en outre que la foi est une vertu qui nous est donnée par l’Esprit Saint. Il semblerait donc qu’aucun intermédiaire ne doive lui imposer une discipline particulière ; de sorte qu’on ne verrait pas quel rôle pourrait revenir à un
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	magistère qui la définit et la maintient sous tutelle. La foi devrait donc être libre de tous liens extérieurs, la conscience étant l’instrument interne permettant de la déchiffrer ; les hommes pourraient ainsi s’en faire des conceptions différentes et lui donner des contenus différents.

	» Nous ne voulons pas penser que l’on veuille en venir à ces conclusions, sinon la foi resterait sans « symboles » pour la définir et l’exprimer ; elle resterait sans catéchèse univoque et faisant autorité ; elle ne serait plus une source d’union (tma fides), mais une source de divisions ; elle ne serait plus guidée, comme l’a voulu le Christ, par un magistère incontestable qui veille sur scs expressions, diffuse son enseignement, défend son intégrité à laquelle les fidèles s’alimentent et dont nous avons le devoir de témoigner.

	» Nous voulons plutôt faire observer que, si le Concile ne traite pas expressément de la foi, il en parie cependant à chaque page, il reconnaît son caractère vital et surnaturel, il la suppose intègre et forte, et c’est sur elle qu’il construit sa doctrine » 489.

	Mais la foi qui fonde l’existcncc chrétienne est une connaissance obscure : les crucifix voilés du temps de la Passion sont pour le Pape l’occasion de souligner cet aspect : « Le Christ se cache, il cache spécialement sa divinité, à cause de l’opposition des hommes de son temps — et du nôtre aussi, nous pouvons bien le dire, — à sa présence, à sa révélation. Jean l’Evangéliste, qui nous a laissé quelques traits de la polémique de plus en plus violente et hostile contre Jésus et qui aboutit à sa mort, dit que Jésus s’est soustrait plus d’une fois à ses adversaires et qu’il s’est caché : «Abscondit sc ab As» (Jn 8, 59 ; 12, 36 ; 7, 10). Jésus caché accuse notre aveuglement, notre mauvaise foi, notre tendance instinctive à nier l’intervention de Dieu dans nos vicissitudes humaines, intervention de surcroît extrêmement aimante et donc extrêmement obligeante. Nous sommes ainsi avertis du choix que nous faisons, celui des ténèbres. «La lumière est venue dans le monde et les hommes ont mieux aimé les ténèbres que la lumière» (Jn 3, 19). C’est le drame de la nuit sur le monde des âmes, qui se tisse dans le déroulement de l’histoire du salut et qui, symbolisé d’une façon sensible dans la liturgie, réveille dans les esprits vigilants le désir de la lumière. » Mais cette possibilité de méconnaissance tient à la nature même de la révélation : « Nous devons saisir, ou plutôt reconnaître l’art mystérieux avec lequel Dieu s’est révélé au monde, avec lequel le Fils de Dieu fait homme s’est fait connaître des hommes (...). La révélation chrétienne ne se présente pas sous des aspects parfaitement reconnaissables et directement proportionnés à nos sens et à notre raison ; elle se présente à son plan supérieur, dans la personne de Jésus, dans sa parole, et elle doit être acceptée par la foi, elle doit être crue. Elle doit être non seulement connue, mais accueillie dans un acte vital et total de l’esprit et du cœur, parce que c’est lui, le Christ, qui l’annonce ; parce que lui seul, comme l’a dit saint Pierre après l’incompréhensible discours de Capharnaüm annonçant l’Eucharistie, a « les paroles de la vie éternelle » (Jn 6, 68).

	Cela signifie que la foi, pour celui qui se place sur le plan de la logique rationnelle, de la démonstration scientifique, apparaît obscure. Nous, les hommes d’aujourd'hui, nous devons nous rendre compte de cet aspect de la foi qui pose tant de problèmes. Et nous comprendrons alors pourquoi l’obscurité de la foi fait objection pour l’homme qui raisonne : la foi manque d’évidence ; elle présente des vérités cachées et voilées comme les images saintes en ce temps liturgique. Maintenant, dit saint Paul, nous voyons «per spéculum, in acnigmatc » dans un miroir, d’une manière confuse (1 Co 13, 12) ; et saint Augustin ne craint pas d’affirmer que la foi consiste à < credcre quod non vides», à croire ce qui n’est pas manifeste (in Joan., tract. 40, 9 ; P.L. XXXV, 1690). Et cela s’explique par les limites propres de l’esprit humain (cfr S. Th., I* II**, 47, 3), par le fait que les vérités à croire ne nous sont pas présentées directement, ni à la lumière de l’évidence. Cela s’explique enfin par la profondeur inaccessible des réalités divines auxquelles la foi nous permet d’accéder. Et nous devons nous rappeler qu’entre la venue du Christ sur la scène évangélique et son dernier avènement à la fin du monde, notre vie religieuse se réalise par la voie sacramentelle, et non pas par la voie de l’expérience directe». «Cet aspect obscur de la foi, conclut le Pape, a des conséquences extrêmement importantes pour notre vie religieuse. La première, c’est que nous sommes obliges de chercher » ; et « en second lieu : si la foi est obscure, elle est libre » — et par là même, méritoire490. Le Pape se propose de revenir encore sur ce sujet de la foi.

	« Vocation »

	Signalons encore deux autres questions abordées par Paul VI : la «vocation», et la vie religieuse.

	S’adressant aux délégués des épiscopats européens pour les vocations491, le Pape a développé « quelques points relatifs à la psychologie des jeunes qui ont entendu l’appel au sacerdoce », et, corrélativement, « les secours qui disposent les âmes des adolescents à entendre la parole de Dieu». En premier lieu, il souligne la nécessité «d’une éducation perspicace qui forme à garder certains moments de silence et de recueillement, particulièrement l’examen de conscience, l’action de grâces après la communion, ou la méditation à des moments déterminés. C’est particulièrement à ces moments-là que les adolescents s’unissent à Dieu dans la prière et s’entretiennent filialement avec lui, tandis que Dieu leur révèle progressivement ses attentes et scs desseins mystérieux ». Ensuite, la nécessité de « sc familiariser avec la parole de Dieu contenue dans la Sainte Ecriture. Cela pourra se faire d’une excellente manière en suivant les principes de la formation « active », en usage aujourd’hui, qui requiert la collaboration mutuelle des maîtres et des élèves. C’est ainsi qu’après avoir lu et expliqué certains passages de l’Evangile, les adolescents perçoivent l’élévation et la puissance sacrée des paroles du Christ et s’interrogent d’eux-mêmes sur la vie et les gestes du divin Sauveur». «Une autre manière pour les jeunes d’entendre la voix de Dieu, c’est de connaître par expérience la vie active de l’Eglise. Aussi tous ceux qui se consacrent aux vocations ecclésiastiques doivent-ils avoir particulièrement à cœur de faire connaître aux jeunes les besoins des ouvriers de l’Evangile, les souffrances des pauvres, la situation des communautés chrétiennes dont la vie religieuse est particulièrement exemplaire, ou encore les séminaires où grandissent les adolescents qui sont l’espoir de l’Eglise. Ces jeunes doivent également exercer certains apostolats, pour qu’ils sachent quelles sont leurs capacités sur ce point. Us doivent particulièrement dès le jeune âge être habitués à participer activement aux cérémonies liturgiques, car rien n’incite plus à la piété que la familiarité avec les mystères sacrés, qui donnent aux jeunes un profond sens du sacré et suscitent en eux le désir de marcher sur les traces du Christ Notre-Seigneur.

	» Enfin, pour que la vocation ecclésiastique éclose, il est souverainement nécessaire que les adolescents aient l’occasion d’approcher et d’entendre ceux-là même qui enseignent la parole de Dieu, c’est-à-dire tel ou tel prêtre ayant une vie droite et un jugement sûr, qui saura écouter paternellement les secrets de leur cœur, et sera auprès d’eux comme un maître, un guide, un ami. La plupart du temps, en effet, la vocation sacerdotale ne se manifeste pas spontanément, mais il faut la chercher comme la pierre précieuse de l’Evangile qui est enfouie dans le champ. Car Dieu, qui se réserve d’appeler ceux qu’il a choisis, fait cependant appel à la coopération des prêtres pour que les jeunes soient sensibles à l’action de la grâce et conduisent à maturité le germe divin qui a été déposé dans leurs âmes. C’est pourquoi les vocations doivent toujours pouvoir bénéficier de la conversation amicale avec un prêtre, de ses conseils paternels, et surtout de sa direction spirituelle, et cela en respectant comme il se doit tant l’action de Dieu que la liberté du candidat au sacerdoce.» Le Pape conclut en affirmant avec force que Dieu n’appelle pas moins de jeunes aujourd’hui que jadis — car «jamais et nulle part on ne doit penser que Dieu ne veille pas sur les besoins de son Eglise».

	Dans son « Message pour la Journée des vocations »492, Paul VI souligne l’importance pour l’Eglise de ce « phénomène spirituel » que constitue l’appel au don total d’une vie « à l’unique et souverain amour », phénomène < dans lequel se manifestent les virtualités les plus précieuses d’une âme et où la grâce de l’Esprit Saint intervient d’une manière et en une mesure admirables ». En effet, «toute vocation au culte de Dieu et au service de l’Eglise... réalise à un degré éminent l’épanouissement du royaume de Dieu dans le monde tant ecclésial que profane ; elle est un signe de la présence de l’amour qui vient d’en haut ; elle est un début de dialogue entre le Christ vivant et le peuple — famille, paroisse, diocèse — au sein duquel est appelé l’élu. L’Eglise y attache du prix car elle «ne vit pas sans ministres. L’évangélisation a besoin d’eux». Or tous ces hommes sont « des volontaires », l’Eglise « envoie des hommes libres », pauvres, généreux, «qui donnent tout au Christ». Ces volontaires, leur nombre diminue, observe le Pape, mais en même temps, « souvent la qualité des vocations supplée à leur nombre : il vient des jeunes déjà conscients et des hommes mûrs, qui savent ce qu’ils choisissent ». Malgré cela, < le nombre des vocations est trop insuffisant par rapport aux nécessités — Nous dirons même aux possibilités — du ministère. Telle ou telle communauté de fidèles nous semble parfois trop insensible au problème du recrutement et de la formation du clergé pour que s’apaise Notre cœur. Nous voudrions demander avec discrétion, mais d’un cœur ouvert, au seuil de tant de familles chrétiennes : avez-vous des vocations parmi vos enfants ? Nous voudrions aller à chaque curé, à chaque maître spirituel, et leur demander : êtes-vous vigilants pour découvrir les signes d’un appel divin parmi les personnes confiées à votre ministère ? Nous voudrions remercier et encourager les supérieurs et les professeurs de nos séminaires, et leur dire le mérite de tant de sollicitude. Mais aussi Nous voudrions, comme les messagers de la parabole de l’Evangile, aller sur les routes et demander, surtout aux jeunes : savez-vous que le Christ a besoin de vous ? Savez-vous que son appel est pour les forts, pour ceux qui ne veulent pas admettre la médiocrité et la lâcheté de la vie confortable et insignifiante ; qu’il est pour ceux qui conservent encore le sens de l’Evangile et sentent le devoir de régénérer la vie de l’Eglise en payant de leur personne et en portant leur croix ?

	Qui sait si Notre cri sera entendu ? »

	La vie religieuse

	Enfin, force nous est de nous borner à mentionner brièvement quelques textes de Paul VI traitant de la vie religieuse : allocution aux supérieurs majeurs d’Italie10, où il développe en particulier « le rapport entre la vie religieuse et le sacerdoce », tant « dans le monachisme » que « dans toutes les autres formes de la vie religieuse cléricale » ; lettre sur le cinquantenaire de la mort du P. de Foucauld493 ; lettre adressée à un congrès de religieuses éducatrices paroissiales 1S, où est mis en relief le caractère onéreux de l’adaptation requise aujourd’hui pour rendre « témoignage en pleine vie » ; allocution aux Supérieures Majeures d’Italie10, qui observe la qualité des vocations actuelles, souligne la nécessité de l’autorité et de l’obéissance, rappelle vigoureusement que «la vie religieuse n’est pas une Eglise à part ». Citons-en un passage : « Il arrive parfois que des fidèles et des religieux soient persuadés que ces derniers se classent à part L’exemption juridique que le droit canon leur reconnaît, ainsi que le caractère particulier de leurs structures et de leur spiritualité, semblent autoriser chez certains cette conception d’une catégorie à part, autonome, conception selon laquelle le monde des religieux n’est nullement solidaire de celui de la communauté ecclésiale. Cela n’exerce heureusement pas de profonde incidence sur la réalité de l’Eglise, mais cela diminue en elle le sens de son unité intérieure et l’efficacité de son activité organique, tout en privant bien souvent les religieux de l’honneur et de l’affection qui leur sont dus par tout le peuple de Dieu.» Enfin, allocution aux Stipérieures générales des Congrégations religieuses féminines494, et qui traite de « l’essentiel : le sens religieux de vos vies consacrées», la recherche d’une «perfection de l’amour divin par la voie des conseils évangéliques ». Le Pape souligne l’actualité d’un tel témoignage « dans un monde qui tend à s’affranchir des impératifs absolus et à considérer toutes les valeurs comme relatives». La vie religieuse, quelle que soit l’activité à laquelle elle se consacre, vaut par son union à Dieu ; et dès lors, « un certain degré de vie contemplative... est inhérent à toute forme de vie religieuse». Pour «inculquer... le primat de la contemplation», Paul VI développe alors plusieurs points : le recueillement, la liturgie, le service apostolique, la vie communautaire, le témoignage de la pauvreté, et jusqu’à l’habit religieux. Tout cela a son influence « sur la sauvegarde d’une vraie et authentique vie religieuse », telle que son témoignage « soit nettement perceptible pour l’homme d’aujourd’hui ».

	(Paul Tihon, SJ.)

	
S. CONGREGATION DES RITES

	Seconde instruction pour l’exécution de la Constitution sur la Liturgie (4 mai 1967). — (Texte latin et italien dans L’Oss. Rom. du 7 mai 1967 — Trad, de la N.R.Th.).

	H y a trois ans, l’Instruction Inter Oecumenici, publiée par cette Congrégation le 26 septembre 1964, fixait une série d’adaptations à introduire dans les rites sacres, qui, telles des prémices de la réforme liturgique prévue par la Constitution conciliaire, entrèrent en vigueur le 7 mars 1965.

	Ce début de réforme a commencé à porter des fruits abondants, comme le montrent assez la plupart des rapports des évêques, qui constatent partout un accroissement de la participation consciente et active des fidèles à la sainte Liturgie, en particulier au Saint Sacrifice de la Messe.

	Pour accroître encore cette participation et pour rendre les rites, surtout de la Messe, plus transparents et intelligibles, ces évêques ont suggéré d’autres améliorations ; celles-ci, soumises au < Consilium pour l’exécution de la Constitution sur la liturgie», ont été soigneusement examinées et discutées par le « Consilium » et cette Congrégation des Rites.

	On n’a pas pu, au moins pour l’instant, admettre tout ce qui était proposé ; mais il a semblé opportun de mettre en pratique dès à présent certaines des propositions valables d’un point de vue pastoral et qui ne contredisent pas la restauration future et définitive de la liturgie. Elles paraissaient également utiles pour introduire progressivement la réforme elle-même, et d’autre part pouvaient être mises en œuvre par de simples dispositions de rubriques, sans changer les livres liturgiques actuels.

	A cette occasion il semble nécessaire de rappeler à tous ce principe capital de la discipline ecclésiastique qui fut confirmé solennellement par la Constitution sur la liturgie : < Le gouvernement de la liturgie dépend uniquement de l’autorité de l’Eglise... C’est pourquoi absolument aucun autre, même si c’est un prêtre, ne peut de son propre chef ajouter, enlever ou changer quoi que ce soit dans la liturgie » (Const, de sacra liturgia, art. 22, §§ 1, 3).

	Que les Ordinaires, soit diocésains soit religieux, veuillent donc bien se rappeler le grave devoir qui leur incombe devant le Seigneur de veiller à l’observance soigneuse de cette règle si importante dans les institutions et la vie de l'Eglise. Et que les ministres sacrés et tous les fidèles veuillent bien aussi se conformer à cette norme nécessaire.

	Cela est requis par l’édification et le bien spirituel de chacun, par l'harmonie spirituelle et le bon exemple mutuel en une même communauté locale, par le grave devoir de chacune des communautés de coopérer au bien de l’Eglise sur toute la surface de la terre, aujourd’hui surtout où tout ce qui se fait de bien ou de mal dans une communauté locale rejaillit aussitôt sur l’ensemble de la famille de Dieu. Que tous considèrent donc l’avertissement de l’Apôtre : « Dieu n’est pas un Dieu de discorde, mais de paix » (2 Co 14, 33).

	Pour réaliser plus pleinement et faire progresser la réforme liturgique, on décide les adaptations et changements suivants :

	
		— Le choix du formulaire de Messe



	
		Hors du temps de carême, les jours de III' classe, on peut dire soit la Messe de l’office du jour, soit la Messe de la commémoraison faite aux Laudes. A cette messe on peut utiliser la couleur de l’office du jour, en respectant le n. 323 du Codex Rubricantm.

		Là où un Lectionnaire férial est approuvé par la Conférence épiscopale pour les Messes avec assemblée, on peut l’utiliser aussi dans les Messes célébrées sans assemblée et, en ce cas, la langue vivante est permise pour les Lectures



	Le Lectionnaire férial peut être utilisé à certains jours de II* classe qui sont indiqués dans le Lectionnaire lui-même, et à toutes les Messes de IIIe et de IVe classe, soit du temps, soit des Saints, soit votives, qui n’ont pas de lectures strictement propres, c’est-à-dire faisant mention du mystère ou de la personne qu’on célèbre.

	
		Aux fériés «per annum», lorsqu’on reprend la Messe du dimanche précédent, on peut prendre, à la place des oraisons du dimanche, soit une des oraisons ad diversa qu’on trouve dans le Missel, soit les oraisons d’une des Messes votives ad diversa qui se trouvent dans le Missel.



	
		— Les oraisons de la Messe



	
		A la Messe on ne dit qu’une seule oraison. Cependant, on ajoute à l’oraison de la Messe, sous une seule conclusion, selon les rubriques :



	
	a) — l’oraison rituelle (Cod. Rubr., n. 447) ;



	
	— l’oraison de la Messe votive empêchée lors de la profession d’un religieux ou d’une religieuse (rubr. spéciale du Missel) ;

	— l’oraison de la Messe votive empêchée « pro sponsis » (Cod. Rubr., n. 589) ;



	
	b) — l’oraison de la Messe votive d’action de grâces (Cod. Rubr., n. 342 et rubr. spéciale du Missel) ;



	— l’oraison lors de l’anniversaire du Souverain Pontife et de l’Evêque (Cod. Rubr., nn. 449-450) ;      *

	— l’oraison lors de l’anniversaire de l’ordination sacerdotale du prêtre célébrant lui-même (Cod. Rubr., nn. 451-452).

	
		S’il fallait ajouter dans la même Messe plusieurs oraisons sous une seule conclusion, on n’en ajoute qu’une, la plus appropriée à la célébration.

		A la place d’une oraison imperata, l’évêque peut insérer à la Prière des fidèles l’une ou l’autre intention pour des besoins particuliers. De même, l’autorité territoriale compétente peut décréter qu’on insérera dans la Prière des fidèles les prières imposées en divers endroits pour les gouvernants, ainsi que les intentions particulières pour des besoins concernant tout un pays ou une région.



	III. — Modifications dans 1’« ordo » de la Messe

	
		Le célébrant fait la génuflexion seulement aux moments suivants :



	
	a) lorsqu’il arrive à l’autel et s’en retire, s’il y a un tabernacle avec le Saint Sacrement ;

	b) après l’élévation de l’hostie et après l’élévation du calice ;

	c) à la fin du Canon, après la doxologie ;

	d) avant la communion, avant de dire « Panem caelestem accipiam » ;

	e) à la fin de la communion des fidèles, après avoir remis au tabernacle les hosties qui resteraient.



	Toutes les autres génuflexions sont supprimées.

	
		Le célébrant baise l'autel seulement au début de la Messe, lorsqu’il dit l’oraison Or an tus Te, Domine ; ou lorsqu’il arrive à l’autel, au cas où on omet les prières au bas de l’autel ; et à la fin de la Messe, avant de bénir l'assemblée et de la congédier.



	Les autres baisements de l’autel sont supprimés.

	
		A l’offertoire, après l’offrande du pain et du vin, le célébrant dépose la patène avec l’hostie et le calice sur le corporal sans faire de signe de croix avec la patène et le calice.



	La patène avec l’hostie déposée dessus reste sur le corporal avant comme après la consécration.

	
		Aux Messes avec assistance du peuple, meme non concélébrées, le prêtre célébrant peut dire le Canon à voix haute, lorsque cela est opportun. Aux Messes chantées, il peut chanter ces parties du Canon que le Rite de concélébration de la Messe permet de chanter.

		Au Canon, le célébrant :



	
	a) commence le Te igitur debout, mains étendues ;

	b) fait un unique signe de croix sur les oblats : aux mots < benedicas + haec dona, haec munera, haec sancta sacrificia illibata» du Te igitur. Les autres signes de croix sur les oblats sont supprimés.



	
		Après la consécration il est permis au célébrant de ne pas garder joints les pouces et les index ; s’il y a des fragments d’hostie qui adhèrent aux doigts, il les fait tomber sur la patène.

		Le rite de la Communion du prêtre et des fidèles se déroule comme suit : après avoir dit Panent caelcstcm accipiam, le célébrant prend l’hostie et, se tenant tourné vers l’assemblée, il l’élève et dit «Voici l’Agneau de Dieu» et poursuit avec les fidèles, trois fois : « Seigneur, je ne suis pas digne ». Il se communie ensuite lui-même à l’hostie et au calice, sans faire de signes de croix ; et aussitôt après il distribue la communion aux fidèles de la manière habituelle.

		Le Jeudi Saint, les fidèles qui ont communié à la Messe chrismalc peuvent communier une seconde fois à la Messe du soir du même jour.

		Aux Messes avec assistance du peuple, avant la postcommunion, on peut, selon les circonstances, introduire un temps de recueillement silencieux, ou chanter ou réciter un psaume ou un cantique de louange, par exemple le Ps 33 « Bcnedicam Domino» ; le Ps 150 « Laudate Dominum in sanctuario cius» ; les cantiques «Bénédicité», « Bcncdictus es».

		A la fin de la messe la bénédiction se donne immédiatement avant le renvoi. Le prêtre peut, s’il veut, réciter le Placeat à voix basse en quittant l’autel.



	Même aux messes des défunts on donne la bénédiction et on renvoie l’assemblée avec la formule habituelle Ite Mis s a est, à moins que l’absoute ne suive immédiatement ; auquel cas, on dit Bcncdicamus Domino, on omet la bénédiction et on passe à l’absoute.

	IV. — Circonstances spéciales

	
		A la messe de mariage, les oraisons Propitiare et Deus qui potestate ne se disent plus entre l’oraison dominicale et son embolisme, mais après la fraction et l’immixtion, immédiatement avant l’Agnus Dei.



	Si la Messe est célébrée à un autel face au peuple, et si le célébrant le juge opportun, après l’immixtion et apres avoir fait la génuflexion, il peut s’approcher des époux pour dire ces deux oraisons ; cela fait, il retourne à l’autel, fait la génuflexion et continue la Messe comme d’habitude.      •

	
		Lorsqu’un prêtre ayant la vue mauvaise ou un prêtre malade a un induit lui permettant de dire une messe votive, on peut procéder de la façon suivante :



	
	a) le prêtre dit les oraisons et la préface de la Messe votive ;

	b) un autre prêtre, ou un diacre, ou un lecteur, ou un servant, dit les lectures de la Messe du jour ou celles du Lectionnaire férial. Si on a seulement un lecteur ou un servant, celui-ci peut lire même l’Evangile (sans dire le Munda cor meum, Ittbe domne, bencdicere et Dominas sit in corde meo). Avant l’Evangile le célébrant dit Dominas vobiscum, et à la fin il baise le livre ;

	c) la schola ou l’assemblée ou le lecteur lui-même peuvent réciter les antiennes d’introït, d’offertoire et de communion ainsi que les chants entre les lectures.

	d) — Modifications dans l’Office divin



	
		En attendant l’achèvement de la réforme de l’Office divin, aux jours de Ie et de IP classe qui ont des Matines à trois Nocturnes, on peut ne dire qu’un seul Nocturne. On dit l’hymne Te Dcwn, selon les rubriques, après la troisième lecture. Pendant le Tridutan sacrum, on observe les rubriques propres du Bréviaire romain.

		Dans la récitation du bréviaire en privé, on omet l’absolution et les bénédictions avant les lectures, et la conclusion Tu autem qui les termine.

		Aux Laudes et Vêpres célébrées avec le peuple, on peut prendre au lieu du capitule une lecture plus longue de l’Ecriture, en prenant le texte par exemple aux Matines ou à la Messe du jour, ou au Lectionnaire férial, en y ajoutant éventuellement une brève homélie. Avant l’oraison on peut faire aussi une Prière des fidèles, à moins que la Messe ne suive immédiatement.



	Chaque fois qu’on insère ces éléments, on peut ne dire que trois psaumes, de la façon suivante : aux Laudes on prend un des trois premiers psaumes, le cantique et le dernier psaume ; aux Vêpres, on prend trois des cinq psaumes, au choix.

	
		Quand on récite les Compiles avec participation du peuple, on peut toujours utiliser les psaumes du dimanche.



	VI. — Changements dans l’Office des défunts

	
		Aux Offices et aux Messes des défunts, on peut employer le violet Les Conférences épiscopales peuvent cependant adopter aussi une autre couleur liturgique qui soit adaptée à la mentalité des gens, qui ne heurte pas la douleur humaine et montre l’espérance chrétienne illuminée par le mystère pascal.

		A l’absoute sur le cercueil ou sur la tombe, on peut remplacer le répons Libera me, Domine, par d’autres répons pris aux Matines des défunts, c’est-à- dire : Credo quod Redemptor meus vivit ; Qui Lazarum rcsKscifasti ; Memento mei, Deus ; Libera me, Domine, de viis inferni.



	VII. — Les ornements

	
		Le manipule est toujours facultatif.

		L’aspersion d’eau avant la messe du dimanche, la bénédiction et l’imposition des cendres au début du carême, l’absoute sur le cercueil peuvent se faire en chasuble.

		Tous les concélébrants doivent revêtir les ornements qu’ils sont tenus de porter quand ils célèbrent seuls (Rite de la concélébration, n. 12).



	Cependant, pour une raison sérieuse, comme par exemple le grand nombre de concélébrants et l’insuffisance des ornements, les concélébrants (sauf le célébrant principal) peuvent sc passer de chasuble, mais jamais d’aube et d’étole.

	VIII. — L’usage de la langue vivante

	
		L’autorité territoriale compétente peut décider, en observant ce que prescrit l’art. 36, §§ 3 et 4 de la Constitution sur la Liturgie, l’usage de la langue vivante dans les célébrations liturgiques faites avec le peuple, même :



	
	a) dans le Canon de la Messe ;

	b) dans la totalité du rite des Ordinations ;

	c) aux lectures de l’Office divin, même dans la récitation chorale



	Sa Sainteté le Pape Paul VI, dans l’audience accordée le 13 avril 1967 au soussigné cardinal Arcadio Maria Larraona, préfet de la Sacrée Congrégation des Rites, a approuvé la présente instruction en toutes et chacune de ses parties et l’a confirmée de son autorité ; il a ordonné qu’elle soit publiée et observée avec soin par tous ceux que cela concerne, à partir du 29 juin 1967.

	Rome, le 4 mai 1967, en la fête de l’Ascension de N.S.J.C.

	Cardinal Jacques Lercaro, archevêque de Bologne, président du Conseil pour l’exécution de la Constitution sur la liturgie ; Cardinal Arcadio M. Larraona, préfet de la Congrégation des Rites ; Ferdinando Antonelli, archevêque titulaire d’idicra, secrétaire de la Congrégation des Rites.
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	ECRITURE SAINTE

	Vetus Latina. Die Reste der altlateinischen Bibel nach Petrus Sabatier neu gesammelt und herausgegeben von der Erzabtei Beuron. 24/1. Epistula ad Ephesios. Lief. 5 : Eph 6, 12-24. Register. 24/2. Epistulae ad Philippenses et ad Colossenses. Lief. 1 : Einleitung, Phil 1, 1-25. 26/1. Epistulae catholicae. Lief. 4-5 : 1 Jo 1, 1 - 3 Jo 3. 4 fase., Fri- bourg-en-Br., Herder, 1964-1966, 32 X 24, p. 281-347, 1-80, 241-400, 23,50 DM par fase. ; 20 DM en souscription.

	W. Thiele. — Die lateinischen Texte des 1. Petrusbriefes. Coll. Vetus Latina. Aus der Geschichte der lateinischen Bibel, 5. Ibid., 1965, 24 X 16, 245 p.

	Depuis notre dernier compte rendu (cfr N.R.Th., 1965, 204), la publication de la Vetus latina a réalisé de nouveaux progrès dont nous donnons ici un bref aperçu.

	Un cinquième et dernier fascicule a paru clôturant l’édition de la Lettre au? Ephésiens. Avec lui aussi s’achève le premier demi-volume du tome 24. L’édition de la Lettre aux Ephésiens aura à clic seule exigé 350 pages. Un rapide calcul établi sur la base de ce qui avait été publié dans le fase. 4 nous avait fait alors supputer que les treize versets qui restaient à publier (ch. 6, y. 12 à 24) exigeraient une vingtaine de pages. Notre supputation s’est avérée inexacte. Ce n’est pas 20 pages qu’il a fallu mais bien 46 (pp. 281 à 326) ! C’est assez dire que dépassant ce qui s’était vu jusqu’à présent, l’apparat critique, surtout dans sa partie patristiqijc, s’est gonflé démesurément. Le texte sollicité avec une telle ferveur par les Pères latins est la péricope Induite vos arma D ci ut possitis stare adversus insidias diaboli, etc. (v. 12 à 17). L’apparat des citations ou allusions patristiques dépasse les trente pages rien que pour ces seuls versets ! Si nous produisons ces faits et chiffres c’est afin de démontrer, une fois de plus s’il en est encore besoin, que la Vetus latina est peut-être, dans le concret, plus importante pour les études patristiques que pour les études de critique textuelle biblique. Le fascicule se termine par quelques pages de Nach- trâgc und Berichtigungen et surtout par un Register qui regroupe les citations et allusions de la Lettre aux Ephésiens chez les Pères selon l’ordre alphabétique des auteurs où elles ont été puisées (plusieurs milliers de citations).

	Le premier fascicule de la Lettre aux Philippicus est sorti de presse en 1966. Il contient I, 1-25. La Lettre aux Philippiens et celle aux Colossicns formeront ensemble la seconde partie du tome 24. Malgré l’intérêt théologique de la Lettre aux Colossiens et si l’on excepte Philipp., II, 5-11 dont on possède quelque 1200 citations, ces deux Lettres ont été notablement moins commentées par les Pères latins que celle aux Ephésiens. Leur édition a été confiée également à H. J. Frede, ce qui est dans la logique des choses. Car du point de vue de la tradition manuscrite et des problèmes critiques l’ensemble des Lettres de S. Paul fait bloc, et Frede est spécialiste en ce secteur. L'Introduction renvoie à ce qui a déjà été dit à propos de la Lettre aux Ephésiens. Elle explique aussi la présentation du texte et précise la signification des sigles en représentant les principales traditions : X = Tcrtullien, K = Cyprien et les écrits des ps. Cyprien ; D = la tradition des manuscrits bilingues : grec et latin ; I = surtout Marais Victorinus et l’Ainbrosiaster ; enfin V = la Vulgate. Le choix des manuscrits appelés à représenter celle-ci n’est pas aisé. Car la Vulgate n’a pas été transmise à l’état pur. Pendant longtemps elle a côtoyé les versions anterieures et en a été contaminée, bien plus, clle-mcme n’est pas une nouvelle traduction faite sur le grec, mais une révision d’un texte latin préexistant. Il fallait donc dans le choix des manuscrits de la Vulgate viser à deux fins : D’une part choisir des témoins contenant les leçons représentatives de la Inclus latina, et d’autre part aussi celles représentatives de la Vulgate elle-même dans ses éléments propres. Plusieurs de ces problèmes délicats d’ordre technique et critique concernant la Vulgate sont traités dans un chapitre Zur Recension der Vulgata.

	En ce qui concerne les Epitres catholiques deux nouveaux fascicules ont paru, le fasc. 4 en 1965 (première Lettre de S. Jean, I, l-III, 17) et le fasc. 5 (III, 17 à fin ; deuxième Lettre de S. Jean ; et début de la troisième, I, 1-3). L’édition de cette section avait débuté en 1956 (cfr N.R.Th., 1957, 645), et s’était poursuivie à un rythme ralenti (fasc. 2 en 1958 et fasc. 3 en 1960 ; cfr N.R.Th., 1959, 854 et 1961, 874). Elle approche maintenant de son achèvement, puisqu’il ne reste plus à publier que la fin de la très courte troisième Lettre de S. Jean et la Lettre de Jude. Ainsi sera clôturée la première partie du volume 26 de la Vêtus latina. La seconde partie du volume est réservée à l’Apocalypse.

	En plus de la Vêtus latina l’Institut de Beuron publie, en série parallèle, des études et recherches relatives à l’histoire des vieilles traductions latines de la Bible, Velus latina et Vulgate. La dernière de ces études que nous avons annoncée est celle de Frede, Altlateinische Paulus-Handschriften (cfr N.R.Th., 1965, 204-205). Depuis notre dernier rapport un nouveau volume s’est ajouté. Il s’ocaipc des différentes traditions latines de la première Lettre de S. Pierre. Il est dû à W. Thielc qui fut l’éditcur de cette épître dans la Vêtus latina. Thielc reprend, en le complétant et remaniant à la lumière des derniers progrès, en particulier des conclusions de Frede dans ses Altlateinischc Paulus-Hand- schriftcn, un travail préparatoire à l’édition de la première Lettre de S. Pierre. Les différentes traditions sont passées en revue : K — tradition de Carthage, Cyprien (Tertullicn est exclu) ; C = texte africain plus récent (CA = Augustin) intermédiaire entre K et les textes dits européens S T et V ; S est représenté surtout par un manuscrit de Leon et le Spéculum d’un Ps.-Augustin ; T = texte des Ve et VIe siècles qu’on trouve chez Fulgencc de Ruspc, Faconde d’Her- miane, Epiphane le Scholastique, Cassiodore ; V enfin = Vulgate, qui n’est pas une nouvelle traduction faite sur la Bible grecque, mais une révision d’un texte latin déjà existant, en s’efforçant de se rapprocher le plus possible du grec. Les premiers témoins qu’on en rencontre, tout au moins pour ce qui est de la première Lettre de S. Pierre sont Pélage et Caelestius. L’étude de Thicle porte surtout sur trois points : description des témoins de chacune de ces classifications, examen de leur vocabulaire et particularités, enfin rapports avec le texte grec. — Ch. Martin, S.J.

	J. W. Wbniiam. — Th.e Eléments of New Testament Greek, Cambridge üniversity Press, 1965, 22 X 14, xi-268 p., 18 sh. 6 d.

	— Key to the Eléments of New Testament Greek, Cambridge University Press, 1965, 22 X 14, 49 p., 6 sh.

	Ce volume, publié par les Presses de l’Université de Cambridge, remplace le classique Eléments of New Testament Greek de H. P. V. Nunn. Basé sur ce dernier et sur la propre expérience de l’A., cet excellent ouvrage s’adresse aux étudiants qui, n’ayant aucune connaissance du grec classique, désirent néanmoins prendre contact avec le texte grec du N.T. Le livre est divisé en 44 leçons, suivies d’cxerciccs pratiques, et s’accompagne d’une brochure fournissant la « clé » ou correction de ces exercices. Le vocabulaire mis en œuvre par l’A. utilise tous les mots représentés plus de trente fois dans le N.T. Les vocables rares du N.T., repris dans l’édition de Nunn, ont été abandonnés, ainsi que certaines formes peu fréquentes. Regrettons l’omission systématique des accents, essentiels pourtant à la langue grecque : le but du livre n’est-il pas

	
d’adapter les étudiants au grec néotestamcntairc, et non l’inverse ? Tl est également à déplorer que l’A. présente le grec biblique un peu comme un <en soi>, négligeant les rapports avec les langues sémitiques d’une part, le grec classique et la koinè d’autre part. Nous souhaitons à cet ouvrage de nombreux usagers — J. Radermakers, S.J.

	M. Mannati et E. de Solms. — Les Psaumes. I. Introduction générale.

	Psaumes 1 à 31. II. Psaumes 32 à 72. Coll. Cahiers de la Pierre-qui- vire. Paris-Bruges, Desclée de Brouwer, 1966-1967, 19 X 14, 312 et 312 p., 225 et 210 FB.

	Le nouveau commentaire des Psaumes que publie M. Mannati sera le bienvenu. La traduction sur l’hébreu a été établie en collaboration avec la Mère Elisabeth de Solms. La longue introduction qui occupe un tiers du premier volume permet de donner au lecteur tout le bagage nécessaire à l’étude proprement dite de chaque psaume. C’est aussi l’occasion pour l’auteur d’expliciter les idées maîtresses et les points de vue qui sous-tendront tout l’ouvrage. — Ainsi dès les premières lignes l’auteur nous avertit que le Psautier n'est pas une simple compilation ; il a une véritable structure que l’auteur résume en note (p. 18). Cependant au fur et à mesure du commentaire cette architecture générale n’est plus relevée qu’à l’occasion (Ps 7, 2, 3 ; de plus la division en cinq livres est marquée dans la typographie, sinon dans la division en tome) ; on peut le regretter, encore qu’elle eût nécessité toute une nouvelle étude. — Après quelques realia, l'auteur en vient à la théologie biblique fondamentale pour la lecture du Psautier L’Alliance, le Culte et le Combat seront centraux, et c’est sous ces angles principalement que se décrivent les genres littéraires (pp. 41-74) et que chaque Psaume ensuite sera lu. On accordera certainement la grande valeur et la nécessité de ces perspectives. Le tout est de savoir si on est en droit de les considérer comme exclusives. L’auteur écrit (p. 39) : « Tous les psaumes sont cultuels... Aucun n’est occasionnel... ; tous ont été composés pour prendre place dans le cycle liturgique. Chaque fois qu’un psaume a une forme individuelle, le je représente Israël », à l'exclusion d’un individu dont la prière aurait été ensuite assumée de quelque façon dans la liturgie d’Israël. Si l’on tient en effet, comme l’auteur (ibid.), que le revêtement... met bien en scène un individu * et que <c la séparation entre personne et communauté est étrangère à la prière psalmiquc », nous ne voyons pas pourquoi il faudrait donner l’avantage exclusif à la communauté. Il nous semble plutôt que chercher à distinguer, non pas séparer, personne et communauté dans l’exégèse du Psautier apportera finalement plus de richesse, quitte à affirmer que le sens communautaire et liturgique est supérieur au sens individuel ou occasionnel. On sait du reste les fruits qu’a produits l’étude de la piété individuelle dans les psaumes. —- L’introduction s’achève par deux courtes pages sur la prière chrétienne des psaumes. Cette dernière perspective s’avère de plus en plus nécessaire aux chrétiens. On constate avec joie qu’elle tient une place importante dans les commentaires.

	Vient alors l’étude de chaque psaume. Une traduction qui préfère au rythme de l’hébreu la rigueur, « de façon à n’en pas évacuer la force » (p. 13). En notes, quelques remarques de critique textuelle, accessibles à tous. Le commentaire lui-même se fait selon les perspectives qu’on a mentionnées plus haut II est généralement introduit par un texte parallèle d’un prophète ou d’un autre livre biblique, qui en souligne la portée. La technique littéraire sera surtout l’analyse structurale qui apporte ici de fort bons résultats (cfr le Ps 22 (21), par ex.). De nombreuses notes, très précises, aident à acquérir une meilleure intelligence du texte.

	Bref, mises à part les quelques déficiences ou les quelques excès que nous avons relevés plus haut, l’ouvrage est excellent et on gagnera à le lire. Il pourra servir non seulement à une véritable lectic d ruina, mais aussi à une première étude du Psautier à laquelle jeunes religieux et séminaristes devraient s’obliger. On recommandera cet ouvrage au laïcs, surtout s’ils cherchent la lectio divina plutôt que l’introduction générale cl rapide. Que l’auteur et sa collaboratrice soient ici félicités pour leurs efforts et le résultat obtenu. On

	
souhaite voir au plus vite les deux derniers volumes de ce travail qui souligne si vigoureusement la valeur communautaire, liturgique et chrétienne du Psautier. - M. Gilbert, SJ. .

	A. Maillot et A. Lelièvre. — Les Psaumes, 2 : Psaumes 51 à 100. Genève, Labor et Fides, 1966, 21 X 15, 296 p., 19,80 FS.

	Ce volume a les caractéristiques et, dans .son ensemble, la qualité et le ton profondément religieux du premier (cfr N'-R.Th., 1964, p. 987). Disons «dans son ensemble», car les premières pages ne sont pas les meilleures. La brève introduction de ce second volume est une sorte d’auto-défense opposée aux difficultés et objections que le premier volume a dû rencontrer dans les milieux laïques des Eglises Réformées. On aurait souhaité cependant plus de sérénité. Mais surtout le commentaire du Ps 51 (50), dont on pouvait espérer beaucoup, est décevant. Il est embrouillé, assez mal écrit et, qui plus est, il entre, cette fois, dans une controverse où les affirmations et les ambiguités théologiques appellent, de la part d’un catholique, des réserves. Ainsi pour le rapport entre péché originel et Ps 51, 7, on pourra formuler des remarques analogues à celles du P. Dumont à propos d’un livre de M. Gross (N.R.Th., 1966, p. 888) ; on se rappellera que, du point de vue catholique, le dogme du péché originel s’appuie principalement sur Rm 5, et non pas uniquement sur Ps 51, 7 qui n’en est qu’une amorce, où cette doctrine ne semble pas formellement affirmée ; on sait aussi que la doctrine protestante de la corruption de la nature de l’homme, que les auteurs se refusent du reste à trouver dans le Ps 51, n’est pas tenue par l’Eglise catholique ; quant à l’exégèse proprement dite de Ps 51, 7 proposée par les auteurs, on pourra se demander si l’entrée de ce texte dans la Bible, voire son attribution à David, ne permettrait pas de donner à cette faute (prostitution ou adultère) une portée communautaire. Mais ce serait modifier le point de vue général de ce commentaire. On regrettera çà et là des obscurités (p. 60), des affirmations qui mériteraient d’être plus nuancées (p. 222), des jeux de mots hors de propos (p. 262, note). Qu’on veuille bien nous excuser de relever les défauts de ces quelques pages. Il reste que, dans son ensemble, ce livre est de valeur et qu’il rendra de grands services à tous ceux, laïques, religieux ou prêtres, qui cherchent un commentaire abordable autant que sé- neux. — M. Gilbert, SJ.

	J. L. McKenzie, S.J. — The Power and the Wisdom. An Interprétation of the New Testament. Milwaukee, Bruce Publishing C°, 1965, 23 X 15, xvu-300 p., $ 4.95.

	Il y a dix ans, le P. McKenzie nous proposait une brillante réflexion sur le message de l’A.T., intitulée The Tzvo-Edgcd Sword (cfr NJt.Th., 1958, p. 982). Il tente aujourd’hui un essai analogue pour le N.T., dans le but de présenter à nos contemporains le message évangélique et apostolique en le situant dans le milieu cjui a vu son élaboration : le cercle des apôtres et l’Eglise primitive. Quatorze chapitres divisent le volume. Les deux premiers font pénétrer le lecteur dans «le monde du N.T. » et décrivent les différents aspects du genre littéraire « Evangile ». Puis l’A. poursuit sa réflexion en la centrant sur une dizaine de thèmes caractéristiques : « le Règne de Dieu - comme dépassement de la perspective étroite du Royaume de Dieu sur terre ; signification du fait de Jésus : sa royauté messianique, sa présentation comme Serviteur de Yahweh et Fils de l’Homme, son «acte sauveur» culminant dans la puissance d’amour de sa mort et de sa résurrection ; « la connaissance de Dieu» dans le mystère de la Trinité, révélation du Père, du Fils et de l’Esprit ; « la vie nouvelle dans le Christ », communiquée par le baptême et l’eucharistie ; les dimensions de l’Eglise apostolique et sa situation critique au moment de la décision de la mission chez les païens ; la « révolution monde » apportée par la Loi du Christ ; l’Eglise face à l’Etat et enfin la prière. Un dernier chapitre, dense, clair, suggestif, révélateur du propos de l’A. à travers tout son livre, est consacré au problème de la « démythisation » de l’Evangile. Dans l’cnsem-

	
ble, l’ouvrage est excellent ; il présente une remarquable synthèse du mystère de Jésus vivant dans son Eglise. Il comporte pourtant des faiblesses, notamment lorsqu’il traite de l’Eglise, de l’Etat et de la morale : on a maintes fois l'impression que l’A. force le message évangélique pour le rendre plus percutant ou l’adapter à la mentalité d’aujourd’hui. Le style, emporté,, parénétique, fréquemment lourd et chargé, finit par lasser. On eût préféré une présentation sereine, plus convaincante à nos yeux que le dithyrambe soucieux de faire choc. Ces ombres ne peuvent aucunement nous faire oublier les mérites certains de l’ouvrage ni la compétence et la conviction mises en oeuvre par l’A — J. Radermakers, SJ.

	P. Gaecuter, S.J. — Das Matthäus Evangelium. Ein Kommentar. Innsbruck, Tyrolia-Verlag, 1964, 23 X 15, 980 p., 390 S.

	Cette, volumineuse étude est le fruit d’une longue carrière exégétique : le P. Gâchter, professeur à la Faculté de Théologie d’Innsbruck, nous y livre le meilleur de ses patients travaux, menés depuis près de 40 ans. Il nous en avait déjà donné un aperçu, notamment dans son étude de mariologie évangélique : Maria im Erdenleben, et dans ses articles consacrés à la primauté de Pierre, qui, jouèrent un rôle non négligeable à Vatican II dans la discussion sur la collégialité. Une très brève introduction ouvre le livre ; elle traite du style et de la structure du premier évangile. Le commentaire comprend, poty chaque péricope, le texte grec, une traduction allemande et une copieuse exégèse suivant le texte verset par verset. Ce commentaire manifeste la double préoccupation de l’A. : faire ressortir la construction littéraire de l’évangile matthéen, par la recherche des unités primitives en forme de strophes ou fortement rythmées, en vue de graver le message dans les mémoires ; situer chaque passage évangélique dans le déroulement de la vie de Jésus, afin d’en déterminer l’implantation historique. D’une lecture aisée et agréable, d’une présentation élégante et soignée, ce volume est révélateur des différents courants de la science exégétique des 50 dernières aimées ; ils s’y rencontrent, insuffisamment harmonisés : concordisme un peu étroit, souci historicisant parfois exagéré, interprétation psychologisante, études du Silz im Leben et des structures littéraires. On regrettera dans la perspective de l’A. l’absence d’une problématique essentielle : la part prise par la communauté primitive et la tradition dans l’élaboration de l’évangile de Mt : kérygme et catéchèse pour la formation des premiers chrétiens, parénèse morale ou apologétique au milieu des controverses judéo-chrétiennes de l'époque. En outre, on demeure étonné de certaines harmonisations des versions synoptiques ou de remarques parfois inconsciemment ouvertes à une exégesc rationalisante. Tel qu’il est, le livre du P. Gâchter demeure intéressant à plus d’un titre, mais on l’aurait désiré plus fondamentalement unifié sur le plan de l’exégèse et plus résolument ouvert à la dimension théologique. — J. Radermakers, S.J.

	THEOLOGIE FONDAMENTALE

	P. Lengsfeld. — Tradition, Ecriture et Eglise dans le dialogue œcuménique. Coll. Etudes théologiques, 1. Paris, Edit, de POrante, 1964, 22 X 14, 291 p.

	Nous nous réjouissons de voir paraître la traduction française du remarquable ouvrage paru en allemand sous le titre Ueberlieferung, Tradition «nd Schrift in der evangelischen und katholischen Theologie der Gegenwart. Le problème de la Tradition, les débats de Vatican II l’ont montré, reste à l’ordre du jour dans le dialogue œcuménique ; sur ce point, la théologie, tant protestante que catholique, demeure en recherche. L’A. fait l’examen critique des positions significatives des théologiens protestants de langue allemande, bar- thiens, luthériens ou bultmanniens ; il confronte ces différentes opinions avec la théologie catholique, invitant les deux camps au rapprochement dans un dialogue fructueux. Une introduction expose la situation historique du prœ blême, puis un premier chapitre s’attache à établir le sens de la paradons dans le N.T. ; l’A. l’appelle « tradition divino-apostolique » : parole infaillible de Dieu en Jésus-Christ s’exprimant dans les formulations dogmatiques de l'Eglise. Il peut alors poser la question du «Canon du N.T. » : est-il œuvre de la Tradition ? Beaucoup de protestants en effet, dans la ligne de la Formgcschichte, ont tendance à en réduire la valeur normative en raison de la part prise par l’Eglise dans sa fixation. Après une discussion serrée, l’A. montre qu’ils ne peuvent «maintenir leur principe scripturaire sans le secours d’une tradition normative» (p. 134). La question, finalement, rebondit : quel est le sens de la vie de l’Esprit dans l’Eglise ? Un 3m* ch. étudie le principe scripturaire : la théologie protestante le considère-t-il comme une négation de la Tradition ? L’aspect humain, dans l’élaboration de l’Ecriture comme dans son interprétation par la prédication et l’enseignement de l’Eglise, ne peut être minimisé, mais l’A. s’efforce d’établir, avec beaucoup de finesse et un sens remarquable de la nuance, l’unité vivante et fondamentale de la tradition réelle et de la tradition verbale ; elles trouvent en effet leur cohésion interne et leur vérité existentielle dans la relation personnelle de Dieu et de l’homme dans le discours révélé. Soulignant avec bonheur le rapport qui unit les vérités dogmatiques fondamentales (Trinité, rôle du Christ et de l’Esprit) et la doctrine catholique de la Tradition, l’A. note : l’existence du croyant «est insérée par Dieu dans la réalité de la paradosis divine qui s’accomplit sur terre... L’œuvre de paradosis des trois personnes divines se présente dans ce monde à la fois comme processus historique réel, tradition verbale, et tradition pneumatique qui concerne aussi bien ce processus historique que cette prédication ; elle aboutit à nouveau à cette vie trinitaire dont elle procède... » (p. 228). Une brève conclusion couronne cette enrichissante réflexion théologique, faisant le point actuel du débat ; loin de compromettre l’autorité absolue de l’Ecriture, la Tradition la garantit et lui donne sa pleine valeur : «Toute opposition que l’on préjuge entre l’Ecriture et la tradition divino-apostolique, telle qu’elle se manifeste dans la formation des dogmes de l’Eglise, repose sur l’idée a priori que l’Eglise ne saurait être traversée par le souffle du Saint-Esprit, et dirigée par lui dans son interprétation de l’Ecriture condensée dans le dogme» (p. 231). La problèmatique s’oriente donc aujourd’hui vers une réflexion sur l’Eglise et sur le rôle de l’Esprit en elle ; c’est dire l’importance de la pneumatologie dans la théologie actuelle. Le chapitre concernant « l’idée de tradition chez Bultmann» a été reporté en annexe, vu sa technicité et son vocabulaire spécialisé. On trouvera à la fin du volume une abondante bibliographie sur le problème de la Tradition et de l’Ecriture. Remercions l’A. de son étude, à la fois ferme et nuancée, précieuse contribution au dialogue œcuménique. — J. Radermakers, S.J.

	G. Moran, F.S.C. — L’Ecriture et la Tradition. Histoire et dépassement d’une controverse. Coll. Horizons de la Catéchèse. Paris, Lige), 1966, 21 X 14, 164 p., 8 FF.

	Traduction d’une étude, parue en américain en 1963 sous le titre Scripturc and Tradition. A Survcy of the Controvcrsy, cette monographie tente une réflexion descriptive sur l’histoire du débat sur l’Ecriture et la Tradition. L’A. précise d’abord le sens des termes «tradition» et «tradition constitutive», puis analyse la genèse de la dichotomie médiévale aboutissant au décret du Concile de Trente et à scs interprétations dans le sens des « deux sources de la Révélation ». II note alors toute la valeur positive contenue dans la formulation tridentine, dont il essaie de découvrir la véritable portée, soulignant la signification du développement dogmatique. Un examen comparatif des deux thèses en présence révèle une double acception du terme « source » et montre les voies d’un dépassement : déplacement de l’intérêt, du problème de la suffisance de l’Ecriture vers celui de l’unité de l’Ecriture et de la Tradition. Un dernier chapitre, préparé pour l’édition française par le Fr. M. Sauvage, fait le point de la problématique au lendemain du Concile Vatican II : étudiant les différentes étapes de la rédaction du décret, l’A. souligne l'orientation nouvelle de la polémique : un approfondissement de la notion de Révélation. Quelques pages de bibliographie achèvent de faire de cet ouvrage un excellent syllabus de référence pour les catéchistes et pour tous ceux qui, préoccupés d’œcuménisme, désirent mettre un peu de clarté dans cette «question disputée». — J. Radermakers, SJ.

	R. Sciiutz et M. Tiiurian. — La Parole vivante au Concile. Texte et eommentairo de la Constitution sur la Révélation. Presses de Taizé, 1966, 18 X 13, 190 p.

	Le Prieur de Taizé et le Fr. Max Thurian dédient ce commentaire du texte de la Constitution sur la Révélation au secrétariat pour l’imité des chrétiens ; c’est dire l’esprit dans lequel ils le situent. Un bref liminaire décrit une journée au Concile, insistant sur la signification de la prière commune et de l’eucharistie pour former l’unité des cœurs au-delà des controverses. Le commentaire est clair, extrêmement respectueux du texte du décret ; il compare le cheminement des discussions conciliaires à l’itinéraire analogue emprunté par les protestants et exprimé dans la 4me Conférence mondiale de «Foi et Constitution» à Montréal en 1963. Les A. présentent la réalité vivante de la Tradition comme dimension existentielle de la foi de l’Eglise : «la Tradition est la vie meme de l’Eglise sainte dans la foi* (p. 100). Le dernier chapitre, traitant de <la sainte Ecriture dans la vie de l’Eglise», est particulièrement suggestif : il note le sens de la comparaison faite par le texte du Concile entre l’Ecriture et l’Eucharistie, apprécie la méthode de dépassement œcuménique utilisée par Vatican II et souligne le caractère universel et unifiant de la Parole de Dieu C’est avec gratitude que nous recevons de la communauté de Taizé ce commentaire à la fois théologique et spirituel, expression vivante de la recherche d’une compréhension commune de notre foi, dans le respect des personnes et des institutions. — J. Radermakers, SJ.

	H. J. Fokstman. — Word and Spirit. Calvin’s Doctrine of Biblieal Authority. Stanford University Press (California), 1962, 22 X 14, x-178 p., $ 4.75.

	Cette étude sur l’autorité de la Bible d’après Calvin aborde un des problèmes importants dans l’actuel mouvement œcuménique. Ecrit, semble-t-il, pour des étudiants (auxquels il est fait plusieurs fois allusion, par ex. p. 41), dans un style dair et facile, ce livre est le premier — l'Introduction le montre — à présenter un exposé suffisamment étoffé de la question. La première partie de l’ouvrage donne les fondements théologiques et les lignes maîtresses de cette doctrine de l’autorité. Celle-ci est conçue comme Tintcrrelation de la Parole de Dieu et de l’Esprit Saint. Ceci conduit l’auteur à montrer combien Calvin est avant tout un théologien biblique, qui sait distinguer, au moins implicitement, histoire et histoire du salut. La seconde partie est consacrée au rôle de l’Esprit Saint, soit chez l’auteur sacré, et c’est la théorie de la «dictée», soit chez le croyant et le lecteur des Ecritures. La troisième traite de la Parole de Dieu qui nous est connue dans l’Ecriture. L’auteur expose tout d’abord le contenu et le caractère de la connaissance selon Calvin. Puis il relève quelques particularités de l’exégèse calvinicnne, entre autres un programme, encore que restreint, analogue à la démythologisation bultmannienne. Un dernier chapitre expose ce que doit être la réponse du croyant : non seulement certitude, mais confiance et obéissance. Un épilogue enfin compare brièvement les positions de Calvin avec celles du calvinisme postérieur, avec celles de Barth et de Bultmann. — Ce livre ne manque pas d’intérêt. Il permet de mieux voir chez Calvin des positions qui sont aujourd’hui appréciées : le rôle de l’Esprit Saint dans le cœur du lecteur de l’Écriture, l’unité de la Bible, etc. Il permet peut-être aussi de percevoir tout ce que Vatican II a pu apporter dans ce débat : Del Verbum et Lumen Gcntium principalement. Ce qui a surtout manqué à Calvin, 

	
c’est, semble-t-il, une théologie développée de l’Eglise en rapport avec la théologie de l’Ecriture et de son autorité. — Un détail : l’auteur revient plusieurs fois sur la fides iniplicita, refusée par Calvin. Il eût été souhaitable d’expliquer, plus longuement qu’aux pp. 132-133, le sens catholique vrai de ce concept, en le comparant au sens que Calvin lui attribuait. Une ambiguité eût été ainsi levée. — M. Gilbert, SJ.

	THEOLOGIE PROTESTANTE

	Fr. Gogarten. — Jésus Ohristus Wende der Welt. Grundfragen zur Christologie. Tubingue, J. C. B. Mohr, 1966, 24 X 16, nr-255 p., 21 DM broché ; 26 DM relié.

	Le but de cet ouvrage n’est pas d’offrir une doctrine christoiogique, mais plutôt d’indiquer les questions fondamentales qui se posent à ce sujet. L’auteur s’inspire de la pensée de Luther, selon laquelle Dieu s’est révélé dans l’humanité de Jésus, et il y trouve un fil conducteur dans l’attitude à adopter à l’égard des problèmes soulevés par la théologie et l’exégèse bultmannicnnes. Si Bidt- mann se désintéresse du Jésus terrestre, ses disciples ne le suivent guère sur ce point ; ils sont convaincus qu’on ne peut éviter de poser la question de la signification du Jésus historique pour la foi, et, à l’exception de Günther et de Bomkamm, ils cherchent à déterminer le contenu propre de la prédication de Jésus, en le distinguant de la prédication de la communauté primitive. C’est dans cette recherche que s'engage également l’auteur ; ce qu’il veut montrer avant tout, c’est que pour retrouver la réalité de Jésus, il faut la demander non à des conceptions récentes de l’histoire, mais au courant historique de pensée qui a son origine dans le message propre de Jésus lui-même. — J. Galot, SJ.

	R. Gabas Pallâs. — Escatologia protestante en la actiialidad. Coll. Vic- toriensia, 20. Vitoria, Edit. Esct, 1964, 24 X 17, xxxii-336 p.

	L’ouvrage analyse la doctrine cschatologique protestante telle qu’elle se présente chez K. Barth, E. Brunner, P. Althaus, O. Cullmann et R. Bultmann. Après un exposé consacré à chacun de ces auteurs, il comporte une brève étude comparée. Ainsi, il est intéressant de noter que ces auteurs s’accordent à nier que l’âme soit immortelle par nature ; on doit cependant faire abstraction de Bultmann, pour qui le Nouveau Testament ne contient aucune affirmation sur l’être en soi de l’homme. En ce qui concerne le problème du temps, Cullmann est le seul à admettre une conception tout à fait rectiligne : temps antérieur à la création, temps du monde actuel, temps qui débute à la Parousie. Barth conçoit de manière plus transcendante la temporalité de Dieu, tout en admettant une vraie temporalité humaine dans l’histoire du salut, tandis que Bultmann ne connaît que le présent cschatologique. Pour la Parousie, Cullmann accepte la description néotestamentaire de la fin de l’histoire, tandis que d’autres. y voient un symbole ; Barth considère la résurrection, la Pentecôte et l’apparition finale du Christ comme formes distinctes d’une meme Parousie. L’étude se termine par l’élaboration d’une réponse aux problèmes principaux d’csdiatologie soulevés paf les protestants. Son principal intérêt réside dans l’exposé de la doctrine des divers auteurs considérés, doctrine que l’auteur s’efforce de définir ou d’interpréter avec précision. — J. Galot, SJ.

	L Wiedenmann, S.J. — Mission und Eschatologie. Eine Analyse der neueren deutschen evangelischen Missionstheologie. Coll. Konfessions- kundliche und kontrovers-theologisehe Studien, XV. Paderborn, Boni- facius-Druckerei, 1965, 24 X 15, 209 p., 12,50 DM.

	Les théologiens catholiques connaissent peu les essais protestants de théologie de la mission ; le présent ouvrage veut favoriser cette connaissance, en présentant le

	
développement de la théologie évangélique allemande dans ce domaine. Au début du XIXe siècle, Wamcck avait élaboré une doctrine où l’eschatologie ne jouait aucun rôle et où toute l’attention se concentrait sur les tâches de l’Eglise et de la mission dans ce monde. La première guerre mondiale ébranla les espérances terrestres de la théologie protestante libérale et donna lieu à une nouvelle orientation théologique, qui soulignait la transcendance de Dieu, sa séparation d’avec le monde. Dès lors se forma, avec l’aide de l’eschatologie dialectique, une idée toute différente de la mission : « Mission de Dieu ». Selon cette conception, les entreprises missionnaires humaines avec leurs buts et leurs méthodes perdent leur importance ; ce qui compte, c’est l’action souveraine de Dieu, qui seul conduit sa mission, par sa parole, et selon ses propres buts. Mais un nouveau courant de pensée, fondé sur l’exégèse, notamment celle de Cullmann, reconnut davantage dans la mission sa valeur d’histoire comme effective préparation du royaume de Dieu. Des théologiens se préoccupèrent de mieux situer 1a mission dans sa double relation eschatologique, orientation vers l’Eschaton futur et détermination par l’Eschaton passé et présent. L’auteur de celte intéressante étude observe que cette théologie évangélique allemande ne donne pas au mystère de l’Incarnation et à celui de l’Eglise toute la place qu’ils mériteraient ; la théologie protestante anglo-américaine l’accuse de manquer d’optimisme. — J Galot, SJ.

	
		Brandenburg. — Maria in der evangelischen Théologie der Gegenwart.



	Coll. Konfessionskundliche Schriften des Johann-Adam-Môhler-Insti- tuts, 6. Paderborn, Bonifacius-Druckerei, 1965, 19 X 12,164 p., 8,80 DM.

	Avec la doctrine du primat du Pape, la mariologie forme le thème œcuménique le plus délicat ; la séparation entre protestants et catholiques s’y fait sentir avec une force particulière. La théologie protestante a souvent été fort négative dans le domaine de la doctrine mariale ; mais récemment on observe chez un certain nombre de protestants une attitude plus positive. L’auteur de cet ouvrage rassemble les opinions émises par les calvinistes et les luthériens sur la Vierge Marie, puis il considère les possibilités d’un dialogue et rappelle la position adoptée par le Concile. Il souhaite l’élaboration d’une mariologie œcuménique, ce qui ne signifie pas une mariologie de compromis, mais une mariologie plus attentive au fondement scripturaire et à la doctrine générale du plan divin de salut. L’ouvrage contribuera à éclairer les théologiens catholiques sur l’état actuel du problème et les difficultés principales qui motivent les divergences. — J. Galot, SJ.

	R. Marlé. — Dietrich Bonhoeffer, témoin de Jésus-Christ parmi ses frères. Coll. Christianisme en mouvement, ]. Paris-Tournai, Casterman, 1967, 20 X 13, 164 p., 120 FB.

	Cet ouvrage est le fruit d’une longue fréquentation de l’auteur avec l'œuvre de D. Bonhoeffer. Et il nous donne de l’homme et de sa pensée une image très attachante et qu’on a toute raison de croire fidèle. Après l’esquisse d’une brève existence tragiquement brisée, l’auteur s’est appliqué à dégager les idées maîtresses développées dans les ouvrages de Bonhoeffer et les intuitions fondamentales qui inspirèrent son action : cela nous vaut deux chapitres sur le théologien de l’Eglise et du Christ et sur le « Maître de vie », où quelques thèmes majeurs de la spiritualité de Bonhoeffer sont étudiés à la lumière du livre Nachfolge (A la suite de Jésus) et de l’Ethique. Mais peut-être le dernier chapitre : «Un visionnaire inquiétant» retiendra-t-il surtout l’attention : c’est là que l’auteur interroge Bonhoeffer sur le sens qu’il a donné au thème, aujourd’hui si actuel, de l’intelligence « non religieuse » des données de la foi. Le P. Marié montre bien que la pensée du prisonnier de Tegcl, tâtonnante et restée très laconique, ne permet pas une interprétation en tous points certaine ; et même, dans l’état où il l’a laissée, elle offre «quelque chose d’inquiétant, voire de dangereux > (p. 138). Mais du moins, une chose est sûre : par ses vues sur la distinction de la foi et de la religion, Bonhoeffer n’entendait nullement dissoudre la vérité

	
du Christianisme et de l’Eglise dans une quelconque participation à l’édification du socialisme ; et s’il nous conjurait de prendre conscience de la «majorité» du monde, il ne nous dispensait pas, pour autant, de renoncer à la recherche de Dieu, d’un Dieu que nous ne connaissons jamais aussi bien que dans la Passion et dans la Croix du Sauveur. A tous égards, Bonhoeffer a mérité l’inscription qu’on a gravée sur la plaque commémorative de l’église de Flossenbürg oit il a été exécuté : Témoin de Jésus-Christ parmi ses frères. — L. Malevez, SJ.

	0. Cullmann. — Vorträge und Aufsätze. 1925-1962. Edit. K. Fröhlich. Tubingue, J. C. B. Mohr, 1966, 23 X 16, 724 p., 54 DM broché ; 58 DM relié.

	Dans ce volume sont réunis conférences et articles publiés en de multiples revues par M. Cullmann, au cours de 40 années de travail. L’éditeur, M. K. Fröhlich, les a groupés, vaille que vaille, sous neuf titres majeurs : de l’herméneutique ; Jean et les synoptiques ; tendances communes du judaïsme et du christianisme primitif ; eschatologie ; problèmes éthiques du christianisme antique ; du culte chrétien primitif ; patristique ; dialogue interconfessionnel ; et enfin, quelques études biographiques, sans omettre une précieuse esquisse autobiographique, de l’année 1960. On remarque justement dans la préface combien ces études si diverses ont été inspirées par l’intention d’atteindre jusqu’au centre même du message chrétien ; et cet effort qui a finalement donné naissance aux grands ouvrages Christus und die Zeit et Heil als Geschichte, a passé d'abord par des phases préparatoires dont bon nombre des études ici offertes sont précisément les témoins. C’est en grande partie ce qui fait leur prix : tous ceux qui voudront interpréter en toute exactitude les œuvres majeures, ne manqueront pas d’en chercher ici le sens prégnant. On ne pourrait trop féliciter l’éditeur pour le soin qu’il a apporté à son travail ; l’ouvrage est remarquablement présenté ; mais il faut bien dire qu’il a surtout veillé à l’avantage des lecteurs de langue allemande ; les articles publiés par Cullmann en français ont été traduits en allemand ; et c’est ainsi, par exemple, qu’une étude «Les récentes études sur la formation de la tradition évangélique» parue en 1925 dans la Revue d’histoire et de philosophie religieuse de la faculté protestante de Strasbourg n’est pas reproduite ici dans le texte français original ; les lecteurs de langue française le regretteront : elle était restée une introduction, excellente sous bien des rapports, à la méthode de la Formgcschichtc. Du moins, l’éditeur a-t-il indiqué, en fin d’ouvrage, le lieu original de chacun des articles ; et il a fait suivre cette nomenclature de la liste des livres de Cullmann ; pour une Bibliographie Cullmannicnne plus complète, il renvoie à la publication de W. C. Van Unnik : Neotcstamcntica et Patristica. Eine Frcur.desgabc, Herrn Prof. Dr. Oscar Cullmann au seinem 60À Geburtstag überreicht, Leiden, 1962. De l'ensemble de ces travaux, il apparaîtra combien M. Cullmann, spécialiste des sciences bibliques, a voulu parler un langage accessible aux chrétiens cultivés de sa confession ; mais peut-ctrc a-t-il eu à cœur, avant tout, la formation des jeunes pasteurs ; on ne lira pas sans profit les pages où il attire leur attention sur le sérieux nécessaire de leurs quatre années d'études théologiques : « la meilleure préparation au ministère pastoral (auf die Praxis) est encore de s'adonner pendant ces quatre années aussi peu que possible à ce ministère >- (p. 39). — L. Malevez, SJ.

	Oikonomia. Heilsgeschichte als Thema der Theologie. Oscar Cullmann zum 65. Geburtstag gewidmet. Edit. F. Christ. Hamburg-Bergstedt, H. Reich, 1967, 23 X 15, 412 p., 40 DM.

	M. Oscar Cullmann célébrait l’an dernier son 65e anniversaire. A cette occasion, des théologiens ont voulu lui offrir un recueil d’études : hommage d’anciens élèves de Strasbourg, de Bide, de Paris, de Rome, de New-York, dont nous pouvons penser, puisque ce n’est pas incompatible, que c’est aussi un hommage de l’amitié. L’éditeur les a groupés en six chapitres : Ancien et Nouveau Testament ; Patristique et histoire des dogmes ; Dogmatique ; Ethi-

	
que ; Oecuménisme ; Théologie pastorale (Praktische Théologie). Mais toute cette diversité s’ordonne autour de la théologie de l’Histoire du salut, dont M. Cullmann, chacun le sait, aura été un éminent protagoniste, et à laquelle les collaborateurs de cet ouvrage adhèrent à des degrés divers. La majorité des travaux est duc à des théologiens protestants ; mais on trouve des collaborateurs orthodoxes et catholiques ; parmi ces derniers, le R. P. Edward D O'Connor, C.S.C., The Virgin Mary m the Perspective of Salvation History ; le R. P. Jésus Silvestre Arrieta, S.J., Die hcilsgeschichtlichc Schau der Kirchc auf dent sweiten Vatikanischcn Konzil. On renonce à donner même la simple nomenclature des 34 autres contributions. Signalons seulement, du Professeur J.-J. von Allmcn, Le lieu de culte, témoin de l'histoire du salut ; et du Prof. E. Trocmé, Pour un Jésus public : les évangélistes Marc et Jean aux prises avec l’intimisme de la tradition (pp. 42-51) ; dans une louable indépendance d’esprit à l’égard de celui auquel il rend hommage, l’auteur n’hésite pas à prendre ses distances à l’égard de son ancien Maître, sur tel ou tel point précis (p. 47, n. 15 et n. 18) ; mais dans l’ensemble, son travail comblera d'aise M. Cullmann ; car il s’efforce de montrer que si Luc est bien le père d'une certaine théologie de l’histoire du salut — comme le disent les bultmanniens, et notamment H. Conzelmann — cependant, il n’a nullement innové au sujet de l’accomplissement extra nos des événements salutaires. «C’est bien avant lui que cette idée a été lancée ; c’est tout à fait en dehors de lui qu’elle a été poussée jusqu’à ses conséquences dernières. L’initiateur, sur ce point, c’est l'auteur de l’Evangile selon saint Marc ; l’esprit systématique, c'est l’auteur du IVe Evangile » (p. 43). — L. Malevez, S.J.

	PATROLOGIE

	Fr. Paschke. — Die beiden griechischen Klementinen-Epitomen und ihre Anhänge. Coll. Texte und Untersuchungen zur Geschichte der altchristlichen Literatur, 90. Berlin, Akademie-Verlag, 1966, 25 X 18, xxix- 321 p., 66 DM.

	Les apocryphes ps.-clcmcntins forment un groupe littéraire qui relève du roman populaire religieux et dont le noyau principal est constitué par les Homélies (H) et les Récognitions (R). Les deux ouvrages proviennent eux- mêmes d’une souche commune (vers 220-250) qui s’est désagrégée. Ils conservent en commun une partie de l’écrit primitif et une autre en propre. Bien qu’écrites en grec, les Récognitions eurent grand succès en Occident, grâce à la traduction de Rufin. En Orient, par contre, les choses se passèrent différemment. Ni les Homélies ni les Récognitions ne parvinrent à s’imposer. Les Homélies qui étaient entachées d’hérésie furent rapidement rejetées comme telles (deux manuscrits grecs seulement nous les conservent encore aujourd’hui) et remplacées par un résumé remanié orthodoxe, VEpitome (E). Celui-ci, grossi de suppléments, tels le Martyre de Clément (dérivé de la Passio Clementis latine), et le Miracle de Clément (attribué à un certain évêque Ephrcm de Chersonèse) supplanta complètement tant dans l’usage profane que liturgique et monastique, non seulement les Homélies mais aussi les Récognitions. Par la suite, au X* siècle, Syméon le Métaphraste adapta VEpitome lui-même au goût littéraire de son époque et c’est cette seconde façon (r) qui désormais régna sans conteste dans le monde médiéval byzantin. L’étude de VEpitome a été négligée jusqu'ici. Dépendant des Homélies (et non antérieur comme l’a erronément propose Langen pour des raisons idéologiques), il ne paraissait devoir mériter qu'un intérêt secondaire. Pourtant tous ceux qui eurent à s’occuper d’édition critique des Homélies ne cessèrent de se trouver confrontés avec son texte dans leur effort de reconstruction de celui des Homélies, fort pauvrement attesté. De plus, à y réfléchir de près, c’est VEpitome, sous scs deux formes, et non les Homélies qui a marqué de son empreinte la vie chrétienne en Orient. Paschke, qui avait repris la succession de Rehm et publié les Récognitions en 1965, se vit confier la tâche de s’occuper aussi de VEpitome. Il a consigné dans le présent volume tous les renseignements utiles dans la préparation d’une édition critique et surtout 1° l’historique des recherches faites jusqu’à présent au sujet de VEpitome sous ses deux formes, en particulier dans leurs rapports avec les Homélies et les Récognitions, les éditions parues, les manuscrits utilisés, leur valeur critique, les problèmes posés par les annexes et remaniements considérés soit en eux-mêmes soit en union avec les Homélies, les traditions orientales, etc. 2“ le relevé aussi complet et le classement aussi précis que possible des manuscrits à considérer en vue de l’édition, travail que la possession de la BHG des Bol- landistes mise à jour par le R. P. Halkin et de VUcberlicfcnmg de Ehrhard lui a permis de pousser très loin et d’une façon vraiment exemplaire. Cette seconde partie de l’ouvrage est évidemment fort sèche et technique, mais indispensable bien entendu. Son aridité est toutefois tempérée par des introductions ou résumés sur l’état actuel de nos connaissances des collections hagiographiques, homilétiques et liturgiques byzantines, qu’un spécialiste sera peut-être tenté de considérer comme des hors-d’œuvre mais que le lecteur moins versé en la matière pourra lire avec profit. — Ch. Martin, SJ.

	Grégoire de Nysse. — Traité de la virginité. Edit. M. Aubineau. Coll. Sources chrétiennes, 119. Paris, Ed. du Cerf, 1966, 20 X 13, 678 p., 58,50 FF.

	Ce volume sc distingue au premier abord par son exceptionnelle épaisseur : près de 700 pages ! L’édition proprement dite, avec sa traduction et son abondant commentaire courant ne prend que la moitié de ce total. Elle est donc doublée par une étude du traité qu’un simple coup d’œil révèle exceptionnellement fouillée et abondante. Le nombre des écrits sur la virginité composés au TV* siècle est considérable. Un examen de l’ensemble permettrait certainement de dégager une doctrine « commune », quoique semée de particularismes intéressants à souligner, sur la vie consacrée à Dieu, telle qu’elle était comprise au IVe siècle. L’édition du P. Aubineau pose dans cette direction un premier jalon qu’il nous laisse espérer voir bientôt suivi de plusieurs autres. En ce qui concerne l’œuvre de S. Grégoire de Nysse, son intérêt provient surtout, nous semble-t-il, des circonstances concrètes dans lesquelles elle a été composée. Bien qu’issu d’une famille très chrétienne qui donna à l’Eglise de magnifiques exemples de vie ascétique et monastique, à commencer par S. Basile et S. Macrine. Grégoire ne paraît avoir eu que des contacts assez éloignés et sporadiques avec ce genre de vie. Quand, en 371, à la demande de son frère Basile, il écrivit son traité, il était âgé d’environ 40 ans, et n’avait que fort superficiellement effleuré la carrière ecclésiastique. Promu, en effet, au Lcctorat vers 355, il l’avait abandonné, sans doute peu après 364, pour faire carrière dans l’enseignement de la rhétorique. Presque certainement aussi il s’était marié (De Virgin., c. III). Le De Virginitate a donc bel et bien été écrit non pas par un moine ou un ascète, mais par un laïc engagé dans la vie du monde et les liens du mariage. On n’en est que plus curieux de constater dans quelle perspective le thème a été développé. Bien sûr, l’auteur exalte la virginité parfaite, cette « intégrité de la chair, vouée, consacrée au Créateur même de l’âme et du corps » (S. Augustin), virginité inaccessible pour lui, et à laquelle il songe avec une certaine nostalgie. Mais il ne s’y attarde jamais. Il insiste plutôt sur cette sorte de continence de l’âme qui renonce à satisfaire non seulement tout désir du corps, mais encore tout désir immodéré de l’âme elle-même, et par là la dispose progressivement, par l’acquisition et l’exercice des vertus, à la réception des dons mystiques les plus précieux de l’Epoux céleste. Créé à l'image de Dieu, en qui tout est virginité, y compris la génération étemelle du Verbe, l’homme est appelé à participer à la virginité de la vie divine. S’il est tombé et a perdu cette vocation, si en lui la sexualité s’est éveillée et a mis ainsi, en fait, le mariage qui procrée au service de la mort, la virginité a triomphé à son tour de la mort par l’incarnation virginale du Christ et par sa victoire sur le péché. Le germe de sanctification ainsi posé en son âme, il ne restera plus au chrétien qu’à dégager l’image de Dieu qui est en lui de la souillure qui la ternissait, à l’omcr des vertus et à l’acheminer progressivement vers l’union virginale

	
parfaite avec son Créateur, réalisée dans la contemplation. Le tempérament de Grégoire de Nyssc se retrouve fort bien dans ce tableau. Pour lui, impliqué dans la vie du monde, la virginité ne fait pas bloc uniquement avec la vie monastique (à laquelle d’ailleurs il exhorte mais ne fait que de courtes allusions); formé à l’école de Platon et de Plotin, il met l’accent, souvent avec une rigueur excessive, sur la supériorité de l’intelligible sur le sensible et tend de ce chef à rabaisser, parfois jusqu’à l’injustice, la valeur et la sainteté du mariage; disciple des alexandrins Philon et Origène (qu’il a visiblement connus et utilisés) il reprend, avec leurs procédés allégoriques, leur thème très cher de l’ascension spirituelle vers Dieu. Il ne faut pas oublier non plus que le De Virginitatc (371) est une œuvre de jeunesse littéraire qui n’atteint pas à la maturité théologique et pastorale des grands traités parus sous l’épiscopat (à partir de 379 surtout). On ne pourrait même le considérer comme l’expression totale de ce que Grégoire lui-même a pensé et dit de la virginité. Du point de vue littéraire enfin, le P. Aubineau a signalé dans un chapitre entier l’influence de la rhétorique et de la diatribe sur la composition de l’ouvrage. Qui s’en étonnera, songeant que l’auteur était alors maître de rhétorique ? Bref la teneur du traité s’explique admirablement par son contexte historique. Notre recension se doit aussi de signaler la densité et la richesse du commentaire courant, et surtout l’inestimable trésor que fournissent les Indices, celui des mots grecs tout particulièrement, qui, riche de ses quelque 3150 mots, est presque exhaustif (700 environ marqués d’un astérisque ne figurent pas dans les quatre premiers fascicules du Patristic Lcxicon de Lampe). Le texte grec du De Pirgmitaie a été publié en 1952 par J.-P. Cavamos dans les Opéra ascetica de l’édition critique Jaeger-Langerbcck. Le P. Aubineau possédait donc pour l’établissement de son texte une base valable. Toutefois, il a pu encore vérifier deux manuscrits non examinés par Cavarnos, enrichir la liste des manuscrits grecs d’un témoin ignoré, et surtout découvrir une version syriaque antérieure à la tradition grecque conservée (Brit. Mus. Syr. 815, X* siècle) susceptible en particulier d'apporter de nouveaux éléments dans la question de la « double édition » du texte. Son étude ne manque donc pas de richesses et d’observations nouvelles très critiques, qui en font une des meilleures qu’aient publiées jusqu’ici les Sources chrétiennes. — Ch. Martin, S.J.

	W. Cramer, O.S.B. — Die Engelvorstelluugen bei Ephrâm dem Syrer. Coll. Orientalia Christiana Analecta, 173. Rome, Inst. Orient. Stud., 1965, 24 X 17, xx-197 p., 2.500 lires.

	S. Ephrem occupe, doctrinalement, une place particulière parmi les Pères de l’Eglise orientale. Il n’est que très superficiellement teinté de connaissance du grec et de pensée grecque, et ce qu’il en possède, prorient sans doute plus d’éléments traditionnels laissés par Bardesane et son Ecole que d’un contact personnel avec la littérature et la science grecques. Sémite d’origine, il n’éprouve aucun attrait pour la spéculation, surtout la métaphysique, mais il ne laisse pas de voir et de décrire les choses dans leur réalité concrète. L’étude de dom Cramer sur son angélologie ratifie une fois de plus ce jugement. Ainsi S. Ephrem ne discute pas et ne systématise pas comme l’ont fait les Grecs : Origène, Basile, Grégoire de Nysse, Méthode, etc., sur la nature des anges, leurs fonctions, leurs hiérarchies, le fondement de celles-ci, que ce soit la variété de leurs natures, ou celle de leurs fonctions. Par contre il les voit plutôt comme il voit les hommes dont lui parle l’Ecriture, mais à un niveau supérieur, en sorte que son angélologie tout en faisant la part du mystère inhérent à l’ange apparaît un peu comme une anthropologie transférée et sublimée. Soucieux d’orthodoxic et de conformité à l’Ecriture, il ne fait pas sienne non plus n’importe quelle conception sémite de l’ange. Il n’ignore pas l’angélologie des apocryphes mais il en rejette les divagations et les descriptions apocalyptiques. Il condamne le dualisme gnostique. Sa doctrine apparaîtrait presque sans relief si elle ne se signalait par deux traits saillants. Tout d'abord il admet une hiérarchie des anges basée sur la grandeur de la connaissance qu’ils ont du mystère du Christ, motivation que l’on ne trouve pas chez d’autres auteurs. En second lieu, pour lui, l’ange est surtout un « yr ». Ce terme syriaque,

	
influencé par l’Iran, signifie l’état d’un être qui ne dort jamais, qui est toujours en éveil, qui veille et dont l’activité est permanente. Le « yr » ne s’applique pas d'ailleurs uniquement à l’ange mais à tout être qui réalise la même condition, au Christ par exemple ou encore au chrétien en état de grâce. Le « yr » correspond à l’état actif d’une sainteté ontologique et morale. Et l’on ne s’étonnera pas que S. Ephrem (en accord d’ailleurs avec le reste de la tradition) ait appliqué l’expression de vie « angélique » à la vie monastique ou ascétique. L’étude de dom Cramer suit un plan très simple. Elle examine d’abord la représentation des anges que l’on trouve dans le milieu où a oeuvré S. Ephrem : Bible syrienne, apocryphes. Liber legum rcgionwn, Aphrahat, puis les aspects de la doctrine d’Ephrem lui-même : les deux termes par lesquels il désigne les anges «ml’k» et «yr», ce qu’il sait de leur hiérarchie, de leur nature, de leur fonction, de leur rôle dans le salut des hommes. Canevas très clair, on le voit, un peu schématique peut-être, mais qui ne déroute jamais le lecteur. — Ch. Martin, SJ.

	R. Holte. —Béatitude et sagesse. Saint Augustin et le problème de la fin de l’homme dans la philosophie ancienne. Paris, Etudes Augus- tiniennes, 1962, 25 X 16, 435 p., 46 FF.

	Cet ouvrage a d’abord été publié en suédois et la revue en a rendu compte (cfr N.R.Th., 1959, 1092). Nous avons à cette occasion résumé, selon nos possibilités, son contenu. Il s’agit de l’idée que saint Augustin s’est faite de la finalité de l’homme et de la manière de la réaliser. Par là l’ouvrage touchait à un problème fondamental de l’éthique, si pas le plus fondamental. Holte s’est efforcé d’étudier la pensée de saint Augustin dans toute l’ampleur et la variété de scs dimensions, et particulièrement en tenant compte des solutions philosophiques apportées jusqu’alors, et dont la pensée du saint fut incontestablement imprégnée surtout dans les années de sa jeunesse intellectuelle. Les Etudes augustitûennes ont eu l’heureuse idée d’accueillir dans leur collection une traduction française de l’ouvrage, composée par les PP. de Paillerets et Refoulé, OP., mettant ainsi à la portée d’un public vraiment international une étude qui mérite incontestablement d’être connue. Le texte français est resté pour l’essentiel conforme au texte suédois. Il n’a subi que des retouches insignifiantes. Mais les Indices ont été améliorés et développés. Il en est même l’un ou l’autre entièrement nouveau, dont une Table analytique des matières, particulièrement bienvenue. — Ch. Martin, SJ.

	HISTOIRE

	
		Rubin. — Das Zeitalter lustinians. Band I. Berlin, W. de Gruyter, 1960, 25 X 18, xvi-539 p., 16 taf., 11 cartes, 48 DM.



	Une nouvelle histoire de Justinien s’est ajoutée aux nombreuses autres déjà écrites, tant il est vrai que cet empereur prestigieux continue à exercer sur l’historiographie moderne son pouvoir fascinateur. Mais elle ne se présente pas tout à fait de la même façon que les précédentes. Plus que l’histoire des « choses passées » c’est l’histoire des « pourquoi les choses se sont ainsi passées » qu’elle cherche à décrire et, parmi ces « pourquoi », l’accent est mis sur l’idéologie. Ce qui est survenu depuis un demi-siècle dans notre Europe paraît avoir fortement frappé Rubin. Qu’on l’appelle «de droite» ou «de gauche», l’idéologie y a été reine et elle s’est politiquement cristallisée en des régimes : bolchevisme, fascisme, hitlérisme, démocratie parlementaire, république populaire, qui ont donné à l’Europe de notre époque l'essentiel de son visage. Par une propagande à la fois distillée subtilement et distribuée massivement, elle a passé du cerveau des faiseurs de systèmes au cœur des masses. Elle a façonné des peuples entiers et aussi scellé leur destin. Elle s’est insinuée, en les marquant, dans tous les domaines de la vie sociale : religieux, politique, économique, ... et rien, pour ainsi dire, n’a échappé à sa contamination. Pourquoi ce qui s’est passé au vingtième siècle ne se serait-il pas produit en ce sixième siècle byzantin dominé, lui aussi, par la stature monolithique et totalitaire de Justinien ? Plus que l’histoire de cet empereur, c’est donc l’histoire des courants idéologiques de son temps que l’ouvrage veut décrire, s’efforçant de préciser les lignes de forces idéologiques, convergentes ou divergentes, favorables ou défavorables au despote, qui ont influencé les événements.

	Entreprise difficile à plus d’un égard et tout d’abord parce qu’elle suppose une sorte de prédisposition, de climat psychologique chez l’historien lui-même, qui le détermine constamment non seulement à « constater » les faits dans leur matérialité mais à les «interpréter», et souvent sur la foi d’indices ténus, dans leur intentionalité. Il lui faut, pour remplir une telle tâche, un certain don de subtilité analytique et surtout d’équilibre psychologique et critique qui garantisse contre tout subjectivisme.

	Avant de nous demander si Rubin a réussi dans son entreprise résumons les points principaux qui font l’objet de ce premier volume de son ouvrage. Et tout d’abord (I. Einleitung) : le siècle de Justinien s’inscrit dans un développement d’ensemble. Quel héritage idéologique Justinien et son siècle ont-ils reçu des siècles antérieurs ? En second lieu (chap. II) : qui était Justinien, et aussi son épouse Theodora qui exerça tant d’influence dans les affaires et suscita tant de critiques ? Enfin vient le chapitre (chap. III) qui nous fait entrer au cœur même du problème. Cette idéologie impériale dont Justinien avait hérité et qu’il avait fait sienne, comment influença-t-cllc son action, et par quels moyens de propagande ou de pression s’efforça-t-il de la faire triompher ? C’est ici que l’étude de Rubin prend toute sa valeur originale. L’idéologie impériale, c’était l’idée d’un empire romain éternel coïncidant avec l’empire universel du monde, ainsi que d’un empereur incarnant en sa personne la romanité et, par surcroît, providentiellement établi pour assurer l’instauration du Royaume de Dieu sur terre. Cette idéologie, Justinien la fit pleinement sienne. De quelles ressources de propagande a-t-il use pour la faire accepter de ses sujets ? Rubin les décrit à leur tour : les publications officielles d'information sorties des bureaux impériaux, la façon de présenter la législation en en insérant les prescriptions dans un cadre idéologique, la prédication dans les églises par le moyen d’un clergé dévoué à sa cause, l’érection de monuments civils et religieux (à Ravenne, p.ex.) destinés à rehausser le prestige impérial auprès des masses, les inscriptions monétaires ou monumentales, la refonte complète de toute la législation antérieure du droit civil public et privé dans une perspective favorable à son idéologie et bien d’autres moyens encore. Très nombreux sont les exemples que l’auteur apporte à l’appui de sa thèse. Mais si le totalitarisme impérial put compter sur des fidèles (Jean Lydus, Agapet, Paul le Silentiaire, p. ex.), il se créa aussi de farouches contradicteurs que la prudence obligea cependant à ne parler qu’à mots couverts et pour ainsi dire, en ne décochant leurs traits que de biais. Comment p.ex. le sénat privé pratiquement de touf pouvoir et les courtisans évincés n’auraicnt-ils pas regimbé ? A l’idéologie impériale fait donc pendant une idéologie d'opposition semi-larvée, dont l’œuvre littéraire de Procope de Césarée apporte le témoignage le plus apparent. Le De aedificiis, le De bcllis, VHistoria arcana. si on les analyse avec flair et précision. montrent à des degrés divers l’hostilité radicale et meme parfois rabique de leur auteur à la cause impériale. UHistoria arcana surtout est une œuvre de sourde mais vigoureuse propagande antiimpériale. L’historiographie postérieure de Byzance (Agathias, Ménandre, Evagre, Zonaras, Malalas. etc.) en a été influencée et cette tradition s’est poursuivie encore de longs siècles durant. — Les trois premiers chapitres de l’étude ayant de la sorte mis le lecteur au contact de l’atmosphère générale de l’époque de Justinien, Rubin passe enfin à l’analyse des événements du règne qu’il parcourra dans leur développement chronologique. Le premier volume n’en inclut qu’une très faible partie : la politique et la conduite de la guerre en Orient. Les affaires d’Occident formeront l’objet du deuxième volume. Enfin, un troisième et quatrième volume, mais à plus lointaine échéance, analyseront l’influence de l’idéologie dans les autres domaines du règne de Justinien.

	La plus grande originalité de l’ouvrage de Rubin réside certainement dans la perspective très spéciale dans laquelle il s’est place pour traiter son sujet. Il a, de ce chef, fait ressortir et mis en relief certains aspects de rhistoire assez généralement négligés. Par surcroît lé point de vue qu’il a choisi l’a conduit à de nombreuses observations psychologiques et autres valables et enrichissantes. Ici encore son œuvre nous a paru hautement suggestive et bénéfique. Enfin, Rubin possède certainement à fond et manie aisément la documentation de toute cette période. Mais son ouvrage a donné prise aussi à trois reproches plus ou moins fondés. Le premier est que ses analyses ne paraissent pas toujours convaincantes ; le second est d’avoir usé d’un mode de démonstration qui fréquemment ne serre pas d’assez près les données matérielles des problèmes mais s’échappe en de multiples considérations érudites sans doute mais lointaines et qui ne font que créer comme une sorte de climat de preuve et non une preuve elle-même. Enfin, le troisième reproche qui lui a été fait est d’avoir utilisé, toujours peut-être dans l’intention de recréer chez le lecteur dans sa crudité le climat psychologique du temps, un style un peu boulevardier auquel l’historiographie classique n’est pas accoutumée. Que celui qui est sans péché lui jette donc la première pierre... — Ch. Martin, S.J.      .

	A. H. Armstrong. — The Cambridge History of Later Greek and Early Médiéval Philosophy. Cambridge University Press, 1967, 24 X 16, xrv-711 p., 95 sh.

	Alors que tant de livres reprennent pour la centième fois un sujet connu, il est des travaux d’ensemble que nul n’ose entreprendre, faute de compétence ou de courage. Ainsi toute cette vaste période à laquelle, en attendant mieux, on applique l’appellation de platonisme chrétien et qui s’étend sur plus d’un millénaire, n’a jamais eu la vue d’ensemble qu’elle mérite. Elle est donc bienvenue, et rendra de grands services, l’initiative de ces scholars anglo-saxons qui nous donne enfin en un seul beau volume le moyen d’étudier ce que devint la philosophie grecque, et en particulier celle de Platon, depuis l’Ancienne Académie jusqu’à saint Anselme. On fit appel à divers spécialistes, historiens de la philosophie et de la patristique. Leurs noms seuls sont une garantie de sérieux, d’érudition, de justesse dans les prises de position.

	Merlan pour la philosophie grecque de Platon au néo-platonisme ; le Révérend H. Chadwick pour Philon et les débuts de la pensée chrétienne, surtout l’école d’Alexandrie ; Armstrong sur Plotin ; Lloyd pour les néo-platoniciens postérieurs ; Markus pour Marins Victorinus et saint Augustin ; Sheldon- Williams pour l’histoire du platonisme chez les Cappadociens, Maxime et Scot Erigène ; Liebeschütz pour les développements de la dialectique de Boèce à saint Anselme ; Walzcr enfin, qui nous fournit une introduction à la philosophie islamique centrée sur al-Fârâbï.

	Des critiques de détail : pourquoi écrire « Johannes Scotfus Eriugena » ? pourquoi mettre souvent les citations grecques en lettres romaines (p.ex. p. 48, 50, 93, 431) ? Il est par ailleurs inévitable que, dans une époque si^ longue et si diverse, le lecteur ne puisse toujours adopter le parti que préfère chacun des auteurs. Mais, nous en sommes persuadé, il sera le plus souvent conquis, toujours éclairé et, ce qui vaut peut-être mieux encore, engagé à s’enquérir davantage. — M. de Give, S.J.

	P. Doudier. — Les Comtois dans la tourmente. I. L’accueil de la Savoie.

	Dole-du-Jura, Presses Jurassiennes, 1967, 25 X 16, 107 p.

	La Tourmente, c’est la période de la Guerre de Trente Ans marquée par l'intervention française. En particulier les années 1639 et suivantes au cours desquelles les « Suédois » du maréchal de Saxe-Weimar envahirent la Francité Comté et la mirent au pillage. On sait aussi que la peste ajouta sa désolation à celles de la guerre. Sur toutes ces épreuves, il existe une source de renseignements inédits, trop rarement consultée : les registres paroissiaux. Ils peuvent nous fournir des détails que l’on chercherait ailleurs en vain. Ils peuvent surtout nous aider à préciser, avec des noms et des dates, ce que l’histoire

	
classique nous apprend en général. L’ouvrage que voici n’est qu’une juxtaposition de renseignements extraits de ces registres et concernant un épisode de cette tourmente. La fuite des habitants de la Comté, en particulier des paroissiens de Foncine, vers les terres d’accueil de la Savoie ; leur séjour là-bas comme réfugiés (on disait alors « rétrahants »), à Fessy, à Thonon et dans les villages circonvoisins. A Thonon, les réfugiés auraient constitué un cinquième de la population. C’est parfaitement possible. Après le retour au pays, on assiste à une vraie explosion démographique. D’après les inscriptions aux registres confrontées avec les résultats du dénombrement de 1657, Foncine aurait présenté de 1646 à 1655 un taux moyen de nuptialité de 10,5 %» et un taux de natalité de 71 %». Heureusement, de l’aveu de l’auteur lui-même, le dénombrement n’est pas complet. Il s’en faut au moins d’un quart de la population, à moins qu’il ne se soit limité aux seuls adultes. Mais il reste, certain que durant toute la fin du XVII0 siècle les naissances furent deux fois plus nombreuses que les décès. — R. Mois, SJ.

	Histoire de Besançon dir. par Cl. Foiilen. II. De la conquête française à nos jours. Paris, Nouvelle Librairie de France, 1965, 23 X 18, 754 p.

	Nos lecteurs connaissent déjà le premier tome de cette élégante'et solide Histoire de la capitale de la Franche Comté (cfr N.R.Th., 1965, 887). Ce deuxième tome ne le cède au premier ni en intérêt, ni en valeur. Comme lui, c’est une œuvre collective. Chacun des quatre livres est signé par un spécialiste de l’époque et des problèmes qui y sont traités. J. Brelot explique comment Besançon, ville impériale quasi autonome, au début du XVII® siècle, devint ville française, un siècle plus tard, après avoir connu un régime espagnol éphémère et deux conquêtes par les armées de Louis XIV. Le directeur de l'ouvrage, Cl. Fohlen, intitule son livre « De la prospérité à la stagnation : il traite des deux derniers tiers du XVIII® et de la première moitié du XIX* siècle. Le Besançon du siècle suivant (1845-1945) fut celui d’une ville de province à la destinée bourgeoise. R. Marlin nous en fait connaître les principales caractéristiques. Le dernier livre n’a plus rien d’historique : il décrit l’essor prodigieux des vingt années les plus récentes, qui ont transformé la ville en une capitale régionale, dont la fonction industrielle le dispute à l’importance commerciale. Il est signé M. Chevalier. — L’abondance et la valeur de la documentation caractérisent chacun de ces quatre livres. Les problèmes sociaux et économiques ne furent pas oubliés, ni les renseignements sur l’histoire des prix, la production industrielle et l’évolution démographique. Les témoins des événements ont la parole. Des pièces de correspondance, des délibérations municipales, des coupures de presse, sont reproduites et nous permettent un contact direct avec les Bisontins de jadis. De même, les illustrations, au nombre de 140. Elles contribuent puissamment à recréer la couleur locale (monuments, scènes de vie urbaine, pièces documentaires, monnaies bisontines, cartes et plans). Mentionnons surtout les nombreux cartogrammes exprimant la répartition spatiale d’un bon nombre de phénomènes démographiques, économiques ou politiques, tels que les fortifications, la propriété ecclésiastique à la fin du XVIIF siècle (un tiers de la superficie totale de la boucle), la densité de la population, les résultats des élections, la localisation des industries, des établissements commerciaux, des cultures maraîchères, des centres scolaires et administratifs, des nouveaux immeubles collectifs, la carte des isochrones, celle des réseaux routier, ferroviaire et bancaire. Une bibliographie de 25 pages mentionne les principaux ouvrages à consulter sur les diverses époques de l’histoire de Besançon. Un ouvrage qui mérite d’être cité comme modèle. — R. Mois, SJ.

	Dom J. Becquet. — L’abbaye d’Hénin-Liétard. Introduction historique.

	Chartes et documents (Xir-XVIe s.). Coll. Bibliothèque d’Histoire et d’Archéologie chrétiennes. Paris, Lethielleux, 1965, 24 X 19, 144 p.

	Editer, avec toutes les garanties scientifiques, une histoire et un cartulaire d’une abbaye qui subsista durant six siècles, mais dont « il ne reste ni un fonds d’ardiives, ni un pan de mur », cela tient assurément de la gageure. Et pourtant le labeur en valait la peine et il fut couronné de succès. Grâce à la compétence de l’auteur, un enfant du pays, et à l’impulsion de la jeune Société Historique d’Hénin-Liétard, l'entreprise chimérique devint réalité. La première filiale d’Arrouaise, un des plus anciens fleurons de la réforme canoniale du XII* siècle, un des hauts lieux monastiques de la Flandre française, possède désormais une monographie qui soutient la comparaison avec les meilleures, compte tenu des handicaps qu’il a fallu surmonter. La première partie de ce volume renferme l’introduction historique sur les origines et les premiers développements de l’abbaye, ainsi que son historiographie. A cette occasion, l’auteur nous fait connaître les principales sources auxquelles on peut recourir pour s’informer de son sujet : une « Historia abbatum monasterii Henniacensis » écrite en 1584 par un abbé du monastère, Baudouin de Glcn, dont on possède 4 copies indépendantes ; un ensemble de travaux historiques rédigés au XIX* siècle par Louis Dancoine, notaire et historien local très zélé. La publication des chartes comprend l’indication de 97 pièces, datées de 1044 à 1630. Mais pour la plupart d’entre elles, le texte n’a pas été retrouvé. On n’en connaît que l’existence et parfois le contenu. Il s’agit presque toujours de questions de dîmes ou de biens-fonds. Les 9 documents qui suivent comprennent : un extrait de l’obituaire de l’abbaye ; plusieurs pièces, déclarations, actes notariés des XIII® et XIV° siècles ; un fragment d’enquête sur les revenus de l’abbaye au milieu du XV* ; une reconstitution de la liste des abbés, du XII® au XVIe s. ; un répertoire chronologique complémentaire ; deux cartes figurant la ville et ses environs, avec indication des lieux intéressant l’histoire de l’abbaye. Est-il tellement certain que des recherches aux Archives de Bruxelles ne parviendraient pas à compléter encore ce répertoire, surtout pour la période la plus récente ? — R. Mois, S.J.

	J. de Fabrègues. — Christianisme et civilisations. Coll. Christianisme de tous les temps. Paris, de Gigord, 1966, 20 X 14, 512 p., 22,50 FF.

	Un ensemble de réflexions sur les deux phares qui éclairent la marche de la caravane humaine : le christianisme et les civilisations. Le thème n’est pas nouveau. Il se classe parmi ceux qui constituait les centres d’intérêt des penseurs préoccupés du sens de l’histoire. Il se situe ainsi dans la ligne d’auteurs aussi divers mais aussi semblables que Pircnnc, Toynbce, Marrou, Daniélou, Gilson, Maritain, Aron, Mousnier, Merleau-Ponty, Spengler, Dawson, cités souvent explicitement, constituant donc un effort de lucidité sur les fondements mêmes de la destinée humaine. L’auteur commence par affronter le problème si souvent débattu de la nature et des composantes de la civilisation : ses liens avec la culture, son développement en ligne continue ou interrompue, sa plurivalence, son insertion dans un système de valeurs. Suivent cinq chapitres historiques, montrant comment, en fait, la civilisation chrétienne fut assumée par l’Occident, vécue par le Moyen Age, mise en question par l’homme moderne. Cette esquisse se clôt avec la Révolution française. C’est dommage : on eût aimé voir l’auteur aux prises avec les problèmes posés par le XIX* siècle et par le monde d’aujourd’hui. Mais il n’est pas interdit de lire entre les lignes. Il y a telle phrase sur le refus généralisé, la mise en question systématique, que nous croyons avoir inventée, mais qui est là dès 1715. Il ne faut pas la presser beaucoup pour en dégager tout un enseignement. Les trois chapitres suivants abordent les principaux domaines d’application : commait l’idée de création a totalement renversé la composante fondamentale de la civilisation chrétienne ; comment le christianisme a donné une nouvelle optique à l’amour ; comment le droit et la vie sociale changent de dimensions sous l’effet du christianisme. Enfin trois chapitres nous montrent que les civilisations sont incommensurables, ce que prouvent les valeurs propres et les traits irremplaçables de l’hindouisme et de l’Islam. Pour conclure, l’auteur explique pourquoi les valeurs apportées par le christianisme n’ont pas seulement transformé une civilisation mais apporté un système de références pour toutes les civilisations. Un ouvrage qui, très certainement, forcera à réfléchir, même ceux qui ne croiront pas devoir souscrire sans réserve à tout ce qui s’y trouve affirmé. — R. Mois, S.J.
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NOUVELLE
REVUE THEOLOGIQUE

	A nos lecteurs.

	Les sciences ecclésiastiques connaissent de nos jours un renouveau d’intérêt dont témoigne inconstestablemcnt le nombre sans cesse croissant des publications et travaux qui les concernent.

	Afin de tenir nos lecteurs au courant de ce vaste mouvement, nous avons pensé qu’il serait opportun et utile de réserver le numéro de juillet-août de cette année à une information bibliographique relative à quatre secteurs importants de la recherche : l’Ecriture Sainte, le concile Vatican II, la théologie et la philosophie. La partie bibliographique des numéros suivants complétera l’information présentée aujourd’hui et abordera les autres secteurs de la recherche.

	Cette décision veut manifester à nos lecteurs la volonté de la revue de faire désormais de son mieux pour les informer plus rapidement au sujet des publications qui les intéressent. Nos lecteurs apprécieront, nous n’en pouvons douter, l’importance du travail entrepris à leur service. Nous leur demandons de bien vouloir faire connaître à la direction de la revue ce qu’ils pensent de cette initiative et, tout particulièrement, s’ils jugent opportun que nous réservions régulièrement le numéro de juillet-août de chaque année à une information de ce genre. C’est avec reconnaissance que nous recevrons leurs réactions à ce sujet et nous nous efforcerons d’en tenir le meilleur compte.

	En leur présentant aujourd’hui ce numéro, nous sommes heureux de redire à nos lecteurs notre gratitude pour leur fidélité et de leur exprimer notre constant désir de leur rendre service.

	La Nouvelle Revue Thcologique

	x. r. tu. lxxxix, 1967, n° 7.      25

	ECRITURE SAINTE

	INSTRUMENTS DE TRAVAIL

	Mgr A. Vincent. — Lexique Biblique. Coll. Bible et Vie chrétienne. Paris-Tournai, Casterman ; édit, de Maredsous, 1961, 22 X 15, 482 p., 360 FB.

	C’est un « modeste lexique » que l’A. présente, non aux savants orientalistes ou aux familiers de l’Ecriture, mais aux lecteurs et aux étudiants de la Bible en quête d’une information rapide et précise sur les realia bibliques : personnages, détails géographiques ou historiques, usages ou coutumes, réalités matérielles, flore et faune dont parle la Bible. Le texte court sur deux colonnes parallèles, aux caractères typographiques de petite taille réclamant du lecteur une vue excellente. Les articles importants sont accompagnés d’une courte bibliographie, suffisante mais non toujours représentative, et parfois un peu vieillie. Des notions d’ordre doctrinal trouvent aussi leur place dans ce volume ; elles situent brièvement les problèmes, présentent un schéma de l’évolution des expressions ainsi que leur sens, mais n’entrent pas dans la théologie biblique proprement dite. Pour beaucoup de termes, l’A. cite la transcription hébraïque et en indique la signification : information précieuse pour les non-initiés, vu l’importance du nom propre dans la mentalité sémitique.

	C’est le labeur d’une vie entière que contient ce lexique. Grand connaisseur des pays bibliques, Mgr Vincent fut un grand spécialiste de l’archéologie palestinienne avant de devenir professeur d’histoire des religions à la Faculté de Théologie de Strasbourg. On appréciera son érudition vaste et exacte, son point de vue juste et éclairé, son style clair et concis. Remercions l’A. de ce -«petit dictionnaire dont l’usage est facile et fréquent» qui trouvera sa place dans la bibliothèque de tout prêtre, religieux ou laïc désireux de dépasser une compréhension vague ou idéologique de la Bible ; ce volume, à la présentation élégante et soignée, leur rendra certes de grands services. — J. Radermakers, SJ.

	J. Diieilly. — Dictionnaire Biblique. Paris-Tournai, Desclée et Cie, 1964, 23 X 13, 1300 p., 4 tabl., 9 cartes, 350 FB.

	Comme Mgr Vincent, l’A. se propose de nous fournir un dictionnaire pratique, d’utilisation courante, groupant un grand nombre de données sur les termes bibliques, qu’ils soient d’ordre archéologique, anthropologique, géographique, historique, social, culturel ou religieux ; il désire aussi nous informer de façon concise et exacte sur les termes de littérature biblique ou non-biblique, sur les personnages dont parle l’Ecriture, et même sur des thèmes de théologie biblique. Entreprise qui se situe à mi-chemin entre le « Dictionnaire encyclopédique de la Bible» édité par Brepols et le «Vocabulaire de Théologie biblique» publié sous la direction du Père X. Léon-Dufour. L’A. y réussit-il ? Nous pouvons répondre affirmativement, de façon globale du moins. On consultera donc ce dictionnaire lorsqu’on désirera une information rapide, claire et suffisamment complète, concernant un point déterminé ; on n’y cherchera pas une discussion d’opinions ou un exposé nuancé à propos d’une question. Certains articles constituent des résumés schématiques fort utiles ; citons p.ex. archéologie biblique, Bible, Eglise, eschatologie, genres littéraires, messianisme, Pâque, parousie, Paul, Psaumes, sacerdoce, sacrifice. D’autres notices ne nous offrent qu’une première approximation : ange, Dieu, homme, liberté, prière, temps, tentation, résurrection de la chair. Par contre, on chercherait en vain des articles tels que : nudité, travail, vêtement, qui ne sont pas uniquement des « thèmes » théologiques, mais aussi des réalités concrètes.

	
Si le « Lexique Biblique » de Mgr Vincent et le « Dictionnaire Biblique » de J. Dheilly ont un but analogue, ils ne se recouvrent pas entièrement. Disons que l’optique du premier est plus matérielle, plus concrète ; elle se soucie davantage de faire saisir le sens précis des notions bibliques, surtout à partir de l’hébreu. Le second vise plutôt à former la culture biblique du lecteur, sous tous ses aspects. Le premier « décrit » plus volontiers, tandis que le second < explique». La présentation du premier est sobre et classique ; celle du second originale et aérée, et d’utilisation moins pratique en raison de son format allongé.

	Somme toute, cet ouvrage répondra aux besoins immédiats du prêtre, du professeur de religion, de la religieuse, du laïc intéressé par la Bible ; il leur apportera les linéaments essentiels d’une bonne connaissance scripturaire, les préparant à la lecture de travaux plus spécialisés. — J. Radermakers, S.J.

	X. Léon-Dufour, S.J. — Vocabulaire de Théologie biblique. Paris, Ed. du Cerf, 1962, 22 X 18, 608 p., 34,50 FF broché ; 42 FF relié.

	C’est dans une tout autre perspective qu’a été conçu le « Vocabulaire de Théologie biblique» dont la réalisation a été menée à bien par le Père X. Léon-Dufour. Remercions-le de l’effort persévérant qu’il a dû fournir pendant quatre ans pour susciter, organiser, encourager, coordonner, refondre, avec son équipe de reviseurs : J. Duplacy, A. George, P. Grelot, J. Guillet et M. F. Lacan, le travail de 70 collaborateurs, professeurs d’Ecriture sainte, de langue française, auxquels il a su demander une sérieuse discipline et une grande souplesse afin de parvenir à une œuvre qui puisse être vraiment appelée commune. Les 300 articles qui composent ce vocabulaire sont certes de, valeur inégale, mais ils atteignent tous à un niveau incontestablement élevé. Plus étendus que dans l’ouvrage similaire publié en 1954 par le protestant J. J. von Allmen sous le nom de « Vocabulaire Biblique » (cfr N.R.Th., 1958, p. 424), ces articles forment parfois de véritables synthèses de théologie biblique ; certains comprennent dix à douze colonnes de texte petit mais agréable et facilement lisible. Un système simple et clair de références, ainsi qu’une liste des rubriques synonymes ou apparentées, rendent aisée l’utilisation du volume.

	L’objet de ces notices n’est pas d’ordre encyclopédique, philologique, archéologique ou historique, encore que les auteurs aient tenu compte des résultats actuels des différentes disciplines impliquées par la théologie biblique ; il vise bien plutôt la compréhension profonde du sens religieux de l’Ecriture. C’est « une somme de thèmes bibliques » que nous présente le P. Léon-Dufour : les principales notions concernant la révélation, la connaissance de Dieu, l’histoire du salut, le Christ et l’Eglise, les symboles essentiels par lesquels s’exprime la mentalité religieuse sémitique, les valeurs anthropologiques, la conception du monde et de l’homme, la vie chrétienne et ses manifestations individuelles et collectives, s’y trouvent exposées, non dans une systématisation abstraite, mais dans un développement vivant, et toujours avec une préoccupation résolument pastorale. L’érudition déployée par les auteurs est certaine, et sérieuse leur doctrine, sans ostentation et avec le souci marqué de s’adapter au non-professionnel de l’exégèse.

	Dans son introduction, le P. Léon-Dufour explique le propos et le sens du travail entrepris ; on ne négligera pas de considérer attentivement ce texte (pp. XIII-XIX) avant de consulter le vocabulaire. On lira aussi, avec intérêt, les pages pénétrantes (pp. XX-XXVIII) consacrées par P. Grelot à l’histoire littéraire de la Bible : panorama succinct mais fort éclairant de l’évolution de la rédaction sacrée et des lignes théologiques qu’elle représente.

	L’immense succès réservé depuis cinq ans à ce volume, dont le 1er tirage de 15.000 exemplaires était épuisé un an et demi après sa parution, est sans doute le meilleur garant de sa valeur et la preuve qu’il vient combler une importante lacune. Dès juillet 1962, le Pape exprimait sa gratitude au directeur de l’ouvrage, estimant « que ce travail serait pour un grand nombre de prêtres, d’âmes consacrées et de fidèles, une œuvre de consultation facile et solide, rendant plus aisée la lecture de la sainte Ecriture ». Immédiatement, des traductions furent entamées, dont plusieurs sont en voie d’achèvement, notamment en allemand, anglais, espagnol, italien et néerlandais.

	On pourrait déplorer l’absence de certaines rubriques, moins importantes peut-être mais néanmoins utiles. On pourrait aussi songer à des données bibliographiques renvoyant les lecteurs à des études plus amples ou plus techniques à propos des thèmes étudiés. Ce serait là un précieux appoint, mais, tel qu’il est, ce «Vocabulaire de Théologie biblique» a déjà rendu tant de services aux prêtres, aux catéchètes, aux lecteurs de la Bible désireux d’en pénétrer le message, que nous nous plaisons à le recommander à tous ceux qui en ignoreraient encore l’existence ou qui hésiteraient à l’acquérir ; il est désormais indispensable à la prédication, à l’étude ou à la lecture spirituelle de l’Ecriture. — J. Radermakers, SJ.

	L. Deiss, C.S.Sp. — Synopse de Matthieu, Marc et Luc avec les parallèles de Jean. 1. Introduction, notes et vocabulaire. 2. Texte. Coll. Connaître la Bible. Paris-Bruges, Desclée De Brouwer, 1964-1963, 27 X 22, 192 et 240 p., 270 et 270 FB.

	Le Père Lucien Deiss est connu par ses travaux d’exégèse et de patrologic, plus encore peut-être par ses disques et ses chants liturgiques. Il est l’un des promoteurs les plus actifs du renouveau biblique et liturgique en France. A ces mérites, il ajoute celui de la publication en langue française d’une synopse évangélique. Cet instrument de travail devenait absolument nécessaire, car l’ancienne synopse des Pères Lavergne et Lagrange, datant de 1927, ne suffisait plus aux besoins d’une étude solide et précise des évangiles. Il fallait un ouvrage accessible aux lecteurs qui ignorent le grec ; aussi l’A. a-t-il tenté une transposition française de la synopse grecque de Huck-Lietzmann.

	Le second volume, paru en premier lieu, présente le texte des évangiles synoptiques en trois colonnes parallèles avec, le cas échéant, les passages johanniques correspondants ; le tout en 327 péricopcs. La typographie, aérée et fort lisible, a été soignée par l’éditeur. Au bas des pages, on trouve les variantes textuelles les plus notables, ainsi que les doublets, lesquels sont parfois reportés dans une colonne supplémentaire. Chaque évangile est repris en entier dans la colonne qui lui est assignée, d’où la répétition de certaines péricopes ; ce système permet de mettre les trois synoptiques sur pied d’égalité. La traduction vise à une grande littéralité, par souci de fidélité au texte original ; elle s’efforce de rendre le même mot grec par une expression française constante, sans pourtant y parvenir toujours : ainsi seismos est traduit par « tremblement de terre »• en Mt 24, 7 et par. mais par « ébranlement » en Mt 8, 24 ; 27, 54 et 28, 2 ; opisô watt est rendu en Mt 16, 23 et Mc 8, 33 par « arrière de moi » et au verset suivant par « à ma suite ». De plus, en maints endroits, les nuances du texte grec n’ont pas été respectées, comme dans la guérison de la belle-mère de Pierre (n° 30), la mort de Jésus (n° 313) ou le tombeau vide (n° 317). D’autres déficiences sont à noter : la généalogie de Jésus n’est pas présentée de façon synoptique (n° 2), les deux multiplications des pains ne sont pas comparées entre elles (n°* 135 et 141), la pêche miraculeuse de Le 5, 1-11 n’est pas mise en parallèle avec Jn 21, 4-11, fonction à Béthanie (n° 283) n’est pas rapprochée de Le 7, 36-50, Le 11, 43 n’est pas présenté en regard de Mt 23, 6-7 ; la traduction est parfois impropre ou incorrecte : « sentiments de Dieu » (Mt 16, 23), «directeur» (Mt 23, 10), «fillette» (Mt 6, 22), etc. Mais la plus grave lacune est certainement la place réduite accordée à l’évangile de Jn, dont on nous dit qu’il « se situe à un autre niveau de composition et de pensée » ; les textes parallèles de Jn ont été rejetés à la fin des péricopes auxquelles ils se rapportent et non incorporés à la synopse elle-même, cc qui rend la comparaison fort malaisée.

	Le premier tome de l’ouvrage, paru un an après le second, est un volume d’introduction. Il reprend la table synoptique des péricopes parue dans le volume de textes, présente une courte mais utile bibliographie, donne les caractéristiques essentielles de chaque évangéliste et de leur œuvre (composition littéraire et portée doctrinale) avant de faire de suggestives remarques à propos de la lecture synoptique des péricopes évangéliques ; une troisième partie enfin contient un vocabulaire français — basé sur l’étude statistique du vocabulaire néotestamentaire de R. Morgenthaler (cfr N.R.Th., 1961, p. 1101) — des principaux termes utilisés par les Synoptiques, et un index des mots grecs.

	Cette synopse rendra de bons services, non aux spécialistes qui se baseront plus volontiers sur le texte original et sur un apparat critique plus complet, mais aux prêtres, catéchistes et laïcs non familiarisés avec la langue de l’évangile ; son utilisation sera particulièrement utile aux membres de cercles bibliques. Regrettons toutefois que l’éditeur ait entrepris cette synopse alors que celle des Pères Benoit et Boismard était en préparation ; un peu plus de collaboration entre maisons d’édition, surtout en matière biblique, serait à souhaiter et éviterait la concurrence dans un domaine où elle n’est pas de mise. — J. Rader- makers, S.J.

	K. Aland. — Synopsis Quattuor Evangelionun. Locis parallelis evan- geliorum apocryphorum et patrum adhibitis. Stuttgart, Würtember- gische Bibelanstalt, 1964, 28 X 22, 590 p., 25 DM ; pour étudiants 20 DM.

	En 1964 paraissait un ouvrage attendu et de très grande valeur : une < synopse des quatre évangiles », réalisée sous la direction de Kurt Aland qui vient aussi de rééditer le texte grec du N.T., publié autrefois par Eb. Nestle. Cette synopse grecque remplace celle de A. Huck revue par H. Lietzmann, qui, depuis 1893, connut plus de dix éditions successives. Sur cette dernière, elle possède de nombreux avantages : l’introduction de l’évangile johannique en entier, un apparat critique beaucoup plus riche, de nombreux parallèles ou renvois tant au N.T. qu’à l’A.T., des textes patristiques et apocryphes fort éclairants ; ajoutons encore un important dossier de témoignages de la littérature chrétienne ancienne et la traduction intégrale de l’évangile copte de Thomas en latin, en allemand et en anglais, présenté sur trois colonnes avec notation de termes grecs entre parenthèses ; enfin un tableau synoptique des péricopes et un copieux index des citations. Il nous faut féliciter l’A. qui a entrepris et mené à bonne fin une œuvre laborieuse mais de première importance pour l’exégèse des évangiles. Que ses nombreux collaborateurs soient aussi remerciés, ainsi que la maison d’édition, la Würtembergische Bibelanstalt, qui met en vente ce magmfique volume de près de 600 pages imprimé sur papier fin à un prix dérisoire, si l’on tient compte de l’ampleur du travail et des difficultés de l’impression. — J. Radermakers, S.J.

	L.-N. Bompois. — Synopse. Parallèle des quatre évangiles. D’après la traduction de E. Osty et J. Trinquet. Paris, Marne, 1965, 18 X 11, 832 p., 375 FB.

	Cl. Bompois. — Concordance des quatre évangiles. Paris, Marne, 1965, 18 X 11, 224 p., 110 FB.

	La synopse établie par Léon-Noël Bompois vise avant tout la vulgarisation de la présentation parallèle des évangiles synoptiques. Comme dans celle de Deiss, Jn ne figure qu’occàsionnellemenL L’A. a tenté d’ordonner les textes selon une chronologie présumée des événements, sans faire tort cependant à la comparaison des différents ordres chronologiques présents dans les évangiles. La traduction s’efforce de rendre le parallélisme et la complémentarité des termes grecs. Un des grands mérites de cette synopse consiste dans les notes apportées dans une 4,no colonne et destinées à expliquer au lecteur le contexte des événements de l’évangile et des paroles de Jésus : indications de type historique, géographique, exégétique, mais aussi références bibliques utiles à la compréhension du texte. L’A. part de la traduction établie par le Chanoine Osty et le Père Trinquet, revue cependant en fonction d’une présentation synoptique. Le P. Voillaume préface l’œuvre.

	Une excellente initiative est le format pratique de la synopse ; Mt et Mc occupent généralement les deux colonnes de la page de gauche, tandis que la page de droite est réservée à Le et aux notes additionnelles. Le texte entier est divisé en 300 péricopes.

	Une autre initiative dont nous savons gré à l’A. : il fait accompagner sa synopse d’une concordance réalisée par Claire Bompois. On y trouve non seulement les termes importants mais encore l’essentiel des passages concernés, non seulement les idées mais encore les mots concrets, non pas une juxtaposition mais ime ordonnance organique des versets ; tout cela permet une rapide étude synthétique d’un thème évangélique.

	Ces deux volumes seront utilisés avec fruit par les membres des cercles bibliques, mais aussi par tout lecteur de l’évangile désireux de méditer et d’approfondir personnellement le sens des gestes et des enseignements de Jésus moyennant l’éclairage synoptique. — J. Radermakers, S.J.

	P. Benoit et M.-E. Boismard. — Synopse des quatre évangiles en français avec parallèles des apocryphes et des Pères. Tome I. Textes. Paris, Ed. du Cerf, 1965, 28 X 22, 400 p., 42 FF.

	Ce précieux volume, qui a pu tenir compte des travaux de K. Aland, surclasse incontestablement la synopse du P. Deiss parue deux ans auparavant. Instrument de travail de toute première valeur, il peut être en effet utilisé par un large public tout en possédant une réelle valeur scientifique. Les Editions du Cerf et l’imprimeur doivent être loués pour la présentation impeccable du volume : typographie claire et aérée, précision du système de références, ingéniosité des sigles. Le premier tome de l’œuvre, le seul paru jusqu’à ce jour, contient une préface sur les matériaux synoptiques, la critique textuelle et les parallèles bibliques ou extrabibliques, puis le texte des quatre évangiles, avec insertion intégrale de Jn, reproduit synoptiquement, de telle sorte que chaque évangile puisse être lu en entier de façon continue, un artifice typographique signalant les passages répétés. Le texte, réparti en 376 péricopes, est divisé en membres très brefs, afin de permettre une comparaison précise et rapide. La traduction suit de près l’original grec et essaie de rendre le même mot grec par une expression française identique, indiquant d’un léger trait vertical les exceptions. Les doublets sont mis en parallèle dans une 5,nc et parfois une 6ma ou une 7",e colonne. Au bas des pages, on trouvera un triple registre de notes : variantes textuelles, références bibliques, textes parallèles tirés du N.T, ou des évangiles apocryphes, et citations patristiques. Enfin, des tables détaillées des péricopes et des notes rendent facile et agréable la consultation de la synopse. Un deuxième tome, préparé par les mêmes auteurs, tentera de déterminer les caractéristiques personnelles de chaque évangile, leurs rapports de dépendance et leurs divergences, pour permettre l’élaboration d’une théologie biblique de chacun des quatre évangiles.

	Le texte de la « Bible de Jérusalem » a été pris comme point de départ, mais les auteurs l’ont considérablement remanié afin qu’il soit plus exact, plus précis, et épouse mieux les nuances du texte grec ; moins littéraire, certes, il ne devient jamais barbare ou incorrect. Il reste évidemment des difficultés de détail insurmontables ou des options que l’on pourra discuter, notamment dans la traduction du 4me évangile, mais les auteurs ont eu sans cesse en vue l’exactitude et la précision des termes, comme aussi la fidélité à la construction grecque. On saura gré aux Pères Benoit et Boismard de nous fournir également en version française de nombreux textes patristiques éclairants à bien des égards pour l’intelligence traditionnelle du texte évangélique et des parallèles apocryphes faisant ressortir la sobriété des évangiles. Aucun étudiant en théologie, en sciences religieuses ou en catéchèse, ne pourra plus, désormais, se passer de cette remarquable synopse, mise au point par deux spécialistes expérimentés et compétents de l’Ecole biblique de Jérusalem. Nous osons espérer la rapide parution du second tome qu’ils nous promettent comme complément indispensable du premier. — J. Radermakers, SJ.

	THEOLOGIE BIBLIQUE ET HERMENEUTIQUE

	R. Schnackenburg. — Gottes Herrschaft und Reich. Eine biblisch-theologische Studie. Freiburg, Herder, 1959, 23 X 16, xvi-256 p., 21,50 DM.

	— Règne et Royaume de Dieu. Essai de théologie biblique. Coll. Etudes théologiques, 2. Paris, Ed. de FOrante, 1965, 22 X 14, 325 p., 27 FF.

	Nous nous réjouissons de présenter aux lecteurs de la revue cet excellent volume de théologie biblique dont l’édition allemande a atteint la 3me édition et qui a déjà été traduit en anglais et en français ; c’est au Père Marié que nous devons cette version française, en tout point remarquable. Dans leur collection Etudes théologiques, les éditions de l’Orante ont jusqu’ici fait preuve de flair théologique en traduisant des ouvrages étrangers de grande valeur.

	L’A. aborde la question difficile et complexe du «Royaume de Dieu» : quelle est sa nature, sa signification dans l’A.T., le N.T. et l’Eglise primitive ? Une 1" partie s’efforce de déterminer ce qu’est « la Royauté de Dieu dans l’A.T. et le judaïsme tardif » ; l’A. parle de la Royauté de Dieu sur Israël et sur le monde, de son incidence sur le culte, en soulignant sa visée eschatologique, puis il traite de l’espérance du Royaume messianique d’Israël dans la pensée rabbinique et l’apocalyptique juive. Pour le judaïsme, les textes allégués sont éclairants, mais la vision générale est un peu simplifiée et schématique. La 2™* partie est consacrée au « Règne de Dieu dans la prédication de Jésus » ; on notera la modification du vocabulaire : il s’agit désormais du Règne de Dieu, c’est-à-dire de «Seigneurie royale de Dieu» dans son incarnation en Jésus. Quatre chapitres s’attachent à décrire ce Règne divin annoncé par Jésus, en développant ses caractéristiques essentielles : eschatologique, salvifique, universel et religieux, exigeant un engagement moral, puis en montrant comment la dimension eschatologique est présente au sein même de l’action de Jésus, faisant espérer un accomplissement définitif : espérance qui est vécue dans l’engagement de la Communauté rassemblée au Nom de Jésus. L’A. met bien en valeur l’importance de l’action transcendante de Dieu convoquant l’assemblée et la dynamisant dans un élan un anime concret vécu dans la communion eucharistique. On s’attardera surtout aux pages fort suggestives où le problème délicat de l'eschatologie réalisée ou future est débattu avec netteté, après un bref état de la question esquissé en quelques pages (pp. 96-99 de l’éd. franç.). On lira aussi avec attention ce que l’A. dit des rapports entre le Règne de Dieu et YEcclesia (pp. 193 ss de l’éd. franç.), puis de la signification du Règne de Dieu pour la communauté de salut rassemblée par Jésus (pp. 196 ss de l’éd. franç.). Sur ces différents points, l’exégèse de textes particuliers et la discussion des interprétations protestantes fourniront de précieuses données aux théologiens. A propos de la proximité de la Parousie et de la conscience que Jésus pouvait en avoir, l’A. souligne qu’il s’agit bien plutôt d’une urgence intérieure et eschatologique que d’un moment déterminé du temps. Enfin, une 3“* partie étudie les thèmes de Règne et Royaume de Dieu dans la prédication du christianisme primitif, examinant la démarche progressive de l’intelligence du Règne de Dieu dans la communauté post-pascale, à l’aide des Actes des Apôtres, des épîtres pauliniennes et de l’évangile johannique. L’A. analyse ensuite la prédication de Paul au suj et du « Royaume de Dieu, du Règne du Christ et de l’Eglise », avant de passer à la vision finale du N.T. exprimée en particulier par l’Apocalypse ; les rapports entre transcendance et eschatologie du Royaume sont ici fermement notés (cfr pp. 267-276 de l’éd. franç.). Dans une note additionnelle, l’A. pose la question de la fixation du langage thcologiquc à propos du «Royaume» ; les mots Königtum, Herrschaft et Reich ne sont pas aisément traduisibles en français et le vocabulaire théologique à ce sujet présente un flottement révélateur. L*A. distingue en quelques pages les nuances essentielles de ces différents termes.

	L’ouvrage s’achève par une bibliographie et une table des citations et, dans l’édition française, par une table analytique et un index des auteurs. En publiant son étude, ferme et bien documentée, R. Schnackenburg rend un signalé service aux théologiens de l’Eglise. C’est davantage une vue synthétique qu’une discussion de détail que l’A. désire nous apporter ou, comme il l’écrit lui-même : « une base de discussion, en vue d'un dialogue théologique à poursuivre » (p. 8). Nous lui en sommes reconnaissants, car l’ecclésiologie a plus que jamais besoin de fondements scripturaires solides et bien établis. — J. Radermakers, SJ.

	Stuttgarter Bibelstudien (Coll.). Stuttgart, Katholisches Bibelwerk, 21 X 13.

	Une nouvelle série de monographies bibliques, de type scientifique mais adaptées à un public cultivé, a vu le jour : les Stuttgarter Bibelstudien. Elle est dirigée par H. Haag, N. Lohfink et W. Pesch. Les études parues jusqu’ici à un rythme accéléré démontrent la valeur et l’activité de l’exégèse catholique allemande ; certes, les directeurs publient aussi les œuvres de spécialistes étrangers, mais ils savent les choisir. Cette collection s’insère dans le mouvement d’aggiornamento amorcé par le Concile ; elle se propose d’apporter aux prêtres désireux de « recyclage » et aux laïcs ouverts une information solide sur les problèmes actuels posés par la lecture de la Bible.

	Le P. J. A. Fitzmyer, Die Warheit der Evangelien (n. 1, 1965, 56 p.), présente avec intelligence et connaissance des faits l’Instruction de la Commission Biblique Pontificale du 21 avril 1964 sur « La vérité historique des Evangiles » ; une bonne bibliographie accompagne le texte, sa traduction et son commentaire. — W. Pesch, Matthäus der Seelsorger (n. 2, 1966, 80 p., 4,80 DM), introduit à la Redaktionsgeschichte en montrant comment Mt compose son évangile à partir des nécessités pastorales de son époque et des questions qui se posent à l’Eglise d’alors ; cette étude se base en premier lieu sur le ch. 18 examiné pour lui-même et replacé dans le cadre total de l’évangile. — Le P. R. de Vaux, Die Patriarchenerzählungen und die Geschichte (n. 3, 1965, 43 p.), compare les récits bibliques des patriarches avec les données de l’histoire et de l’archéologie du IIe millénaire av. J.-C. ; avec compétence, le grand spécialiste de l’archéologie biblique fait le point de la question. — Une remarquable monographie est consacrée par G. Lohfink, Paulus von Damaskus (n. 4, 1965, 101 p.), au triple récit de la conversion de Paul dans les Actes des Apôtres : par une analyse passionnante et minutieuse des textes, l’A. fait entrer dans la problématique des genres littéraires ; il en ressort que Luc est véritablement historien, un historien croyant qui utilise judicieusement les modes religieux de représentation de son milieu^ dans une perspective théologique où le signe renvoie au signifié. — J. Bunzler, Johannes und die Synoptiker (n. 5, 1965, 100 p.), établit une comparaison suggestive entre Jn et les Synoptiques : points communs et différences sont soigneusement passés au crible par l’A. qui examine ensuite les possibilités de contact, avant d’étudier la perspective johannique spécifique et de reconnaître au IVe évangile une véritable historicité ; il se demande notamment s’il ne faudrait pas parler de «quatre évangiles synoptiques». — H. Haag, Die Handschriftenfunde in der Wüste Juda (n. 6, 1965, 74 p.), donne en quelque 70 pages une excellente synthèse des résultats des fouilles de Qumrân et des problèmes posés par les manuscrits de la Mer Morte ; notre connaissance du milieu juif à l’époque du Christ et de la transmission du texte sacré s’en trouve considérablement éclairée. — Le P. Gaechter, Die literarische Kunst im Matthaeus-Evangelium (n. 7, 1965, 82 p.), s’emploie à faire pénétrer et goûter les modes de composition littéraire de Mt: rapports numériques, symétries ou chiasmes, principalement dans le récit de la Passion, ordonnances artificielles, double fonction de certains éléments littéraires, etc. ; ce volume familiarise avec les procédés sémitiques de l’époque évangélique, qui nous semblent souvent hermétiques. — P. Seidensticker, Paulus, der verfolgte Apostel Jesu Christi (n. 8, 1965, 130 p.), saisit la vie de Paul sous un biais intéressant : il tente de 

	refaire l’histoire des persécutions dont Paul fut l’objet de la part des « faux frères» judaïsants qui l’accompagnent ou le suivent pour saper son apostolat ; c'est toute une théologie de la souffrance apostolique que l’A. esquisse ici avec profondeur. — Nouvelle œuvre de H. Haag, Biblische Schöpfungslehre und kirchliche Erbsündenlehre (n. 10, 1966, 76 p.), qui étudie les problèmes posés aujourd’hui par la transmission de la doctrine de l’Eglise sur Je péché originel ; reprenant alors le propos de Gn 1-11 et sa présentation de la croissance du péché dans l’histoire humaine, puis s’attachant au parallèle paulinien (Adam - le Christ) de Rm 5, 12-21, il engage les dogmaticiens à serrer de plus près les données bibliques et à proposer la doctrine du péché originel avec saint Paul et la tradition primitive, à partir du Christ. — Une contribution enrichissante à la théologie biblique est l’étude de K. Lammers, Hören, Sehen und Glauben im Neuen Testament (n. 11, 1966, 114 p.) ; la dimension de la foi est ainsi décrite dans sa double dimension extérieure et intérieure, compte tenu de l'interaction des deux aspects. — R. Pesch, Die Vision des Stephanus (n. 12, 1966, 76 p.), analyse la vision d’Etienne telle qu’elle est racontée dans les Actes des Apôtres ; situant ce récit dans l’ensemble du livre et éliminant les interprétations fausses ou incomplètes du passage, l’A. en fait une présentation originale complétée par un plan d’homélie : le Christ Juge manifeste que le transfert du message évangélique des Juifs aux païens est voulu par Dieu — La théologie vétérotestamentaire de l’Alliance est exposée de façon synthétique par le P. D. J. McCarthy, Der Gottesbund im Alten Testament (n. 13, 1966, 95 p.) : conception de l’Alliance, sens de sa formulation et de son rite, l’Alliance et les prophètes, les alliances entre personnes privées, l’Alliance davidique, l'Alliance et la théologie (loi et évangile, alliance et liberté humaine) ; ce tour d’horizon ne manquera pas d’inspirer les théologiens du thème de l’Alliance. — Dom A. Heising, Die Botschaft der Brotvermehrung (n. 15, 1966, 84 p.), analyse la forme littéraire du miracle évangélique de la multiplication des pains, en notant l’influence des textes similaires de l’A-T. ; son étude aide singulièrement à approfondir la compréhension théologique de cet important miracle de Jésus. — Les PP. O. Semmelroth et M. ZerWick, Vaticanum II über das WortGottes (n. 16, 1966, 96 p.), fournissent un excellent «commentaire de la première heure» de la Constitution Dei Verbum de Vatican II ; la première partie du volume explique la Constitution de façon éclairante tandis que la seconde en reprend le texte latin et la traduction allemande. — On saura gré à J. Kremer, Das älteste Zeugnis von der Auferstehung Christi (n. 17, 1966, 156 p.), de s’être attaqué au plus ancien témoignage de la résurrection du Christ : 1 Co 15, 1-11 ; cette étude de théologie biblique, fouillée et courageuse, éclaire et fortifie notre foi en la réalité historique de la résurrection du Christ : efficace antidote aux perspectives gnosticisantes mises en avant par R. Bultmann et W. Marxen, que l’auteur discute à loisir et réfute avec netteté. — J. Becker, Israel deutet seine Psalmen (n. 18, 1966, 98 p.), expose la nature et la portée du phénomène que la critique biblique, à partir de l’histoire des formes, a reconnu et appelé «relecture». Il en montre la présence dans le Psautier, dont le texte a été réinterprété (huant et après l’exil dans un sens eschatologisant. Ceci aidera à surmonter la crise que connaît la prière des Psaumes en indiquant la voie d’une nécessaire actualisation chrétienne des psaumes dans l’Eglise. — J. Scharbert, Fleisch, Geist und Seele im Pentateuch (n. 19, 1966, 87 p.), donne un travail dense, précis et rigoureux sur le sens et l’usage des mots désignant la < chair », 1’« esprit » et 1’« âme » (basar, ruach, neshamah et nephesli) dans les différentes sources du Pentateuque. Ce petit livre est une importante contribution à l’étude de l’anthropologie biblique. Souhaitons que l’A. poursuive son enquête au-delà du Pentateuque et puisse bientôt en donner les résultats. — Suggestif également le travail de J. Beumer, Die katholische Inspiraiionslehre zwischen Vatikanum I und II (n. 20, 1966, 108 p.), qui fait le point de la doctrine catholique de l’inspiration, en étudiant l’évolution de sa formulation entre Vatican I et Vatican II, à la lumière des discussions du récent concile. — On connaît les divergences de vue entre catholiques et protestants à propos des «frères et sœurs de Jésus» ; J. BlinzlER, Die Brüder und Schwestern lesu (n. 21, 1967, 158 p.), aborde en face le problème, d’importance œcuménique, et fonde de façon scientifique, nuancée et pertinente, la position catholique sur 

	
cet épineux sujet. — S. Loersch, Dos Deuteronomium itnd seine Deutungen (n. 22, 1967, 116 p.), expose de façon claire et objective l’histoire de la critique concernant le Deutéronome, surtout depuis le XIXo siècle jusqu’à nos jours. Exposé réconfortant en ce qu’il montre la part grandissante prise ces derniers temps par l’exégèse catholique dans la critique biblique. — R. Schnackenburg présente le n. 23 de la série, oeuvre de Dom O. Kiefer, Die Hirtenrede (1967, 92 p.), qui examine la composition johannique du discours sur «le bon pasteur*, avec sa double dimension «formelle» et «théologique», contribution appréciable à la Redaktionsgcschichtc du IVo évangile. — S’il est un thème important dans le message paulinien, c’est bien celui de la mort et de la résurrection du Christ ; F.-J. Ortkemper, Das Kreus in der Verkündigung des Apostéis Paitlus (n. 24, 1967, 109 p.), étudie notamment les textes de Ga (dépassement de la Loi par la Croix du Christ), 1 Co (Sagesse du monde et folie de la Croix) et Rm (incorporation par le baptême à la Croix du Christ), avant d’esquisser une synthèse théologique évocatrice du « scandale de la Croix », dont il souligne avec vigueur l’actualité.

	Nous souhaitons le plus vif succès à cette collection méritante qui fournit des ouvrages de qualité, adaptés à notre temps, avec le souci de répondre aux problèmes exégétiques de l’heure et de nourrir la foi des croyants. — J. Rader- makers, SJ. et Ch. Matagne, SJ.

	J. Wilkinson. — Interprétation and Community. Londres, Mncmillan, 1963, 22 X 14, xxvi-243 p., 30 sh.

	Tutor au Collège anglican de Saint-George à Jérusalem, le Rev. Wilkinson offre dans ses dix chapitres une approche des principales questions dont s’occupe le traité classique d’herméneutique biblique, mais il le fait d’une façon très socratique qui ne manque pas d’intérêt ni souvent d’originalité. *      .

	Un premier chapitre, intitulé « Le langage de la Bible », cherche à savoir pourquoi ce livre est unique aux yeux des chrétiens. Ce n’est pas, répond l’A., parce que son langage évoque une sorte de mystère, car cette caractéristique se retrouve chez les poètes. L’A. tente par là de montrer ce qu’il pense être un excès dans le mot de Grégoire le Grand : dum narrai gestuni. Prodit mystcriwn (Mor. in Job, XX, 1) ; mais le sens du mot mysterium, qui. pour Grégoire, inclut une référence au Christ, semble avoir échappé à l’A. Ce n’est pas non plus un langage analogique qui distingue la Bible, car l’analogie se rencontre aussi ailleurs. Il reste, conclut l’A., que ce n’est pas le langage de la Bible qui lui donne une place unique, c’est notre baptême qui, nous faisant membres de l’Eglise, nous lie de façon unique et nécessaire aux héros bibliques (p. 17). A-t-on répondu ainsi totalement à la question ? Par cette ultime réponse, valable en soi, on se met en fait à notre point de vue plutôt qu’à celui de l’Ecriture. Or au niveau de l’Ecriture, le problème n’est nullement résolu puisque dans son deuxième chapitre : « L’auteur de la Bible », qui traite de l’inspiration en empruntant pas mal d’éléments aux ouvrages du Père Benoit, le Rev. W- y reviendra explicitement (pp. 19 et 39). Mais déjà dans le premier chapitre, il avait posé les prémices d’une solution. Quand il observe (p. 3) qu'un rapport d’ingénieur n’est pas un poème ni la Bible un traité de mathématique, il faudrait souligner que la différence réside plus encore au niveau de l’intentionnalité ou du point de vue de l’auteur qu’à celui de la matérialité du langage employé. Et quel est le point de vue de l’auteur de l’Ecriture ? Il a été exprimé dans cette formule déjà fameuse de Vatican II : sahtdis noslrac causa (Dei Verbum, 11). Ce texte est évidemment postérieur à l’ouvrage ici analysé et l’on sait que cette formule ne fut pas trouvée facilement ; aussi ne jetons pas la pierre au Rev. W., d’autant qu’il a trouvé lui-même plus loin des formules qui s’en rapprochent (pp. 39, 182, 185 sq.) : un progrès important a simplement été réalisé depuis la parution de son étude. Cette réponse, en outre, permettrait d’une part de montrer pourquoi la Bible est unique non seulement pour les chrétiens, mais pour tout homme, et d’autre part elle donnerait au problème des «erreurs», que traite également le second chapitre, une solution plus satisfaisante.

	Le centre du livre est occupé par les principales formes de l’exégèse : la juive, la grecque lisant Homère, la patristique avec principalement Origène et Augustin. Les derniers chapitres abordent, mais de façon assez décevante, l’intention de l’auteur sacré, l’expression écrite et, finalement, la valeur de la Bible. Au terme on éprouve une insatisfaction. Le titre de l’ouvrage annonçait en effet Interprétation et Communauté. Certes l’A. a fait plusieurs fois allusion à la communauté chrétienne lisant l’Ecriture (cfr l’index) et les dernières pages s’y attardent (pp. 224-232). Mais, comme catholique romain, nous irons plus loin que lui en soulignant non seulement la communauté liturgique, comme il le fait, mais aussi la communauté hiérarchisée (cfr Dei Perbum, 10). — M. Gilbert, SJ.

	ANCIEN TESTAMENT

	TRAVAUX D’HISTOIRE ET D’EXEGESE

	S. Mjowinckel. — Tetrateuch. - Pentateuch - Hexateuch. Die Berichte iiber die Landnahme in den drei altisraelitischen Gesehichtswerken. Coll. Beihefte zur Zeitschrift fiir die alttestamentliche Wissenschaft, 90. Berlin, A. Tôpelmann, 1964, 24 X 16, vi-88 p., 18 DM.

	Titre et sous-titre de cette étude indiquent assez qu’elle s’adresse avant tout aux spécialistes de la critique littéraire plus encore qu’historique du Pentateu- que L’auteur précise à la p. 1 que son but n’est pas d’établir ce que fut réellement et historiquement la conquête de la Palestine, mais de déterminer «comment, chacun à sa manière, les récits historiques de l’ancien Israël ont présenté la conquête et ce qu’ils en ont raconté ». Il s’agit donc d’un problème de sources et de traditions. Les textes principaux étudiés de ce point de vue sont Jg 1 ; Jos 2-11 et Jos 13-19. La source J se trouve surtout dans Jg 1 avec des traces dans Nb 32, 39. 41. 42 et des fragments dispersés dans Jos. Cette source n’avait qu’une vue d’ensemble des résultats de la conquête, sous forme de récit, dont la disposition n’est pas chronologique mais géographique. Le récit de la conquête dans l’histoire deutéronomiste utilise comme source un élargissement de J que l’auteur désigne par le sigle Jv : Jahvista variatus. Celui-ci a construit une histoire de la conquête oii l’ordre géographique de J est devenu une succession historique. L’auteur assigne à P l’ensemble de Jos 13-19. En conclusion, il affirme que le « Tétfateuque » n’a jamais existé ; que le « Pentateuque » est actuellement un fait et que, si l’on peut critiquement user du terme «Hexateu- que» pour signifier que J, JT et P avaient une histoire d’Israël depuis la création jusqu’à l’installation en Canaan, jamais cependant l’Hexateuque en six livres n’a existé. En appendice on trouve un excursus intéressant sur la pensée étiologique dans lequel l’auteur critique la position de quelques savants américains et britanniques qui auraient tort de réduire l’explication étiologique à un simple moyen mnémotechnique. — Ch. Matagne, SJ.

	F. Dexinger. — Sturz der Gôttersôhne oder engel vor der Sintflut ?

	Coll. Wiener Beitrage zur Théologie, XIII. Vienne, Herder, 1966, 23 X 15, 140 p., 76 S.

	Cette monographie tente d’élucider le texte difficile de Gn 6, 1-4 qui parle de l’union des « fils de dieu» avec les « filles des hommes». L’auteur met en œuvre les méthodes d’histoire comparée des religions et de l’histoire de l’exégèse pour aboutir à une nouvelle interprétation de Gn 6, 4, qui identifie les «benê ha’elohim» avec les Nefilim et les Gibborim. Pour ce faire, l’auteur s’appuie sur le fait que dans les textes de Râs Shamra le héros humain Kéret est appelé bn il. Mais n’est-il pas exagéré d’eh conclure que bn il peut signifier « héros 

	
humain » et que c’est dans ce sens qu’il faut l’entendre dans Gn 6 ? Sans compter que la traduction proposée du v. 4 ne paraît nullement s’imposer, du point de vue grammatical, contre l’interprétation courante, pourquoi donner ici à «benê ha'elohim» un sens différent de celui que revêt cette expression dans les autres passages de la Bible où elle désigne, à n’en pas douter, non point des hommes, mais des êtres qui appartiennent à la sphère suprahumaine ? Certes l’auteur a raison de rejeter l’interprétation «angélique» qui serait un anachronisme dans le passage en question. Il ne resterait alors que le sens d’« êtres divins » et Gn 6, 1-4, qu’il paraît bien difficile d’attribuer à P comme le fait l’auteur, garderait le souvenir d’une légende sans se prononcer sur son contenu, mais utilisée ici pour exprimer la déchéance croissante de l’humanité avant le déluge. Il n’est donc pas sûr que l’interprétation de l’auteur s’imposera. Il est du reste le premier à reconnaître le caractère hypothétique de son explication qui reste sujette à la discussion. Mais son travail érudit et suggestif est une contribution importante à l’étude d’un problème qui n’est pas près d’être résolu. Signalons l’intérêt tout particulier de la partie consacrée à l’histoire de l’exégèse et l’abondante bibliographie en tête de l’ouvrage (p. 11-21). — Ch. Matagne, SJ.

	H. Seebass. — Der Erzvater Israel und die Einführung der Jahweverehrung in Kanaan. Coll. Beihefte zur Zeitschrift für die alttesta- mentlicho Wissenschaft, 98. Berlin, W. de Gruyter, 1966, 23 X 16, x-111 p., 30 DM.

	L’étude de H. Seebass : « Le patriarche Israël et l’introduction du culte de Yahwé en Canaan» touche à des problèmes délicats et ardus. Elle ne manquera pas, en raison de ses qualités de rigueur dans l’analyse des textes et des traditions, de retenir l’attention des spécialistes de l’exégèse et de l’histoire du Pentateuque. Une première partie a pour objet : « Le petit Credo historique et le patriarche Israël». Elle examine d’abord la profession de foi relativement à l’ancêtre dans Dt 26, 5 s. et Jos 24. Ensuite l’examen des passages suivants de Gn : 35, 6-15 ; 28, 11-22 ; 32, 23 ss ; 33, 18-20 et 35, 2-5, permet à l’A. de déceler des traces de tradition concernant l’ancêtre Israël, dont la figure se rattache primitivement à Sichern et non à Bethel. Puis viennent quelques pages sur la question du «Dieu des Pères». La seconde partie procède en deux étapes. La première est consacrée au culte de Yahwé au temps du désert La tradition ancienne concernant la période du désert comprend quatre groupes distincts, de traditions, relatives aux Madianites, à l’Exode, à Aaron et au Sinai, réunies dès le temps du désert et non en Palestine. Contre Noth et von Rad, l’auteur maintient que l’introduction de la péricope du Sinai ne saurait être tardive. On lira avec profit ses arguments (pp. 61-73). Après avoir souligné ressemblances et différences entre les légendes patriarcales et les légendes mosaïques, l’A. précise quelques points sûrs qui, dans les traditions relatives à Moïse, peuvent être utilisés en histoire (pp. 82-86). La seconde étape a pour objet «le début du culte de Yahwé dans la communauté d’Israël» (assemblée de Sichern, Dieu d’Abraham et d’Isaac). Petit livre suggestif et éclairant. — Ch. Matagne, SJ.

	H.-J. Zobel. — Stammesspruch und Geschichte. Die Angabe der Stam- messprüche von Gen 49, Dtn 33 und Jde 5 über die politischen und kultischen Zustände im damaligen « Israel ». Coll. Beihefte zur Zeitschrift für die Alttestamentliche Wissenschaft, 95. Berlin, A. Töpelmann, 1965, 23 X 16, xi-163 p., 34 DM.

	Les « dits » ou « dictons sur les tribus » qui se trouvent rassemblés dans la bénédiction de Jacob (Gn 49), dans celle de Moïse (Dt 33) et dans le cantique de Débora (Jg 5, 15b-18) permettent de recueillir des données de réelle valeur sur l’iùstoire primitive des tribus Israélites aux environs de 1400 à 1200 av. J. C. Telle est la généreuse conviction de l’auteur. Après une courte introduction, il fait d’abord l’exégèse de ces textes difficiles (p. 4-52). 11 caractérise ensuite le contenu de ces dits et détermine de façon pertinente la forme littéraire primitive du « Stammesspruch ». La forme primitive comparait la tribu à une chose ou un animal, ce qui est bien en situation à l’époque nomade. L’auteur distingue le type profane (avec ou sans étymologie populaire) du type religieux, «yahvéisé», plus tardif (p. 53-60). Ces petites unités, qui ont eu une existence indépendante, sont l’héritage du passé nomade des tribus et on peut les dater du temps où florissaicnt les tribus indépendantes, c’est-à-dire à l’époque des Juges. Mais la rédaction de Gn 49 est postérieure au schisme et celle de Dt 33 est sans doute plus ancienne. Dans un dernier chapitre (p. 62126), l’A. rassemble pour chacune des tribus les informations historiques que nous livrent les textes étudiés. Il termine par une longue bibliographie. Cette étude est claire et bien ordonnée. On en retiendra volontiers les remarques sur la forme et le genre littéraire du « Stammesspruch ». La partie exégélique rendra de réels services. En raison des difficultés textuelles et linguistiques de ces textes, elle comporte nécessairement des choix de lecture et des conjectures dont plusieurs sont très discutables. La reconstruction historique, dépendant en partie de ces choix, ne saurait donc être considérée comme définitivement acquise. — Ch. Matagne, SJ.

	K.-D. Sciiunck. — Benjamin. Untersuchungen zur Entstehung und Geschichte eines Israelitischen Stammes. Coll. Beihefte zur Zeitschrift fur die alttestamentliche Wissenschaft, 86. Berlin, A. Tôpelmann, 1963, 24 X 16, vm-188 p., 32 DM.

	Cette étude est consacrée à l’histoire complète de la tribu de Benjamin, depuis ses origines jusqu’au début de la domination babylonienne. Issue de groupes venus du désert syrien, cette tribu réussit avec Ephraïm, sous la conduite de Josué, à occuper un territoire entre Sichem et Jérusalem (J os 18, 11-20). Encore indépendante au temps de Débora, elle perd totalement, son indépendance vers 1100 av. J.-C. au bénéfice d’Ephraïm, dont elle constitue le district sud. Elle relève la tête sous le règne de Saül le benjaminite et devient, après la mort de celui-ci, un centre de la résistance contre David tentant d’annexer à Juda les tribus du Nord. Mais lors du schisme, elle s’allie à Juda. Situé entre les deux royaumes, son territoire subira fréquemment des modifications de frontières (cfr la carte, p. 169). Critique textuelle et littéraire, histoire, archéologie et topographie ont été judicieusement utilisées par l’auteur de cette intéressante monographie. — Ch. Matagne, S.J.

	J. Maier. — Das Altisraelitische Ladeheiligtum. Coll. Beihefte zur Zeitschrift für die alttestamentliche Wissenschaft, 93. Berlin, W. de Gruyter, 1965, 23 X 16, x-87 p., 2 tab., 21 DM.

	Consacré au sanctuaire de l’arche dans l’ancien Israël, ce travail comprend deux parties : 1. L’arche dans l’Hexateuque ; 2. L’arche au temps des Juges et des Rois. On est frappé par les conclusions nettement négatives (pp. 18, 39) concernant le témoignage du Pentateuque et de Josué. Tous les passages parlant de l’arche sont, au jugement de l’auteur, ou des interpolations (N b 10, 33b-36 ; 14, 44b) ou des remaniements tardifs, comme celui qui a introduit l’arche dans les récits de J os 3 s. et 6. Partant, ni E ni J ne font mention de l’arche. Les arguments présentés sont loin d’emporter la conviction et nous pensons qu’ils relèvent d’une méthode hypercritique dont la rigidité formelle compromet l’intelligence réelle des témoignages littéraires. L’auteur rejette aussi plusieurs passages des J tiges et de I S comme tardifs et douteux. Il ne garde que le ou les récits de 1 S 4-6 et 2 S 6 ; 11, 11 ; 15, 24-29 et quelques versets de 1 R 8. C’est sur cette base assez réduite qu’il tente de reconstruire l’histoire de l’arche à la période des Juges et des Rois. D’origine palestinienne, l’arche apparaît pour la première fois au sanctuaire de Silo, où elle gardait le document d’une alliance des tribus contre les Philistins. David en fit le palladium des armées d’Israël et de Juda et le symbole de son élection. Dans le temple de Salomon elle était le symbole de la double élection de la ville et de la dynastie. Ce n’est que vers la fin du premier temple qu’elle acquit une signification cultuelle ! Après la réforme de Josias, elle symbolisa l’Alliance du Sinaî et naquit alors la croyance que les tribus l’avaient amenée en Canaan. Il nous est difficile de souscrire à pareille reconstruction qui, toute ingénieuse quelle soit, nous semble arbitraire. — Ch. Matagne, S.J.

	Chr. R. North. — The Second Isaiah. Introduction, Translation and Commentary to Chapters XL-LV. Oxford, Clarendon Press, 1964, 22 X 14, xn-290 p., 35 sh.

	La réputation du professeur de Bangor n’est plus à faire : on sait la valeur de son étude sur The Suffering Servant in Deutero-Isaiah (cfr N.R.Th., 1950, p. 89). Son commentaire sur tout le second Isaïe que nous présentons ' ici s’adresse non seulement aux spécialistes, mais aussi aux prédicateurs et enseignants dont la connaissance de l’hébreu est probablement rudimentaire. Dans sa brève Introduction, d’une trentaine de pages, l’A. fait rapidement l’état des principales questions posées par ces chapitres 40-55 d'Isaïe. Sur le point de, la structure littéraire, entre la théorie qui atomise le texte en quantité de péri- copes indépendantes et celle de Muilenberg qui découvre dans le même texte une véritable composition littéraire, M. North pencherait pour la seconde (p. 12), tout en délimitant cependant cinquante unités au cours du commentaire. La théologie du Deutéro-Isaïe est alors résumée : Yahvé Créateur, seul Dieu, le Salut nouveau, Sion, le Serviteur Souffrant et l’Histoire du Salut. Dans ces pages, rien de bien neuf : l’auteur y reprend ses positions dans une excellente synthèse, claire et nuancée. L’A. présente alors sa traduction, par stiques. Le Commentaire qui suit occupe enfin la majeure partie de l’ouvrage. Pour chaque unité, délimitée comme on l’a dit, M. North justifie de façon très détaillée le choix des leçons, puis il donne une vue générale de la péricope avant d’en venir à l’analyse du texte, verset par verset, en le référant à quantité d’autres passages scripturaires qui en font mieux saisir la portée. Deux caractéristiques ressortent de ces pages analytiques : c’est tout d’abord la place faite à la philologie et c’est ensuite le rapport continu et nuancé que l’A. relève entre le message du Deutéro-Isaïe et le Christ, surtout à propos des chants du Serviteur Souffrant. Ces pages sont non seulement bienvenues: elles constituent une importante contribution à l’étude du second Isaïe. — M. Gilbert, S.J.

	
		Renaud. — Structure et attaches littéraires de Michée IV-V. Coll.



	Cahiers de la Revue Biblique, 2. Paris, Gabalda, 1964, 25 X 17, 125 p.

	La monographie que consacre B. Renaud à l’étude de la structure et des attaches littéraires de Mi 4-5 est une intéressante contribution à l’exégèse de ces chapitres difficiles, habituellement considérés comme une juxtaposition d’oracles sans logique interne. Dans une première partie, l’A., au terme de l’analyse littéraire de ces chapitres, en établit la structure concentrique : A (4, 1-4), B (4, 6-7), C (4, 8-14) ; C (5, 1-5), B' (5, 6-7), A’ (5, 8-14). Le chap. 2, 12-13 appartient à cet ensemble et se trouvait primitivement entre 4, 7 et 4, 8. L’analyse du vocabulaire, l’imbrication étroite des thèmes littéraires, le mouvement meme de la pensée, tout est en faveur de l’unité littéraire du morceau (cfr plan, p. 26). Dans l’étape ultérieure de son étude, l’A. tente de situer ce livret dans le développement de la littérature juive. A cette fin il examine longuement (p. 37-74) les attaches littéraires de Mi 4-5, montrant les nombreux contacts avec les textes sources. Grâce à la méthode des parallélismes, l’étude des influences littéraires et doctrinales permet de conclure à une dépendance de Mi 4-5 par rapport à Jr 30-31, Ez, au second et même troisième Isaïe. Dès lors Mi 4-5 doit être situé au plus tôt au Ve siècle. Tant la critique externe que l’analogie du vocabulaire et des thèmes doctrinaux, les
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	quelques allusions à des événements déterminés ou à une situation historique donnée, l’étroite parenté entre Mi 4-5 et le troisième Isaïe, Za et les relectures de cette époque rendent cette datation vraisemblable. La comparaison avec quelques textes prophétiques et quelques psaumes permet à l’A. de supposer que le milieu où s’est élaborée cette synthèse eschatologico-messianique est celui d’une école sacerdotale post-exilique, responsable de l’édition des prophètes. Un des mérites de cette étude est de garder simplement le texte tel qu’il est, sans rien changer ni supprimer et d’en donner une explication génétique et cohérente, qui éclaire plus d’un passage, jusqu’ici obscur. Si l’interprétation proposée comporte une large part d’hypothèses, dont des travaux ultérieurs apprécieront la solidité, elle mérite de retenir l’attention, ne fût-ce qu’en raison de la lumière qu’elle projette sur le travail de la tradition vivante, que l’on a parfois trop tendance à négliger. — Ch. Matagne, SJ.      *

	A. Jepsen et R. Hann art. — Untersuchungen zur israelitisch-jüdischen Chronologie. Coll. Beihefte zur Zeitschrift fur die alttestamentliche Wissenschaft, 88. Berlin, Tôpelmann, 1964, 24 X 16, vi-96 p., 18 DM.

	Ce fascicule contient deux recherches distinctes qui concernent, l’une et l’autre, la chronologie de l’A.T. Dans la première, A. Jepsen vise à établir une chronologie des rois d’Israël et de Juda. Malgré les essais de Mowinckel, Albright, Thiele et Schedl qui sont ici discutés, l’A. ne pense pas devoir s’écarter de la méthode préconisée par Begrich dont certains résultats sont nuancés. — C’est à la chronologie présente dans 1 et 2 Ma que s’applique l’essai de R. Hanhart II le fait à la lumière de la liste des Séleucides du British Muséum, publiée pour la première fois en 1954. Il ressort de cette étude que l’histoire et la chronologie de 1 Ma ont une valeur historique qui l’emporte sur les données de 2 Ma. — Ch. Matagne, SJ.

	L. Perlitt. — Vatke und Wellhausen. Coll. Beihefte zur Zeitschrift für die alttestamentliche Wissenschaft, 94. Berlin, W. de Gruyter, 1965, 23 X 16, x-249 p., 42 DM.

	On a souvent reproché à Wellhausen d’avoir été, en raison de l’influence exercée sur lui par Vatke, victime de la philosophie hégélienne dans sa mamère de concevoir et de présenter l’histoire d’Israël. C’est pour éprouver la vérité de ce reproche que L. Perlitt a entrepris une étude du mouvement philosophique et historique dans lequel s’est insérée l’œuvre du grand exégète. Dans une première partie l’A. expose le développement de la philosophie de l’histoire en Allemagne au XIXe s. (Lessing, Herder, Kant et surtout Hegel). Il traite ensuite de l’œuvre des grands historiens critiques de la même époque (Niebuhr, Ranke, Mommsen). Il apparaît que les deux disciplines obéissaient à un esprit et à des méthodes différents, les historiens se caractérisant par une recherche objective, empirique et même opposée à toute philosophie. Cet exposé sert d’introduction générale à l’étude de l’œuvre de Vatke (deuxième partie) et de Wellhausen (troisième partie). Vatke (1806-1882) avait perçu clairement le vrai problème herméneutique et s’efforçait de combiner les méthodes philosophiques et historiques en vue de mieux comprendre le contenu et la forme du message biblique. Mais Wellhausen, qui ne s’intéressait pas à la philosophie, admirait chez son maître la pénétrante intelligence qu’il avait de l’A.T. L’A. décrit alors la méthode historique de Wellhausen : sa critique littéraire et historique, ce qu’il entend par développement en histoire et les motifs centraux de son historiographie. Il ressort de cet exposé que Wellhausen a voulu se tenir strictement dans la ligne des historiens du XIXe s., dont il entendait bien appliquer les méthodes. Cette étude remarquable de M. Perlitt est une des plus importantes contributions à l’histoire de la science de l’A.T. au XIXe s. et permettra de mieux nuancer le jugement critique concernant le wellhausénianis- me. — Ch. Matagne, SJ.

	ETUDES DE THEOLOGIE BIBLIQUE

	J. L’Hour. — La morale de l’Alliance. Coll. Cahiers de la Revue Biblique, 5. Paris, Gabalda, 1966, 25 X 16, 125 p.

	« L’originalité de la morale d’Israël découle de l'originalité même de sa foi : Yahvé et Israël se définissent l’un par rapport à l’autre et la morale en Israël est une morale d’Alliance» (p. 7). C’est à dévoiler les implications et les richesses de cette affirmation incontestable que l’auteur de ce petit volume s’est appliqué avec un rare bonheur. Depuis 1950 environ, de nombreux travaux, s’appuyant sur des parallèles extrabibliques et sur une analyse littéraire renouvelée (Mendenhall, Baltzer, Moran, McCarthy ...), ont mis en lumière un « schéma d’alliance » dont la structure a certes permis une intelligence plus profonde de l’Alliance régissant les rapports d’Israël à Dieu et donc de la religion d’Israël. La tradition de Jos 24 (alliance de Sichem), l’alliance sinaîti- que de Ex 19-24 et 34, la parénèse de Dt 5-11 servent de pôles à la recherche, sans exclure l’étude d’autres textes dont le genre littéraire est influencé par l’idéologie de l’alliance : les procès d’alliance, quelques ensembles législatifs, des psaumes liturgiques. Dans les alliances entre inégaux — traités Hittites de vassalité ou alliance sinaïtique — trois éléments revêtent une importance essentielle : l’histoire des bienfaits passés (prologue historique), les stipulations générale et particulières incombant au vassal, les bénédictions-malédictions conditionnelles liées à l’observation ou à la violation de l’alliance, ces trois éléments étant très profondément reliés entre eux. Les trois premiers chapitres du livre correspondent à chacun d’eux. Dans le premier l’auteur met en relief combien les bienfaits de Yahvé fondent juridiquement l’alliance. Faisant connaître ses bienfaits à Israël, « Yahvé le promeut comme sujet moral dont il attend une réponse. L’éthique se définira essentiellement comme une réponse aux avances de Dieu sous la forme d’obéissance : Israël doit... vouloir librement la dépendance dans laquelle il se trouve en fait » (p. 51). Elle sera aussi dialogue avec réciprocité des comportements dans la loyauté, la justice et la liberté.. Dans les prologues historiques, la volonté de Yahvé se manifeste comme volonté d’histoire : Israël, associé au plan de salut dans l’histoire, doit en prendre conscience de plus en plus. Dans le chapitre consacré aux stipulations, 1 auteur montre que les stipulations particulières, lois, ordonnances, etc., n’ont de valeur morale qu’en fonction de la stipulation générale, «à la fois principe de base et premier commandement ». Par celle-ci, « la morale de l’A.T. est simple, totale, toujours théocentrique... Le progrès des législations d’alliance en Israël témoigne d’un souci grandissant d’harmoniser le contenu objectif des^ lois avec l’impératif général de fidélité à Yahvé. La «crainte» de Dieu amene Israël à prendre au sérieux le monde et l’histoire» (p. 81). L’auteur pXa??’ne dans Ie chapitre 3 les bénédictions et malédictions. Elles sont liées à 1 obéissance et pas seulement à l’observance. Un dernier chapitre, intitulé «Ethique religieuse et éthique sociale», étudie Israël comme objet et sujet de la morale de l’Alliance. Ceci permet de situer plus exactement — très heureusement, croyons-nous — le problème de collectivité et individu en Israël, communauté, dans laquelle l’individu « est responsable de lui-même et partage la responsabilité du peuple». «Au stade de l’A.T., l’Alliance n’a pas encore pleinement développé toutes ses virtualités », notamment pour ce qui regarde la communion entre les membres du peuple. Vu la nature religieuse des relations entre Dieu et son peuple, « cette communion ne pourra jamais être un réseau purement horizontal d’échanges humains» (p. 119). «Jusque dans les rapports sociaux, l’éthique de l’Alliance est toujours religieuse. L’Israël de Dieu, dont l’appel crée la communauté et l’anime, précède, sous-tend et dépasse l’Israël selon la chair dans lequel pour un temps il s’incarne» (p. 120). Cette étude dense, suggestive et remarquablement claire, est une contribution de valeur montrant l’enracinement dans l’A.T. de la théologie morale chrétienne ; car à travers la morale d’Israël, c’est finalement l’agir chrétien qui est visé. Elle permet de mieux saisir dans leur vivante dialectique l’initiative de Dieu et l’agir de l’homme dans le déroulement de l’histoire, d’où est banni tout cxtrinsécismc. <La dimension historique de la morale d’Israël ne s’oppose nullement à son théocentrismc radical, pas plus que sa recherche de Dieu ne le détourne de l’histoire» (p. 103). Il s’agit de la rencontre de deux dynamismes l’un divin, l’autre humain, celui de Dieu restant fondamental et ultime. Nous ne pouvons que recommander vivement la lecture de ce livre éclairant et bienfaisant. — Ch. Matagne, SJ.

	R. W. Gleason, S.J. — Yahweh. the God of the Old Testament. Englewood Cliffs, N.J., Prentice-Hall, Inc., 1964, 21 X 15, iv-124 p.

	Les livres du P. Gleason sont appréciés du public et celui que nous présentons ici mérite le même intérêt. Sous forme de « brève introduction aux idées d'Israël sur Dieu », l’auteur aborde en fait * le thème central de l’A.T. ». Dans ces dix chapitres de vulgarisation sérieuse, qui ont la simplicité et la clarté souhaitées, le Père a tire le maximum de fruit de l’exégèse récente. Au terme de cette centaine de pages, le lecteur aura acquis une excellente théologie biblique en la matière ; il fera bien d’observer attentivement l’ordre même des chapitres qui n’est pas sans importance pour situer exactement les problèmes, et cette remarque vaut surtout pour ce qui touche à la création. (Un détail : à la p. 76, il s’agit déjà du Deutéro-Isaïe). — M. Gilbert, SJ.

	J. Becker, SS.CC. — Gottesfurcht im Alten Testament. Coll. Analecta

	Biblica, 25. Rome, Tnst. Biblique Pont., 1965, 24 X 17, xix-303 p.

	La crainte de Dieu est certes une donnée centrale et caractéristique de la religion de l’A.T. Il valait donc la peine de lui consacrer une étude exhaustive. Le P. Becker s’y est appliqué et nous donne les résultats de son enquête, menée avec beaucoup de rigueur. Un premier chapitre étudie le vocabulaire : yr’ et ses dérivés ainsi que les autres et nombreuses racines synonymes. Les deux chapitres suivants ont pour objet la crainte qu’éprouve l’homme devant le «numineux» (qdsh, nôra*) se manifestant dans les théophanies, les rêves, les visions, les hauts faits de Dieu lors de l'exede, provoquant chez l’homme vénération et soumission. Les ch. 4-9 considèrent successivement les différents aspects, cultuel, moral et « légaliste » de cette attitude. Le Dt et les écrits apparentés connaissent presque exclusivement l’aspect cultuel de la crainte de Dieu qui est, formellement, fidélité au Dieu de l’Alliance. C’est dans le cadre du formulaire de l’Alliance qu’il faut comprendre son contenu et l’observation de la Loi, conçue comme stipulation d’alliance. L’aspect cultuel se retrouve dans les Psaumes, surtout dans l’expression : « les craignants Dieu », qui désigne la communauté cultuelle du peuple de l’Alliance. S’il est prédominant dans l’A.T, l’aspect moral est surtout caractéristique des écrits sapientiaux et sv rencontre déjà dans la tradition élohiste. Après l’exil, il y a changement dans la structure de la sagesse : on en vient à mesurer le comportement moral strictement à l’observation fervente de la Loi qui finalement devient une grandeur absolue. La crainte de Dieu revêt alors un aspect nettement légaliste. On notera la^ rareté du thème dans la tradition sacerdotale. Il y aurait bien des nuances à apporter à ce bref résumé. Ce travail sérieux passe en revue la plupart des textes où il est question de la crainte de Dieu. 11 en ressort qu’on évitera désormais le simplisme qui faisait de l’A.T. une religion de la crainte tout court, ou de la loi opposée à l’évangile. Cette étude fouillée et systématique d'un thème fondamental de l’A.T. contribue heureusement à une meilleure intelligence de la religion de l’A.T. — Ch. Matagne, SJ.

	J. Hempel. — Das Ethos des Alten Testaments. Coll. Beihefte zur Zeitschrift für die Alttestamentliche Wissenschaft, 67, Berlin, A. Tôpel- mann, 1964, 23 X 16, xn-343 p., 58 DM.

	n. r. th. lxxxix, 1967, n° 7.      26

	On ne peut que se réjouir de voir réédité l’ouvrage important que J. Hempcl avait publié en 1938 dans cette même collection. La présente édition reproduit le texte original où n’ont été introduites que des corrections mineures. Seules les notes, rejetées en fin de volume (p. 204-330) ont subi une mise à jour considérable et ont été fort développées. L’information bibliographique a tenu compte, comme en témoignent les Nachträge, de la littérature publiée jusqu’au 15 novembre 1963. Les index ont été revus et complétés en conséquence. — Ch. Matagne, SJ.

	N. Lohfink, S.J. — Das Siegeslied am Schilfmeer. Christliche Auseinandersetzungen mit dem Alten Testament. Frankfurt a.M., J. Knecht, 1965, 21 X 13, 274 p., 16,80 DM.

	Ce volume contient les textes, retravaillés et enrichis de quelques notes, placées en fin de volume, de neuf conférences données par le P. Lohfink de 1962 à 1964. Il emprunte son titre à la quatrième d’entre elles. Les deux premières traitent de questions générales : la formation de l’A.T. et l’inerrance (voir en référence à celle-ci l’article de Mgr Coppens dans la N.R.Th., 1964, 933-947). Les sujets abordés dans les autres conférences, s’ils sont plus limités, n’en offrent pas moins d’intérêt : le récit de la chute (ses parallèles mésopo- tamiens et son arrière-plan doctrinal) ; le chant de victoire à la Mer des Roseaux (Ex 15 en rapport avec son utilisation dans la liturgie pascale) ; le grand précepte de l’amour de Dieu dans Dt 6, 5 et son contexte ; la loi et la grâce dans le Pentateuque, le Dt et Ez ; la liberté et la répétition (sur les conceptions de l’histoire dans l’Ancien Orient et en Israël) ; l’homme devant la mort et, pour terminer, quelques remarques sur la traduction allemande de la Bible par Martin Buber. En traitant ces différents sujets l’auteur a voulu montrer et expliquer comment l’A.T. garde pour le chrétien d’aujourd’hui une réelle valeur. Les exposés sont remarquables de clarté et sont un modèle de saine exégèse qui, tout en s’appuyant sur les nécessaires démarches de critique littéraire et historique, se sait obligée d’accéder à son véritable objet qui est théologique. Il serait hautement souhaitable qu’une traduction puisse mettre à la disposition du public cultivé de langue française ces conférences bienfaisantes. — Ch. Matagne, SJ.

	R. de Vaux, O.P. — Les sacrifices de l’Ancien Testament. Coll. Cahiers de la Revue Biblique, 1. Paris, Gabalda, 1964, 25 X 17, 111 p.

	Ce volume, qui inaugure la série des « Cahiers de la Revue Biblique », contient le texte français, un peu élargi et enrichi de notes, de quatre conférences, données par le P. de Vaux à VUniversity College de Cardiff en 1961, sur les origines, l’histoire et la signification religieuse des différents sacrifices de l’A.T. Ces textes complètent, nuancent ou prolongent les pages de l’A. dans les « Institutions de l’A.T. », que nous avions recommandées à nos lecteurs (cfr N.R.Th., 1960, p. 974). Concernant la Pâque (ch. 1), l’A. montre ses attaches avec le nomadisme et ses ressemblances avec les anciens sacrifices arabes. Le rite, antérieur à la sédentarisation, a subi l’influence historicisante de la religion d’Israël. L’union de la Pâque avec la fête des Azymes s’est faite sous Josias et avant l’exil. « Mémorial » de la libération d’Egypte, la Pâque dans la liturgie commémore un fait passé, manifeste un effet présent, annonce un bien futur et devient ainsi le sacrement de l’Ancienne Alliance, type et figure de la Pâque nouvelle. Dans le ch. 2, après avoir décrit le rituel des holocaustes et des sacrifices de communion, l’auteur en retrace le développement historique. L’holocauste, plus rare dans les temps anciens, est devenu le sacrifice régulier du Temple tandis que la fréquence des sacrifices de communion a diminué, principalement en raison de la centralisation du culte. Ces deux sacrifices étaient communs aux Cananéens et aux Israélites, sauf le rite du sang. Ils se retrouvent en Grèce et appartenaient à une civilisation présémitique répandue dans le bassin de la Méditerranée orientale. Les sacrifices humains (ch. 3), exceptionnels chez les anciens Sémites en dehors de la Phénicie, n’ont jamais été reconnus comme légitimes en Israël. Les sacrifices « à Moloch », identiques aux sacrifices molk de l'Afrique du Nord, sont, en Israël, un emprunt aux Phéniciens. Le mot a été mal compris et les Israélites ont pensé à un dieu Roi, un Mèlèk. « Cette coutume, introduite de l’étranger, restreinte à la région de Jérusalem, limitée dans le temps, condamnée par tous les représentante du jahvisme, ne peut pas prouver que les sacrifices humains aient jamais été légitimes en Israël» (p. 81). Le ch. 4 traite des sacrifices expiatoires : sacrifices pour le péché (hattat') et de réparation (asham), qui existaient avant l’exil et dont l’importance croissante est manifestée par le Jour des expiations. L’existence de rites semblables chez les peuples voisins ne saurait être démontrée. Telles sont, brièvement résumées, les positions adoptées par le P., de Vaux dans ses brillantes conférences. Si l’on peut hésiter à accepter certains points de détail (par ex. sur le sacrifice de type pascal, seule forme de sacrifice connue des israélites nomades, p. 21-22), on acceptera volontiers cette synthèse, reposant sur une information large et sûre. — Ch. Matagne, S.J.

	
		Kütsch. — Salbtmg als Rechtsakt im Alten Testament und im alten Orient. Coll. Beihefte zur Zeitschrift fur die alttestamentliche Wis- sonschaft, 87. Berlin, Tôpelmann, 1963, 24 X 16, x-80 p.



	Dans cette monographie, E. Kutsch étudie l’onction comme acte juridique dans l’A.T. et l’Ancien Orient. Après avoir dans une première partie (p. 1-15), rappelé les conceptions de l’Ancien Orient et d’Israël sur l’effet purifiant et fortifiant de l’onction d’huile et passé en revue les verbes employés pour exprimer l’onction, il aborde l’objet propre de son étude dans la seconde partie, divisée en deux sections : l’onction d’huile comme purification-libération et l’onction comme communication de force, de puissance, d’honneur. Il note d’abord qu’en Israël comme dans l’Ancien Orient, le rite de l’onction faisait partie d’une action juridique et constituait elle-même un acte juridique marquant un changement d’état dans la personne ointe : par ex. l’onction d’un esclave lors de son affranchissement signifie sa libération. L’exposé est très clair, très documenté. On hésitera cependant à suivre l’auteur dans l’interprétation qu’il donne de l’onction du grand prêtre juif et de l’onction royale en Juda. Pour celle-ci, il nous semble difficile de justifier que l’expression « oint de Jahvé», appliquée à Saül, David et leurs succsseurs, puisse s’expliquer comme simple emploi métaphorique à partir de l’application qui en est faite à Cyrus en Is 45, 1. L’auteur n’en fait dès lors qu’un simple « theologoumenon », une idée religieuse dont les récits de 1 S 9, 1-10, 16 (Saül) et 1 S 16, 1-13 (David) seraient le « hieros logos». Cette position nous semble artificielle et repose sur une préférence arbitraire ne reconnaissant de valeur historique qu’aux seuls textes parlant d’une onction du roi par le peuple. Monographie très utile en raison de l’abondance de son information mais qu’il faudra utiliser avec circonspection. — Ch. Matagne, S.J.

	
		Altmann. — Erwâhhmgstheologie nnd Universalismus im Alten Testament. Coll. Beihefte zur Zeitschrift fur die alttestamentliche Wissenschaft, 92. Berlin, A. Tôpelmann, 1964, 24 X 16, vi-31 p., 9 DM.



	Dans cette brève monographie, l’auteur ne peut qu’esquisser l’évolution des rapports entre le thème de l’élection et celui de l’universalisme dans l’histoire d’Israël. Il le fait en passant en revue les principaux textes et montre que c’cst l’histoire même du peuple élu qui a exercé la plus grande influence sur les différentes conceptions que les auteurs de l’A.T. se sont faites de l’élection, du point de vue théologique. On voit s’y manifester une tension constante entre deux attitudes : celle d’un séparatisme assez radical et celle de la conscience d’une mission à l’égard des peuples payens. Simple esquisse clairement présentée et suggestive. — Ch. Matagne, SJ.

	
		Wanke. — Die Zionstheologie der Korachiten in ihrem traditionsgeschichtlichen Zusammenhang. Coll. Beihefte zur Zeitschrift fiir die Alttestamentliche Wissenschaft, 97. Berlin, A. Tôpehnann, 1966, 23 X 16, v-120 p., 28 DM.



	Parmi les psaumes des « fils de Coré », les ps. 42-43, 46, 48, 84 et, 87 présentent ce trait commun : un intérêt particulier à l’égard de Sion-Jérusalem. L’A. présente d’abord une traduction allemande de ces cinq psaumes, avec notes textuelles et littéraires. Mais c’est la théologie de la Ville Sainte, qui y est exprimée ou impliquée, que G.W. étudie dans le contexte de l’histoire de la tradition. Dans le cadre des énoncés de l’A.T. sur Jérusalem, la théologie de Sion, dans ces psaumes, tout orientée vers l’eschatologie, représente, selon l’A., un développement tardif : elle est post-exilienne. Une seconde partie étudie en détail la terminologie et les thèmes exploités par les Coraïtes dans les « cantiques de Sion » : les désignations de Dieu (« Yahwé Sabaoth », «Elyon», « Dieu de Jacob»), les thèmes de la montagne de Dieu, du paradis, du combat contre le chaos et surtout contre les peuples, enfin Jérusalem comme résidence de Dieu. Il ressort de cet examen que rien n’indique une origine ancienne de ces psaumes ni ne permet de supposer l’existence d’une tradition cultuelle préisraélite à Jérusalem. Malgré ce qui reste de discutable dans la thèse de l’A., son argumentation est souvent pertinente et la méthode de datation des psaumes ici mise en œuvre mérite considération. — Ch. Matagne, S.J.

	
		H. Schmid. — Wesen und Geschichte der Weisheit. Eine Untersuchung zur altorientalischen und israelitisehen Weisheitsliteratur. Coll. Beihefte zur Zeitschrift für die Alttestamentliche Wissenschaft, 101. Berlin, W. de Gruyter, 1966, 23 X 16, xm-250 p., 52 DM.



	Durant les trente dernières années, on a caractérisé généralement la sagesse comme utilitaire, eudémoniste, rationnelle, profane en son origine puis devenant religieuse, an-historique et supratemporelle. Cet ensemble d’attributs, dont les recherches sur la sagesse égyptienne ont commencé d’ébranler la pertinence, méritait de subir une épreuve critique à la faveur d’un nouvel examen de la littérature sapientiale d’Egypte, de Mésopotamie et d’Israël. C’est la tâche que l’A. s’est assignée. Pour chacun de ces trois secteurs, qui forment les trois parties de son ouvrage, il traite des sources, de la structure, de l’histoire et de la crise de la sagesse. Un supplément d’une quarantaine de pages donne la traduction allemande de beaucoup de textes égyptiens et mésopotamiens auxquels on se réfère constamment. L’A. entend montrer le développement et le changement de structure de la pensée sapientielle dans l’Ancien Orient en liaison avec le temps et l’histoire. Nous ne pouvons songer à reprendre ici, fût-ce à grands traits, les trois tableaux où l’A. inscrit l’évolution de la sagesse. Il nous a paru que l’ensemble est très stimulant pour la recherche. Certes il y a des positions qui mériteraient d’être discutées. On peut se demander si certaines interprétations ne sont pas trop influencées par une philosophie récente de l’histoire ou par un souci de présentation volontiers systématique. Du moins ressort-il de ce travail et des interrogations qu’il propose, qu’il faudra désormais étudier avec une plus grande attention la place et la valeur de la réflexion sapientielle dans l’économie de la révélation. — Ch. Matagne, S.J.

	
NOUVEAU TESTAMENT

	EVANGILES

	R. L. Brückberger. — L’Histoire de Jésus-Christ. Paris, Grasset, 1965, 23 X 14, 626 p., 27,50 FF.

	C’est l’histoire de Jésus-Christ que l’A., bien connu des auditeurs de la radio et des spectateurs de la TV, veut retracer pour ses contemporains, et par là leur annoncer, dans un langage qui leur est accessible, la bonne nouvelle de Jésus mort et ressuscité. L’A. hésite lui-même à caractériser le genre littéraire de son volume : «ce n’est pas... un livre d’exégèse», écrit-il (p. 13) et, à maintes reprises, il s’en prend aux exégètes, argumentant parfois d’un point de vue affectif plutôt que sur la base du texte sacré. D’autre part, il présente catégoriquement et sans nuances des hypothèses avancées timidement par les chercheurs, et on lui saurait gré d’être davantage au courant des méthodes rigoureuses et critiques de l’exégèse moderne. Malgré ces lacunes, cet ouvrage de vulgarisation, destiné spécialement aux jeunes, mérite notre gratitude, car il s’efforce de présenter au grand public un visage attirant et épanoui de Jésus. L’A met sa vaste culture littéraire et historique au service de son talent d’écrivain : d’une plume alerte, emportée, incisive toujours, acerbe parfois, il met véritablement en scène les récits évangéliques en pénétrant la psychologie des personnages. Souvent il fait appel à des situations historiques actuelles, dans un rapprochement frappant, afin de faire saisir un état d’esprit. Bref, c’est le fait « Jésus » qu’il tente de faire revivre dans sa dimension historique. Il n’y réussit pas mal : les passages de ce genre, tel le ch. XVII intitulé «le conflit », sont parmi les plus captivants. Plusieurs fois au cours du volume, l’A. nous confie qu’il songe à en écrire un second sur la doctrine de Jésus- Christ ; peut-être la faiblesse du livre réside-t-elle dans cette dichotomie. En effet, la doctrine de Jésus fait corps avec son histoire ; cette fondamentale unité ne ressort pas assez, et l’on sent un déséquilibre entre les pages historiques et les pages doctrinales, comme les ch. sur l’eucharistie (XVI), l’apocalypse chrétienne (XVIII), la résurrection (XXIV).

	On regrettera que l’A. se laisse facilement emporter par sa fougue littéraire dans un but apologétique ou parénétique, notamment en réponse à des difficultés modernes. L’abondance de demi-arguments — même présentés avec verve ou habileté — ne font jamais un argument ; il est certain, par exemple, que les appels à la science (pp. 45 ss, 163 ss, 613) ne satisfont pas le scientifique. Même s’il accepte le propos et la manière de l’A, l’exégète et le théologien seront nécessairement mal à l’aise devant nombre d’inexactitudes plus ou moins importantes ; quelques exemples : la présentation « tragique » de la justification (p. 37), celle du miracle, sans référence explicite à la résurrection (p. 59), le dossier « Marie Madeleine », sur lequel l’A. revient par trois fois (pp. 14, 344, 505), l’antisémitisme mis sur le compte de Jean (p. 428), la présentation de la déclaration de Jésus au sanhédrin (p. 413), la date précise (44 !) de la composition de l’évangile de Mt à Jérusalem (pp. 28, 308), le développement à propos de l’appellation «Femme» au Golgotha (p. 477), la caricature du «christianisme» d’aujourd’hui (p. 520), etc. On est étonné du peu de cas que l’A. fait des perspectives théologiques des évangiles, qu’il ramène à un souci d’adaptation pastorale (p. 195), du sens profond de la topographie évangélique (p. 562), des dimensions catéchétiques des récits de la mort de Judas (p. 287) ou de la résurrection et des apparitions. Certaines expressions s’avèrent choquantes, comme : « il (Jésus) se ressuscite lui-même et reprend d’autorité sa place à la droite de son Père» (p. 88) ; à propos de la tentation de Jésus, « il (le diable) le tient serré contre lui dans un embrassement terrible» (p. 161), sans parler de l’appréciation déplaisante du colonialisme (p. 268).

	Ce volume comporte donc de gros défauts ; il n’est pourtant pas sans intérêt, car on sent que l’A. a médité et vécu intérieurement l’Evangile. S’il n’en épuise pas la richesse, ce qu’il en extrait accrochera le grand public, prépare à accueillir ce livre par une propagande soignée. Les lecteurs, souhai- tons-le, sauront dépasser les outrances de langage, les exagérations ou les positions trop carrées de l’A. Ils comprendront que, derrière les traits du Jésus qu’il présente, vit une personne à rencontrer concrètement par la prière et le contact direct avec l’Evangile ; le mérite de l’A. aura été d’inviter scs contemporains, et surtout les jeunes, à regarder vers le Christ. — J. Radcr- makers, S.J.

	W. Trilling. — Fragen zur Geschichtlichkeit Jesu. Coll. Patmos Paperback. Dusseldorf, Patmos, 1966, 20 VX 13, 184 p., 14,80 DM.

	Quelles certitudes pouvons-nous atteindre au sujet de Jésus par la voie de la méthode historique critique ? C’est à cette question que veut répondre l’auteur ; il n’entend pas faire œuvre originale, mais bien plutôt recueillir les résultats sûrs ou plausibles de la recherche contemporaine ; c’est une sorte de guide, qu’il offre aux lecteurs catholiques de langue allemande, dans l’étude des travaux récents relatifs à l’historicité de Jésus. Il nous avertit, dans sa préface, que ses réflexions l’ont fait aboutir à une position moyenne ; l’historien évitera d’une part le scepticisme radical, la négation de toute certitude historique possible, et d’autre part le fondamentalisme, l’opinion suivant laquelle les documents évangéliques nous offriraient une reproduction littérale des événements (des enseignements ?) concernant Jésus (p. 10). A-t-il réussi à fonder cette opinion pour chacun des thèmes envisagés ? Du moins, voici quelques remarques relatives à trois d’entre eux. D’abord, la question des miracles (pp. 96-106) : la puissance thaumaturgique de Jésus n’est pas douteuse ; et il est certain aussi que les récits de miracles de Jésus ont un style « propre » : les signes qu’ils nous offrent mettent toujours l’événement en relation avec la foi des bénéficiaires ou des spectateurs, et visent à ouvrir leurs esprits à la reconnaissance de la mission de Jésus (p. 100) ; mais d’autre part, ces mêmes récits sont construits selon un schéma qui se refuse à les présenter comme un procès-verbal, comme un constat détaillé et minutieux de l’événement et de ses circonstances ; ils sont avant tout une prédication en acte du message du règne de Dieu et de la révélation messianique ; en conséquence, il ne serait pas surprenant que certains de leurs traits soient explicables par la volonté de souligner la grandeur de l’œuvre de Jésus plutôt que par le souci d’atteindre à toute exactitude matérielle (p. 101). Conclusion que ratifieront sans doute les exégètes. Autre problème : quel a été l’enseignement de Jésus sur la fin du monde ? (pp. 106124). L’historien se trouve en présence d’une double série de textes : les uns annonçant l’imminence (temporelle) de la fin ; les autres faisant état d’une ignorance (ou d’un délai ?) ; il semble à l’auteur qu’aucune conciliation satisfaisante n’ait encore été proposée ; mais, du moins, il n’est pas montré que Jésus ait commis une erreur. Enfin, la résurrection (pp. 141-161) : c’est un événement qui n’a pu qu’être objet de foi, même pour les Apôtres ; mais cette foi avait son fondement d’abord dans les apparitions, dont l’historien peut établir l’authenticité d’ensemble, et, ensuite, dans le tombeau vide. Ici encore, on se trouve en présence d’exposés très nuancés, et, nous paraît-il, acceptables. Nous ferions deux réserves. De ce que la forme littéraire d’un récit soit midraschique, peut-on en conclure qu’aucun fait historique n’y soit sous-jacent (p. 81) ? Nous ne le pensons pas. L’auteur appuie fortement sur le fait que l’historien, quand il s’agit de Jésus, nous confronte, pour finir, à un espace de signification qui demeure ouvert à plusieurs réponses absolument possibles ; c’est notre libre décision qui nous fera prendre parti (p. 169). Il est bien vrai que la recherche historique ne nous donnera pas l’évidence contraignante ; mais il reste qu’elle fondera légitimement l'adhésion libre, à l’exclusion du refus, et même qu’elle en fera apparaître l’obligation. En fait, c’est bien ainsi que l’entend l’auteur ; mais l’accentuation des diverses possibilités (après l’histoire) inclinerait le lecteur quelque peu inattentif à lui prêter un certain fidéisme. — L. Malevez, S.J.      .

	R. Laurentin. — Jésus au Temple. Mystère de Pâques et foi de Marie en Luc 2, 48-50. Coll. Etudes Bibliques. Paris, Gabalda, 1966, 25 X 16, 278 p.

	Dix ans après son remarquable ouvrage : Structure et Théologie de Luc 1-2, (cfr N.R.Th., 1959, p. 855) l’A., mariologue averti et fin exégète, amplifie ici une modeste communication présentée au Congrès international de Saint-Domingue en mars 1965. Le propos en était d’éclairer le cheminement de la foi de Marie, à la lumière de la réflexion de Le 2, 50: « Ils ne comprirent pas ce qu’il disait ».

	Un 1er ch. aborde l’état de la question concernant ce verset : est-ce Marie, ou d’autres personnes, qui n’avaient pas compris la divinité de Jésus ? Quantité d'interprétations plus ou moins satisfaisantes sont discutées par l’A. qui entreprend, au ch. Il, une étude littérale de la péricope (Le 2, 47-51), essayant d’y «discerner un sens certain et obvie» (p. 31) du texte. La réponse de Jésus à la question étonnée et inquiète de Marie invite sa mère à un progrès dans la foi : passer du plan de la maternité charnelle à celui de la maternité divine. L’A^ note le sens précis de l’expression du v. 49 : non pas « être aux choses» ou «aux affaires de mon Père», mais bien être chez mon Père, c.-à-d. «dans sa maison», au sens local ; le dilemme est, pour Jésus : retourner à Nazareth ou demeurer à Jérusalem, c.-à-d. vivre une vie à dimension humaine ou se situer dans la perspective pascale du salut en habitant le Temple.

	Cette lecture littérale, appuyée sur l’exégèse patristique, s’éclaire dans un 3"* ch. par l’étude des « thèmes qui ont polarisé la catéchèse et la rédaction de Luc» (p. 85). Dans l’ensemble de Le 1-2, notre péricope apparaît comme «la conclusion et le point de convergence ultime de tout l’Evangile de l’Enfance» : à la Présentation, manifestation publique de Jésus par ses contemporains, fait suite la déclaration personnelle de Jésus sur son identité : la Passion, prophétiquement, s’amorce, et le thème lucanien du Temple prend toute sa consistance dans la lumière de Pâques. Poursuivant le parallélisme dans le reste de l’évangile (ch. 3 à 24), l’A. consacre un 4“e ch. à étudier la connexion des principaux thèmes : Jérusalem (caractérisée par la, montée- ascension de 9, 51), le Temple, les trois jours, le «il faut» propre à Luc, le sens de l’accomplissement, de l’incompréhension, de la recherche. Tous ces thèmes apparaissent comme des harmoniques du Mystère pascal et se trouvent rassemblés en Le 2, 48-50 comme une parabole prophétique. Le ch. V confronte alors l’intention de Le avec celle de Jn, étudiant « les indicatifs du Mystère pascal et leur corrélation dans le quatrième évangile» (p. 111) : le récit de Cana et des vendeurs chassés ainsi que les controverses de Jn 7 et 8 explicitent «le signe du Temple». L’influence de la littérature de sagesse, surtout Si 24, dans l’élaboration de la péricope lucanienne paraît probable à l’A. ; c’est l’objet du ch. VI. Un dernier ch. essaie de déterminer le genre littéraire de Le 2, 40-52 : il relève de la catéchèse ; sa valeur historique ressort nettement de la comparaison avec les récits d’enfance transmis par les traditions hellénique et juive. L’épisode se présente comme un nutshal, dont le centre est la parole de Jésus : «Il me faut être chez mon Père», et son acte prophétique posé dans la vie quotidienne mais chargé d’une signification révélatrice sur le plan de l’histoire du salut. Détails et présentation littéraire manifestent «dans l’Enfance du Christ les signes annonciateurs de la Passion et du retour au Père par la mort qui est l’essentiel de son mystère» (p. 166). A ce niveau de la recherche, l’A. marque combien son exégèse de spécialiste rencontre l’interprétation spontanée des Pères de l’Eglise : « Sur ce point, écrit-il, les progrès encore inachevés de l’exégèse scientifique n’ont été qu’un retour aux Pères» (p. 167).

	Un bref chapitre de conclusion rassemble les articulations de cette excellente étude, en souligne les implications christologiques et tente de caractériser la foi de Marie : une « foi vivante, exemplaire, hors de pair par sa qualité incomparable, non par une condition d’exception, par sa profondeur plus que par son explicitation, par son intensité plus que par ses moyens» ; la connaissance qu’elle avait de la personne de son Fils « est restée soumise à la loi de croissance» (p. 177). Et l'A. note que cette affirmation rejoint le texte de la Constitution Lumen Gentium citant Le 2, 50 : « Marie a progressé dans le pèlerinage de la foi » (nn. 57-58).

	A son travail, l’A. ajoute cinq annexes du plus haut intérêt pour les théologiens et les mariologues : normes doctrinales de l’Eglise à propos de la connaissance qu’eut Marie de la divinité du Christ, dossier patristique grec et latin fournissant 92 témoignages éclairants sur la question, bibliographie de près de 200 titres à propos de la péricope étudiée ; un triple index (citations scripturaires, noms propres et thèmes) termine le volume.

	Soulignons l'importance de cette étude, non seulement du point de vue exé- gétique, mais aussi sur le plan^ de la patrologie et de la théologie du dogme marial ; il contribue davantage à l’élaboration d’une mariologie saine et authentique que des dizaines de volumes pieux mais sans fondement solide. Dans un événement «banal» de la vie de Jésus, l’A. a su ressaisir le déploiement progressif du mystère du salut en même temps que la méditation de l’Eglise dans la croissance de sa foi. Cette exégèse compétente, éclairée, sensible, est elle- même un geste de foi : elle force notre admiration et incite singulièrement notre foi à grandir. — J. Radermakcrs, SJ.

	W. D. Davies. — The Setting of the Sermon on the Mount. Cambridge

	University Press, 1964, 24 X 15, xvi-547 p., 63 sh.

	— The Sermon on the Mount. Cambridge University Press, 1966, 18 X 12, vni-163 p., 9 sh. 6 d.

	Nous connaissons le professeur W. D. Davies, spécialiste du judaïsme rab- binique et de scs rapports avec le christianisme naissant. .Apres avoir étudié « Paul et le judaïsme rabbinique » (cfr N.R.Th., 1949, p. 766), c’est au Site im Lebcn du Sermon sur la montagne qu’il s’attaque aujourd’hui, recommençant sur de nouvelles bases une étude maintes fois entreprise, afin d’un déterminer les principales coordonnées : composition matthéenne, contacts avec le judaïsme ambiant, influences de l’Eglise en formation, contexte du ministère de Jésus. C’est donc moins le contenu et la signification du Discours que la question historique de sa formulation que l’A. examine dans son volumineux ouvrage, dont il condense les conclusions de manière accessible au grand public dans un « livre de poche » fort suggestif que nous recommandons à ceux qui n’auront pas la possibilité ou la patience de suivre l’A. dans tous les détours de sa recherche.

	Un ch. d’introduction (pp. 1-13) passe en revue les études récentes sur la composition du Sermon sur la montagne, puis l’A. examine la fonction de ce Sermon dans le 1" évangile (pp. 14-108). Il met en question le plan qui diviserait l’év. en 5 sections comprenant parallèlement des discours et des récits de miracles, par référence aux 5 livres du Pentatcuque. Il accueille avec plus d’indulgence les motifs de la «Loi nouvelle» et du «nouveau Moïse» par référence à l’Exode, mais il estime qu’ils sont secondaires en Mt ; Jésus est davantage le «nouvel Israël» et sa loi la «loi messianique». En fait, affirme l’A., les catégories mosaïques sont dépassées dans le Sermon sur la montagne, qui ne peut être compris que dans la foi en la personne de Jésus, une foi qui devient imitation et mise à son école. Loin de rejeter la Loi, Jésus la mène à son accomplissement et en fait ressortir sa pleine signification ; c’est dans ce sens qu’il faut comprendre les affirmations d’autorité du Maître : «on vous a dit... moi, je vous dis».

	Un 3",e ch. (pp. 109-190) s’efforce de situer le Sermon sur la montagne par rapport à l’attente messianique juive. Parcourant l’A.T., les apocryphes, les manuscrits de la Mer Morte et les sources rabbiniques, l’A. relève de nombreux parallèles du Discours matthéen, mais ne trouve nulle part exprimée l’espérance d’une «loi nouvelle», terme que Mt n’emploie pas davantage ; il s’agit bien plutôt d’une « interprétation » nouvelle, plus parfaite, de la tradition mosaïque, qui serait dévoilée aux temps messianiques.

	
Important pour l’exégèse du passage est le 4“° ch. (pp. 191-315), qui étudie les rapports du Sermon sur la montagne avec le judaïsme contemporain. La gnose juive ne trouve pas d’écho en Mi. Peut-être pourrait-on relever quelques traces de polémique contre la secte de Qumrân, mais les contacts ne semblent pas significatifs ; il n’y a pas d’analogie entre l’ecclésiologie matthéenne et la communauté des Esséniens. C’est la confrontation avec le judaïsme officiel, et spécialement avec le pharisaïsme, qui domine chez Mt : l’A. y discerne une opposition marquée à la législation de l’école de Yamnia, sous l’influence de Rabbi Yochanan ben Zakkai, — la prière des dix-huit bénédictions — dont le Sermon sur la montagne serait comme le pendant chrétien. Il va sans dire que, dans ce cas, l’év. de Mt doit être postérieur à la chute de Jérusalem.

	Ensuite, l’A. aborde la question de la situation et de la fonction du Sermon sur la montagne dans l’Eglise primitive (pp. 316-414). Il ne voit pas d’opposition entre Mt et Paul, et le particularisme professé par le premier est à mettre au compte de sa fidélité à la tradition sur Jésus ; en fait, il accepte la mission aux païens, à l’encontre du courant juif. La tradition sur laquelle Mt s’appuie s’accorde avec les tendances théologiques de Paul et de Jacques et montre certains contacts avec la tradition johannique : le comportement moral du chrétien est commandé par la loi messianique qu’exprime l’enseignement de Jésus.

	Un 6”* ch. examine le sens et la fonction du Sermon sur la montagne dans la prédication de Jésus (pp. 415-435). L’A. réagit contre les outrances de la Fonngcschichte ; il estime qu’il est possible de reconstituer les grandes lignes de l’enseignement de Jésus et se montre sceptique envers l’idée d’une communauté créatrice des paroles du Seigneur. Jésus apparaît bien comme Maître, Prédicateur théologique et Rabbi ; son message doit cependant être distingué des expressions du judaïsme contemporain : son expérience personnelle de la volonté de Dieu et son insistance sur l’actualité du Royaume détonnent sur le milieu ambiant. Le Sermon sur la montagne ne détruit pas la Loi mosaïque ; il en fait éclater toute interprétation mesquine ou restrictive par ùn radicalisme exigeant, mais sans dureté : en même temps qu’il dispense son enseignement, le Christ donne la grâce pour le suivre, car dans sa personne s’exprime l’amour universel et miséricordieux du Père. C’est ce qu’évoque trop brièvement et de façon trop générale une conclusion (pp. 436-440) qui comporte en outre un excursus hors de propos.

	Le livre n’est cependant pas terminé : 40 pages contenant 15 appendices traitent de points particuliers (exégèse de péricopes néotestamentaires, développements rabbiniques parallèles intéressants, questions actuelles d’exégèse) en rapport avec le Sermon sur la montagne ; puis 23 pages de bibliographie et 40 pages d’index (citations scripturaires et littéraires, noms d’auteurs et matières) achèvent l’œuvre, offrant au lecteur une mine précieuse de renseignements.

	On pourra discuter un certain nombre des assertions de l’A. ; sa thèse, p.ex., à propos de l’opposition de Mt à l’école de Yamnia, si elle est originale et éclairante à bien des égards, n’emportera pourtant pas une conviction unanime. Certains en diront autant de plusieurs rapprochements entre Mt et Paul. On pourra déplorer l’absence de Redaktionsgeschichte du Sermon sur la montagne, qui distinguerait la tradition sous-jacente de l’œuvre du rédacteur ultime du lvr évangile, un peu dans la ligne de l’ouvrage de Dom J. Dupont sur les Béatitudes, mais tel ne semble pas être le propos de l’A. On pourra même regretter un manque de synthèse de la brillante analyse menée par Davies. Mais on devra s’incliner devant la maîtrise avec laquelle l’A. se meut dans un domaine vaste et ardu, celui du judaïsme rabbinique, que nous ignorons trop. Ses discussions de détail sont remarquables par leur solidité et leur précision, ses jugements s’avèrent constamment fermes et mesurés, son érudition et son information atteignait une ampleur extraordinaire. Il nous rend un inappréciable service en mettant à notre portée les données rabbiniques ; aussi ce beau volume constitue-t-il pour l’exégète de Mt un instrument désormais précieux et indispensable. — J. Radermakers, S.J.

	C. H. Dodd. — Historical Tradition in the Fourth Gospel. Cambridge University Press, 1963, 24 X 15, xn-454 p., 55 sh.

	Les nombreuses publications du grand scholar de Cambridge, aujourd'hui émérite, nous ont familiarisé avec une exégèse probe et patiente, précise et nuancée, ouverte et pondérée, sans ostentation d’érudition, tirant sa valeur et son mérite du travail personnel et de la réflexion sagace de' son auteur. La parution, il y a dix ans, de sa remarquable Interprétation of the Fourth Gospel nous faisait attendre avec confiance la suite que sa conclusion annonçait. Notre attente se trouve maintenant comblée : le volume que nous présentons marque un événement dans l’histoire de l’exégèse du IV® évangile. C’est en effet le labeur de toute une vie que l’A. nous livre dans cet ouvrage, écrit d’une plume alerte, en un style agréable et attachant, trop rare dans les travaux de ce genre. Aussi son influence se fcra-t-elle certainement sentir dans les recherches johanniques ultérieures.

	Le problème qu’il aborde est celui de l’historicité du IV® év. La thèse des modernistes considérant cet évangile comme « spirituel », et partant comme dénué de valeur historique objective, est aujourd’hui abandonnée par la majorité des critiques. Le prof. Dodd s’emploie ici à rechercher dans le IV® év. les traces de la tradition palestinienne qui se trouve à l’origine de sa composition. De façon pertinente et expérimentée, l’A. utilise à cet effet les méthodes de la Formgeschichte, afin de distinguer le Sits bn Lebeu propre de l’év. johannique de la théologie qui y est impliquée.

	Une introduction détermine le but de l’A., qui souligne l’importance d’une tradition orale, non seulement comme préalable à la rédaction, mais comme contemporaine de l’activité littéraire de l’évangéliste. Cette tradition apparaît « comme une fonction de la vie de l’Eglise, depuis scs débuts, sans solution de continuité » (p. 7). On ne peut donc parler de « construction évangélique » destinée à illustrer un kérygme antérieurement établi, mais bien d’événements réels dont la transmission aboutit à l’établissement du kérygme. C’est le cheminement de cette « tradition historique » que l’A. se propose d’examiner dans le IV® év.

	Deux grandes sections divisent le volume ; la première analyse les récits : épisodes de la Passion, événements miraculeux du ministère public de Jésus, histoire de Jean-Baptiste et des premiers disciples ; la seconde, plus brève, est consacrée aux discours, dialogues et paraboles.      '

	Le récit de la Passion (pp. 21-151) suit un ordre bien établi, assez semblable à celui de la rédaction synoptique (p. 22). L’A. montre cependant qu’il ne s’agit nullement d’une ré-élaboration de la tradition synoptique mais d’une tradition différente. Sa conclusion se fonde sur une comparaison minutieuse des testimonia utilisés par les Syn. et par Jn, confirmée par l’examen des différentes scènes de la Passion et des récits tant de la découverte du tombeau vide que des apparitions du ressuscité. Vu ses contacts avec la tradition juive et la situation qu’elle révèle du monde palestinien antérieur à l’an 66 de notre ère, cette tradition johannique a dû être « substantiellement formulée avant cette date et en Palestine» (p. 150) ; les éléments de théologie spécifiquement johannique n’apparaissent ici que dans un nombre réduit de passages.

	Les récits de miracles (pp. 152-232) sont alors analysés : les préludes à la Passion, les guérisons opérées par Jésus, la multiplication des pains. La comparaison avec les récits parallèles des Syn. est soigneusement détaillée ; elle conduit l’A., dans la plupart des cas, à discerner dans le IV® év. un courant de tradition parallèle à celui dont Mt, Mc et Le sont tributaires, plutôt qu’à mettre toutes les différences au compte de la créativité johannique. L’A. consacre un chapitre aux péricopes propres à Jn : le miracle de Cana et la résurrection de Lazare. A propos du premier, Dodd nie la possibilité de l’adaptation au Christ d’une légende païenne, mais il admet comme conjecture, notamment à cause du cadre de noces où il s’insère, que ce récit puisse avoir eu pour origine une parabole de Jésus, ce qui nous laisse sceptique. Quant à la résurrection de Lazare, par contre, il n’y voit pas une élaboration ultérieure de la parabole du mauvais riche et du pauvre Lazare, mais il estime vain de tenter tic reconstruire, au-delà de la présentation johannique, la forme pré-canonique du récit (p. 232) ; il note cependant la similitude de structure entre ce récit et ceux de la résurrection de la fille de Jaïre et de la guérison de l’enfant epileptique, ce qui donne à penser que l’élaboration pré-johannique de la péri- cope de Lazare était encore imparfaitement structurée au moment où elle fut incorporée à l’évangile.

	Après un examen des « passages de transition » et des « notices d’ordre topographique» (pp. 233-247) où il retrouve les linéaments d’une tradition sur les «itinéraires » de Jésus, l’A. étudie la tradition concernant Jean-Baptiste et les premiers disciples du Christ (pp. 248-312). Les données johanniques à ce sujet, plus abondantes que, chez les Syn., se rattachent au monde palestinien (lavant 70. L’activité de Jésus dans le sud et en Transjordanie, telle que Jn la aeent, repose sur une tradition historique solide : Jésus fut d’abord considéré comme un disciple, de Jean, par qui il fut baptisé, avant d’être reconnu pour le Messie. Le Sits im Lcbcn du récit johannique de l’appel des premiers disciples semble etre l’affrontement de la mission chrétienne et de l’opposition juive; il est aeslors difficile d’y retrouver les éléments nets d’une tradition antérieure.

	Dans la seconde partie de son volume, Dodd aborde les discours, contro- rT565, •      et paraboles du IVe év. (pp. 313-420). Si l’argumentation de

	
	1 A., qui tente d’opposer une forme johannique — de type hellénistique — des aialQgues a une forme synoptique — de type traditionnel juif — ne force pas absolument la conviction,^ son entreprise de détection de la forme parabolique en saint Jean paraît extrêmement intéressante et suggestive. La parabole johan- nique, conclut-il, n’est pas allégorie, mais elle se rapproche si étrangement de «a parabole, synoptique qu’on peut lui assigner une identique origine, basée * de façon indépendante, sur la tradition commune et primitive» (p. 387). Un chapitre étudié les groupements de paroles de Jésus et un autre les prédictions e Jesus se rapportant à l’avenir des disciples, à son propre départ et à son retour ; on reconnaîtra, à ce propos, la thèse familière de Dodd sur 1’« eschatologie, réalisée au sujet de laquelle nous ne devons pas oublier la nuance corrective apportée par l’A. dans « The Apostolic Preaching and its Developments », Londres, 1936, p. 93.



	jOnc.lus’on c°tle remarquable et patiente analyse (pp. 421-432) est que « derrière le IVe év. existe une ancienne tradition, indépendante des autres évangiles, qui mérite sérieuse considération comme contribution à notre connaissance des faits historiques concernant Jésus-Christ» (p. 423) ; cette tradition «révèle un contact avec une tradition araméenne originelle telle qu’il faut nécessairement la postuler pour tout ce qui prétend remonter aux commencements du christianisme» (p. 423). On songe immédiatement à un arrière- fond, judéo-chrétien ; Jn semble remarquablement informé sur la topographie de Jérusalem et de la Palestine méridionale, moins bien sur celle de la Galilée, ce qui peut paraître anormal si l’auteur du IVe év. est le fils de Zébédée, mais ce qui confirme l’existence d’une tradition judéenne dont l’A. situe la fixation aux environs des années 55-60. Quel est l’auteur du IVe évangile ? Dodd ne prétend pas dirimer la question, mais il lui semble difficile d’admettre, que ,1e pêcheur de Galilée ait pu assimiler, avec la maîtrise que suppose l’évangile johannique, à la fois la pensée religieuse hellénistique et la culture rabbinique. Quoi qu’il en soit, il situe la composition de l’év. à Ephèse à la fin du I*r s. et ne croit guère à une influence directe du milieu qumrânien.

	Une démarche demeure à entreprendre, qui dépasse le propos de ce volume et que l’A. mentionne à la fin de sa conclusion : arriver, dans la mesure du possible, à émettre un jugement historique objectif sur la tradition qu il a étudiée, en la resituant dans la totalité du milieu historique de, l’époque, mieux connu aujourd’hui par les découvertes et les travaux qui en résultent. Il, reste que l’étude du prof. Dodd, par la rigueur même de sa méthode et la precision de ses analyses, nous aide grandement à nous mettre en contact avec la personne même de Jésus de Nazareth, qui nous apparaît vivante tant, dans la tradition historique utilisée par l’auteur du 4,,,° év. que dans, la présentation ,quil nous en fait, laquelle ne peut, en aucun cas, être considérée comme un écran au «Jésus de l’histoire». Peut-être une étude du vocabulaire et de la syntaxe de Jn, comparés à ceux de la « tradition historique » aurait-elle pu apporter un élément de confirmation. Sachons gré à l’A. de l’inappréciable service qu’il nous rend de contribuer à fonder notre confiance dans la fidélité de Jn à nous transmettre le message authentique du Seigneur. — J. Radermakers, SJ.

	J. Blinzler. — Le procès de Jésus. Coll. In lumine fidei. Tours, Marne, 1962, 20 X 13, 559 p.

	— H processo di Gesù. Coll. Biblioteca di cultura religiosa, 6. Brescia, Paideia, 1966, 21 X 15, 472 p., 3.000 Lires.

	La revue a présenté naguère (cfr N.R.Th., 1959, p. 857) le livre de J. Blinzler dans son édition originale allemande : Der Prozcss Jcsu, qui fut réédité en 1961. Nous nous réjouissons de voir ce livre aujourd’hui traduit en français et en italien. L’optique de l’A. est, rappelons-le, à la fois celle d’un historien et d’un juriste. Il tente d’éclairer le problème de la légitimité et de la procédure du procès du Christ et celui de la responsabilité de sa condamnation. Son livre adopte l’ordre chronologique des événements : inculpation et arrestation, préliminaires du procès chez Anne, audience du sanhédrin, tradition du prisonnier au gouverneur Ponce Pilate et première audience au tribunal romain, épisodes d’Hérodc et Barabbas, scène d’outrages, condamnation et crucifixion. L’A. conclut brièvement, et ajoute une bibliographie fort utile, qui a été soigneusement mise à jour dans l’édition italienne. Dans ce procès extrêmement complexe, il est bien difficile de dégager le point de vue religieux du point de vue politique, et l’A. s’emploie patiemment et avec succès à démêler cet écheveau. Maintenant qu’il pénètre dans les milieux latins, ce livre, espérons-le, aura une heureuse influence sur une certaine catéchèse qui présente le procès de Jésus de façon souvent fort sommaire et antisémite. Ce volume est à consulter par tout prêtre, professeur de religion ou catéchiste qui désire se documenter à bonne source à propos de questions d’histoire, d’archéologie ou de droit en rapport avec les récits du procès de Jésus. — J. Radermakers, S.J.

	E. Dabrowski. — Procès Chrystusa w swietle historyczno-krytycznym.

	Poznan, Ksiegamia sw. wojciecha, 1965, 24 X 17, 323 p., 125 zl.

	C’est un but analogue que poursuit E. Dabrowski dans son ouvrage en langue polonaise, développement d'une thèse présentée en 1934. Dans sa préface. l’A. signale les travaux récents dont il est redevable. Après une brève présentation du problème du «procès de Jésus», rendu plus actuel par la critique radicale, l’A. aborde les sources historiques : Tacite, Fl. Josèphe, les évangiles canoniques et apocryphes. Les discussions, estime-t-il, se concentrent sur deux points : le fait historique de la passion et la séquence des épisodes. Un 2mn ch. parle des protagonistes de l’action, tandis que deux autres sont consacrés à la comparution de Jésus devant Anne et le sanhédrin et devant Pilate et le tribunal romain. La condamnation à mort, l’exécution et l’ensevelissement font l’objet du dernier chapitre, suivi d’annexes traitant de questions plus particulières, dont la chronologie du procès et la situation de la maison de Caïphe et du Prétoire de Pilate. Une bonne bibliographie de 122 titres, un index des auteurs cités et un sommaire en anglais trouvent place à la fin de l’ouvrage. Au cours de son travail, l’A. examine les diverses interprétations critiques des auteurs contemporains, parmi lesquels T.A. Burkill et P. Winter ont une place importante ; il s’accorde avec J. Blinzler pour motiver la condamnation à mort de Jésus par sa déclaration au sanhédrin et reconnaître la légalité de la procédure devant Pilate, mais il rejette certaines de ses conclusions topographiques ou chronologiques. La responsabilité de la mort du Christ revient, à son avis, en partie au sanhédrin, en partie à Ponce Pilate, mais il serait contraire à la vérité historique de la rejeter sur le peuple juif tout entier. Cette étude critique et bien documentée fait honneur à l’exégèse polonaise, dont il nous plaît de souligner les mérites. — J. Radermakers, S.J.
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	The Cambridge Bible Commentary on the New English Bible (Coll.), Cambridge, University Press, 21 X 13, 17 sh. 6 d. par vol., Schl. edn. 10 sh. 6 d., Pbk. edn. 9 sh. 6 d.
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		H. Davies. — A Letter to Hebrews, vm-146 p., 1967, 17 sh. 6 d.

		Grayston. — The Letters to the Philippians and to the Thessalonians. vin-116 p., 1967, 17 sh. 6 d.



	
		J. Lace. — Understanding the New Testament. 16S p., 1965, 17 sh. 6 d.



	
		M. Jones. — New Testament Illustrations. 25 X 19, 189 p., 1966, 200 dess., 25 sh. relic ; 15 sh. broché.



	Nous avons présenté dans cette revue (cfr NJi.Th., 1964, p. 325) le premier volume d’une collection de textes commentes du N.T. dirigée par P. R. Ackroyd, A. R. C. Leaney et J. W. Packer : The Cambridge Bible Commentary. Destinée en premier lieu aux étudiants du secondaire et du cycle supérieur, elle intéresse également les professeurs et les autodidactes. Depuis 1963, les fascicules paraissent régulièrement (cfr N.R.Th., 1966, p. 556), de sorte que nous nous trouvons aujourd’hui devant la série complète ; en moins de quatre ans, l’œuvre a été menée à bien.

	Le commentaire des Actes des Apôtres est composé par J. W. Packer, l’un des co-directeurs ; l’A. souligne avec bonheur les lignes de force de l’œuvre : dynamisme du christianisme en expansion, présentation du message du Christ comme la «Voie» du salut, épopée missionnaire de Paul. De nombreux tableaux chronologiques et des cartes ou plans suggestifs éclairent le texte de façon concrète.      .

	
		Best présente l’épître aux Romains comme le développement du dessein de salut de Dieu au sein de l’histoire humaine, moyennant une dialectique du bien et du mal où entrent Juifs et païens, invités par Dieu à la justification par la grâce qui transforme intérieurement l’homme, le rendant capable de vivre de Dieu. Bref et dense, ce commentaire met bien en relief l’unité de l’épître.      .      .



	Les épîtres pastorales sont expliquées par A. T. Hanson, qui en situe la composition au début du IIe s., sans nier cependant qu’elle contienne des passages émanant de Paul ; l’A. y voit le reflet de la prière et de la vie liturgique de l’Eglise primitive d’Asie Mineure et y discerne le souci de maintenir la foi au message authentique du Christ chez les premiers chrétiens.

	
		Grayston introduit l’épître aux Philippiens, insistant sur l'expérience de la rencontre du Christ et du chrétien, et sur l’importance de l’hymne christologique du ch. 2. L’A. traite ensuite des épîtres aux Thcssaloniciens, dans lesquelles il ne voit pas de contradiction doctrinale au sujet du Retour du Christ ; le langage utilisé par Paul dans ses descriptions est symbolique, estime- t-il, et il exprime la conviction de l’Apôtre que la décision concernant le Dernier jour est entièrement entre les mains de Dieu.



	L’épîtrc aux Galates est présentée par W. Ncil, qui insiste pour la compréhension de la lettre, sur la séparation entre le judaïsme et le christianisme naissant, et sur l’originalité de la doctrine chrétienne de la grâce et de la justification. L’A. ne^ manque pas d’attirer l’attention sur les implications œcuméniques de cette épître.

	G. H. R. Thompson réunit dans un même volume les épîtres de la captivité Il examine la question de l’authenticité de la lettre aux Ephésiens et ne voit pas de raison décisive pour en retirer l’attribution à Paul. Son introduction montre bien l’importance du thème de l’unité dans la chrétienté du Ier s. et son intéressante conclusion souligne l’actualité de cette lettre. La présentation de l’épître aux Colossiens est assurée de la même manière, nuancée et précise ; le rôle du Christ comme centre vital de notre foi est particulièrement bien mis en valeur.

	J. H. Davies s’attache à expliquer l’épître aux Hébreux, dont il incline à attribuer la paternité à Apollos, avec un bon nombre d’auteurs. Il divise l’épître en grands thèmes doctrinaux suivis d’exhortations, plan peut-être trop logique et qui n’épouse pas assez la structure littéraire du texte. L’actualité de la lettre est présentée de façon concise mais pertinente.

	Les épîtres de Pierre et de Jude sont rassemblées en un volume et commentées par A. R. C. Lcaney, co-directeur de la collection. L’A. estime ces textes assez tardifs ; il pense notamment que la 2e épître de Pierre est le dernier écrit du N.T. La la Pétri lui semble émaner du milieu romain, niais non de Pierre, et être l’écho d’une liturgie baptismale ; la 2“ Pétri serait un développement de la première, composée dans le but de répondre aux hérésies naissantes et aux dangers d’apostasie par l’affirmation de l’espérance chrétienne.

	Différents auteurs ont contribué à un volume d’Introduction générale, évoquant les principales questions qui surgissent à propos du N.T. : comment lire la Bible et que retenir de l’histoire du Judaïsme et de l’Eglise naissante ? (O. J. Lace) ; comment s’est formé le canon du N.T. ? (C. F. D. Moule) ; qu’est-ce que la critique textuelle et comment l’utiliser judicieusement ? (J. N. Birsdall) ; quelles sont les grandes lignes du message de salut présenté par le N.T. ? (O. J. Lace). Synthèse panoramique, et incomplète à bien des égards certes, mais néanmoins suggestive et éclairante pour l’étudiant qui aborde les textes néotestamcntaircs sans préparation.      .

	Enfin, un volume de plus grand format rassemble 200 photographies et dessins choisis soigneusement et commentés de main de maître par C. M. Jones ; nous ne pourrons qu’admirer le souci pédagogique de cette présentation. Ces reproductions, d’excellente qualité, illustrent l’arrière-fond historique, géographique, social et religieux du N.T., expliquent au lecteur comment s’est transmis le texte, montrent comment l’art chrétien évoque les personnes et les faits du N.T. et lui rappellent les principaux symboles chrétiens. Quelques cartes du milieu néotestamentaire, des tableaux chronologiques et des diagrammes visualisent, dans un but didactique, certaines questions particulières.

	Beaucoup de détails secondaires ou de prises de position pourraient évidemment être discutés ; l’ensemble de la collection possède cependant une valeur incontestable : clarté, concision, synthèse en sont les qualités maîtresses. Félicitons les directeurs et les auteurs d’avoir mené à bien une œuvre qui rendra d’éminents services aux professeurs de religion et à leurs élèves de langue anglaise. Cette collection fait honneur aux exégètes de l’Université de Cambridge ; on y reconnaît la grande tradition de C. H. Dodd. — J. Radermakers, S.J.

	A. Viakd, O.P. — Saint Paul. Epître aux Galates. Coll. Sources Bibliques.

	Paris, Gabalda, 1964, 23 X 16, 128 p.

	L’auteur offre à un large public un commentaire solide, clair et concis, qui met en relief l’actualité de ce grand texte paulinien. Comme le rappelle l’introduction, l’authenticité de cette lettre n’a jamais été sérieusement contestée. Les destinataires sont les Galates du Nord : sur ce point l’auteur reprend la position traditionnelle. L’occasion en fut la réaction judaïsante dans l’Eglise de Galatic. Paul riposte avec passion et développe le grand thème de la justification : non par les œuvres de la Loi,. mais par la Foi au Christ. Le plan que l'auteur adopte paraîtra à certains discutable : il est plus doctrinal que littéraire ; toutefois il souligne les grandes articulations de ce texte paulinien. — D. Dideberg, SJ.

	J. Mürphy-O’Connor, O.P. — La prédication selon saint Paul. Coll. Cahiers de la Revue Biblique, 4. Paris, Gabalda, 1966, 25 X 16, 182 p.

	L’< aggiomamento » de la prédication ne saurait consister dans un simple renouvellement technique. Il faut avant tout reprendre conscience de la nature même de la prédication chrétienne afin de pouvoir réaliser ce qu’elle est vraiment. Cette étude consacrée à la prédication selon S. Paul y aidera efficacement. Elle concerne « la structure théologique de cette proclamation de la Parole de Dieu dont l’objet primordial est la genèse de la foi». Dans le ch. 1, l’autenr détermine la place de la prédication dans le mystère du salut selon S. Paul. Il entreprend ensuite (ch. 2) une étude des termes dont use S. Paul pour désigner les prédicateurs. Si la plupart d’entre eux soulignent l’humble instrumentalité du prédicateur, celui de « collaborateur de Dieu » (synergos theou) et d’« intendant » (pikonomvs) en signalent la dignité et la relative indépendance. Pour S. Paul le prédicateur est un homme choisi par Dieu pour une tâche spécifique : le salut des hommes. Des grâces spéciales le rendent apte à accomplir cette mission et opèrent comme une identification de sa parole avec celle de Dieu. Dès lors, la prédication prolonge le ministère même du Christ (ch. 3) sous trois aspects : Serviteur de Yahweh, Esprit, Lumière. L’exercice de la prédication est imprégné de la force de l’Esprit et les paroles des prédicateurs sont comme des réalités dynamiques, parties intégrantes du plan de salut. En conséquence le ch. 4 étudie la puissance de la Parole telle que la manifestent l’A. et le N.T. On lira avec attention et profit le ch. 5, intitulé «Le prédicateur et son auditoire», dans lequel l’A. examine le jeu complexe des facteurs qui conditionnent la réception ou le rejet de la parole. Ces pages méritent d’être méditées par tous, prédicateurs et auditeurs. Le témoignage de celui qui prêche ne peut pas être purement « verbal », il doit être < existentiel ». Toute son existence doit être une manifestation vivante de la puissance de la Parole, sans quoi il ne remplit pas, dans le plan du salut, le rôle qui lui a été assigné par Dieu. Le dernier chapitre, < La prédication, acte cultuel », montre que, pour S. Paul, « les fonctions de prédicateur sont^ de nature cultuelle, on peut presque dire sacerdotale». Le passage de Rm 15, 15-16 en est l’expression la plus significative. Belle étude enrichissante et opportune. — Ch. Matagne, SJ.

	
		Goicoechea M., O.F.M. — De conceptu « ’Ypomonè’ » apud S. Paulnm.



	Rome, Pax et Bonum, 1965, 24 X 17, x-110 p.

	Dans cette thèse doctorale, l’auteur s’est attaché à l’étude approfondie d’un concept central de la théologie paulinienne, peut-être trop négligé jusqu’ici. Une brève introduction rappelle l’étymologie de ôxopovq et en précise l’usage dans la littérature grecque classique, dans l’Ancien Testament, la littérature juive hellénistique et dans le Nouveau Testament (hormis saint Paul). La partie centrale de l’ouvrage est consacrée à l’analyse exégétique de ce terme dans les lettres pauliniennes (pp. 11-84). Les résultats de cette analyse sont présentés en une courte synthèse doctrinale (pp. 87-98). Celle-ci dégage quatre dimensions de rûnopôvqchez saint Paul : relation avec Dieu, avec le Christ, avec les vertus chrétiennes et la vie chrétienne tout entière. L’auteur en souligne surtout le caractère dynamique lié à sa signification eschatologique et sa connexion avec la vertu d’espérance. S’il a eu le mérite d’attirer à nouveau l’attention sur l’importance de ce concept dans la théologie paulinienne, il n’en a pas livré toute la richesse doctrinale. La thèse de P. Ortiz Valdieso, La ùnopôvqen el N.T. (Rome, 1965), apportera à cette étude d’utiles compléments. — D. Dideberg, SJ.

	
JUDAÏSME et milieu biblique

	R. Le Déaut, C.S.Sp. — La nuit pascale. Essai sur la signification de la Pâque juive à partir du Targum d’Exode XII, 42. Coll. Analecta Biblica, 22. Rome, Inst. Biblique Pontif., 1963, 24 X 17, 423 p., 5.700 lires.

	On ne saurait minimiser l’importance de la tradition juive pour l’intelligence de la théologie du N.T. Elle est en effet l’intermédiaire obligé entre l’A. et le N.T. Par rapport à l’événement central qu’est la nuit pascale, il est donc du plus haut intérêt de savoir « en ce jour de la Préparation de la Pâque où Jésus est immolé sur la Croix, quelles idées, quelles conceptions habitaient la pensée de Juifs pieux qui s’apprêtaient à immoler l’agneau pascal et à célébrer leur fête* (p. 4). L’intention de la présente étude est de fixer le sens du mémorial de la sortie d’Egypte dans la tradition juive au temps de Jésus et des Apôtres. Or, «en raison de sa provenance liturgique, ... (le Targum) a plus de valeur traditionnelle et sacrée que les compositions plus scolaires des maîtres du midrash et des Talmuds... (D’où l’importance de) ce chaînon intermédiaire dans la chaîne de la révélation écrite et orale où le mystère chrétien s’insère» (p. 371). On comprend dès lors que l’auteur se soit attaché à l’étude d’un fragment caractéristique et fort significatif du Targum Palestinien d’Ex 12, 42 : le poème des « quatre nuits * de l’histoire du monde, où les données de la tradition juive sont déjà comme synthétisées. Un premier chapitre fait le point de l’état présent des études des Targums et des techniques de datation de leurs traditions. Après quelques pages consacrées à la méthode targumique, l’A. reproduit et traduit le texte qui fera l’objet de sa recherche, d’après la recension du codex Neofiti récemment découvert à la Bibl. Vaticane, contenant le Targum^ palestinien du Pentateuque en son entier. Ce court poème groupe quatre thèmes principaux : création, geste d’Abraham avec sacrifice d’Isaac, Pâque, eschatologie, que vont étudier les chapitres suivants Dans le ch. II : a Le thème des c quatre nuits» dans l’A.T. », l’A. n’entend pas «étudier chacun de ces thèmes pour lui-même (ce qui a été fait bien des fois excellemment) mais de signaler les passages qui tentent en les rapprochant de les éclairer mutuellement» (p. 73). II fait voir « comment l’A.T avait déjà établi un lien entre Exode (Pâque) et Alliance, conçu l’Exode comme une création qui a elle-même, dans l’A.T., un caractère sot ériologique ; comment la Bible a présenté l’histoire d’Abraham en liaison avec l’Exode et l’alliance sinaïtique tout en donnant peu de place au sacrifice d’Isaac, en dehors de Gn 22 ; comment il peut y avoir cependant un rapprochement amorcé entre Pâque et sacrifice d’Isaac ; comment Veschatologie est présentée à l’image des grandes œuvres de Dieu : création et libération pascale» (p. 75). On obtient ainsi l’arrière-fond biblique mettant en place les données fondamentales de la tradition juive. L’objet du ch. III est la « seconde nuit » qui groupe deux éléments distincts : l’alliance avec Abraham et le sacrifice d’Isaac (Âqéda) que la tradition juive ancienne plaçait dans la nuit pascale. L’autcur reproduit et analyse T Gn 22 et les autres allusions targumiques à l’Aqéda. La comparaison de ces textes avec les autres sources juives {Jubilés, Philon, etc.) attestant la popularité du sacrifice d’Isaac dans le monde juif ancien, permet à l’A. de suggérer des conclusions importantes pour le N.T. (p. 202-208). Le ch. IV : «Pâque - Création et Eschatologie» signale quelques associations anciennes de l’idée de création avec la Pâque et l’eschatologie. La pâque prend une signification eschatologique que l’on peut suivre dans les Apocryphes, à Qumrân, dans les Targums et le N.T. Dans le ch. V, l’A. examine d’abord les diverses recensions targumiques de « la nuit messianique » (que le texte Neofiti donne clairement comme une nuit pascale) et les problèmes critiques que posent ces recensions. Il examine ensuite les traditions anciennes de l’attente messianique dans la nuit pascale, le retour de Moïse et l’attente d’un nouvel exode à l’ère messianique dans les textes de Qumrân et le N.T. Le dernier chapitre est consacré à « un essai de datation de

	TEx 12, 42 >. Cette étude est extrêmement riche et très documentée. Se mouvant dans un domaine particulièrement difficile et touffu, elle est remarquable de clarté. Si elle souligne heureusement la place et la valeur providentielle de la tradition orale et vivante d’Israël dans l’économie du salut et. en conséquence, le secours éclairant qu’elle peut apporter à l’exégèse du N.T., elle se garde bien de tomber dans un pan-targumisme qui voudrait tout expliquer par les Targums au risque de ne plus apercevoir l’originalité du N.T. Elle révèle aussi combien l’utilisation des sources targumiques exige de prudence critique. La compilation de Strack-Billerbeck, toujours utile, pourrait trop facilement faire succomber à la tentation de « parallélisme » et de « rapprochements * prématurés. L’A. nous a donné une étude enrichissante et suggestive qui nous semble avoir bien mis en lumière, meme si certains éléments peuvent être discutés, « un Sitz im Lcbcn extrêmement riche et complexe, terrain adapté à la perfection à l’éclosion du message chrétien : l’idéologie pascale juive, prégnante et vivante à l’extrême, était le « milieu » providentiel qui devait aider à éclore la théologie de la grande Rédemption pascale» (p. 375). L’ouvrage se termine par plus de quarante pages d’index très complets. — Ch. Matagnc, S.J.

	Die Mischna. Hrsg. v. K. H. Rengstorf und L. Rost. Berlin, Tôpel- mann, 24 X 16. I Seder : Seraim, 5 Traktakt : Schebiit (vom Sabbatkahr) hrsg v. D. Correns, 1960, vm-180 p., 16 DM. — II Seder : Mo’ed, 7 Traktat. : Besa (Ei) hrsg v. W. E. Gerber, 1963, vi-108 p., 20 DM. — VI Seder : Toharot, 4 Traktat : Para (Die rote Kuh) hrsg v. G. Mayer, 1964, vn-164 p., 38 DM. — 10 Traktat : Tebul Jom (Der am selben Tage untergetauchte) hrsg v. G. Lisowsky, 1964, vi-69 p., 18 DM.

	La savante édition de Giessen des 63 traités de la Mischna, commencée en 1912 par G. Beer et O. Holtzmann, a connu bien des difficultés, liées aux deux guerres mondiales et aux situations qu’elles déterminèrent. Après une interruption de plus de vingt années, la tâche fut reprise en 1956 sous la direction de K. H. Rengstorf et L. Rost. Les quatre fascicules que nous présentons aujourd’hui portent à 33 le nombre de traités publiés jusqu’en 1964. On peut sérieusement entrevoir une nette amélioration du rythme de la publication puisqu’on nous annonce qu’une quinzaine de traités sont en préparation. Chaque fascicule obéit à un plan identique. Une introduction explique le nom et la place du traité dans la Mischna, expose de façon plus ou moins développée selon les cas l’objet de ce traité, analyse sa composition et le compare au traité correspondant de la Tosefta. Vient ensuite le texte original, criti- quement établi, accompagné d’une traduction allemande et d’un commentaire détaillé et suivi d’une liste des variantes textuelles. Un index des rabbins nommés et des passages bibliques cités, une table des abréviations et une bibliographie choisie terminent chaque fascicule. — La publication de Schebiit (année sabbatique) mène à son terme la première section de la Mischna, qui comprend onze traités. Celui-ci est la mise en application de Ex 23, 10 ss et de Lv 25, 1-7, ordonnant de laisser reposer la terre après six ans et de Dt 15, l-l 1 prescrivant de remettre les dettes tous les sept ans (année de rémission). Dans l’introduction, D. Correns, après avoir analysé les données des trois textes cités de l’A.T., retrace l’histoire de l’institution de l’année sabbatique à l’époque de l’A.T. et du judaïsme tardif et tente d’établir la chronologie de ces années jusqu’à l’époque du N.T. En vue de mieux comprendre les différentes déterminations du traité, il décrit ce qu’était l’année économique en Palestine. — Le traité Besa (premier mot qui signifie cœuf») que public W. E. GerU-r, a pour objet de préciser ce qui est défendu ou permis les jours de fête et à plus forte raison les jours de sabbat. Le cas posé dès le début : que faire d’un œuf pondu un «jour.de fête» («Jotn tob», titre plus représentatif que reçoit le traité dans l’édition de la Mischna, Naples, 1492) caractérise tout le traité qui contient une des législations les plus typiques de la religion israélitc. On trouvera dans l'introduction une explication des termes principaux qui jouent continuellement dans cette casuistique. — Le ch. 19 des Nombres parle d’une eau lustrale qui est préparée avec les cendres d’une vache rousse immolée et brûlée hors du camp et qui sert à effacer l’impureté contractée au contact d’un mort. On devine que ce rituel et les questions qu’il soulevait aient facilement justifié l’existence du traité Para (vache rousse). G. Mayer consacre la partie principale de l’introduction à l’origine et à l’histoire de cette institution, en analysant Nb 19 et 31, 13-24. Nous hésitions à le suivre dans le rapprochement qu’il fait avec Ps 51, 9. Il examine aussi les données de la tradition tannaite, de Josèphc. de Philon, de Qumrân et les sources non-juives que sont He 9, 13 s. et Coran 2, 68-72. Notons les index de noms de personnes autres que les rabbins, des termes géographiques et d’une série de mots grecs translittérés dans le texte hébreu. — Le traité Tebul Jom (baigné dans la journée) tâche de préciser quels interdits entraîne cette impureté légère ou mieux cette pureté incomplète que gardait une personne souillée à laquelle Lv 15, 5-11 ; 22, 6, prescrivait de se baigner mais de rester encore dans l’impureté jusqu’au soir. L’expression « febul jom,» est rabbinique et ne se trouve pas dans l’A.T. Mais elle se comprend immédiatement à partir des indications de l’A.T. que rappelle G. Lisowsky dans sa courte introduction situant le traité dans le contexte de la doctrine générale de pureté. — Avec les éditeurs nous souhaitons que cette édition de haute tenue scientifique puisse désormais s’achever à un rythme plus régulier. ,— Ch. Matagne, SJ.

	J. A. Fitzmyer, S.J. — The Genesis Apocryphon of Qumrân Cave I.

	A Commentery. Coll. Biblica et Orientalia, 18. Rome, Inst. Bibl., 1966, 24 X 19, xvi-232 p., 3.000 lires.

	Depuis l’édition préliminaire, «A Genesis Apocryphon», publiée en 1956 par N. Avigad et Y. Yadin, le P. Fitzmyer est le premier à offrir lui commentaire suivi de ce texte difficile. Une introduction (p. 1-34) donne les positions de l’auteur sur le genre littéraire, la date et la langue de l’ouvrage Le texte araméen critiquement établi et sa traduction anglaise (p. 39-67) sont suivis du commentaire (p. 68-164). Un premier appendice cite trois textes apparentés et un second (p. 173-206) donne une esquisse de grammaire de l’araméen de Qumrân à partir de la langue de Y Apocryphe. Le volume s’achève par un glossaire et les index habituels des noms propres, des sujets, des auteurs cités et des références bibliques. Le P. Fitzmyer se refuse à considérer Y Apocryphe comme un simple targum (Black) ou un midrash (Vennès, Lehmann). Il le range dans la littérature intertestamentaire représentée par Henoch, les Jubilés, les Testaments des XII Patriarches. Il affirme nettement (p. 12) que rien dans le texte n’oblige à affirmer l’origine essénicnnc de l’œuvre. Paléographiquement le texte date de 50 av. J.-C. à 70 ap. J.-C. Quant à la date de la composition elle-même, il estime que seul le critère linguistique est valable. Admettant les conclusions de E. Y. Hutscher, il estime qu’elle date du 1er siècle avant J.-C. et que le manuscrit trouvé à Qumrân peut donc être une très ancienne copie, sinon l’original. Le commentaire s’est donné pour tâche d’élucider toutes les questions soulevées par le texte. Dense et sobre à la fois, sa richesse intéressera les linguistes, les spécialistes de la littérature qumranienne et aussi les exégètes tant de l’A. que du N.T. Le P. Fitzmyer indique des rapprochements suggestifs : le récit de la naissance de Noé (col. II) n’est pas sans portée pour l’intelligence du genre littéraire des récits évangéliques de l’enfance de Mt et Le (p. 71) ; la guérison du pharaon accomplie par Abraham lui imposant les mains est à rapprocher de certains miracles du Christ (cfr p. 125). Ce volume sera longtemps indispensable pour tous ceux qui veulent ou doivent étudier « The Genesis Apocryphon». On ne peut que remercier l’auteur et le féliciter pour ce considérable et très remarquable travail. — Ch. Matagne, S.J.

	C. Burchard. — Bibliographie zu den Handschriften vom Toten Meer.

	
		Nr. 1557-4459. Coll. Beihefte zur Zeitschrift fur die Alttestament- liche Wissenschaft, 89. Berlin, A. Tôpelmann, 1965, 23 X 16, xx-359 p., 84 DM.



	Faisant suite à un premier tome (cfr N.R.Th., 1959, p. 419) contenant 1556 litres de livres et d’articles parus sur les manuscrits de la Mer Morte, qui fut accueilli avec reconnaissance par les exégètes et les chercheurs, Chr. Burchard a publié un second tome volumineux, réunissant cette fois 2902 titres. Le labeur de l’A. n’était pas aisé, car il entendait faire une œuvre exhaustive, dans la mesure du possible ; aussi sa patience dut-elle être constamment mise à l’épreuve. Qu’il soit remercié, ainsi que ses collaborateurs auxquels il exprime lui-même sa gratitude dans sa préface. Un coup d’œil sur les premières pages où sont catalogués abréviations, sigles, références, textes plus fréquemment cités, et sur l’index final comprenant la liste des textes bibliques et extra-bibliques du désert de Juda passés en revue avec, pour chacun d’eux, la mention des éditions et des traductions existantes, nous aide à évaluer quelque peu la somme de travail que représente pareil monument.

	La topographie du volume est celle qu’adoptait déjà le premier tome, de meme que le système de références, ingénieux et pratique, qui y est utilisé. Une introduction explique clairement la façon de consulter l’ouvrage. Non content de citer les études consacrées aux manuscrits du désert de Juda et à la littérature qui s’y rapporte, l’A. ajoute 1750 recensions émanant de 1291 auteurs écrivant en 3Ò langues différentes. Souvent aussi des détails caractéristiques sont fournis sur le contenu précis des travaux cités. En fin de volume, un appendice précieux groupe les témoignages d’auteurs anciens sur les Essé- niens. notamment ceux de Philon, Pline, Josèphe, Hippolyte, Epiphane, Jérôme, Cyrille d’Alexandrie, Isidore de Séville.

	Cette bibliographie est l’instrument désormais indispensable à tout qui désire entreprendre un travail sérieux sur la question. Sans doute aurions-nous mauvaise grâce de regretter que l’A. n’ait pas complété son œuvre par un index des matières traitées ; ce supplément nous eût cependant facilité grandement la tâche. En félicitant Chr. Burchard d’avoir conduit à son terme une entreprise aussi méritante, nous osons en espérer la continuation, pour les travaux postérieurs à 1962. — J. Radennakers, S.J.

	J. MacDonald. — Memar Marqah. The Teaching of Marqah. I. The Text.

	IL The Translation. Coll. Beihefte zur Zeitschrift fur die alttestament- liche Wissenschaft, 84. 2 vols, Berlin, Tôpelmann, 1963, 24 X 16, xliv-178 et vi-255 p.

	« Memar Marqah » (L’enseignement de Marqah) est probablement l’œuvre la plus importante de la littérature samaritaine après le Pcntateuque et le Targum. Après une intéressante et suggestive introduction, M. J. MacDonald publie dans le premier volume le texte araméen établi à l’aide de neuf manuscrits. C’est le texte Danai fi qui a servi de base. Dans le second volume, il en donne une traduction anglaise dont les notes signalent entre autres les parallèles avec le N.T. L’auteur décrit cette œuvre en ces termes : < un Thésaurus de traditions samaritaines primitives, d’hymnes, de croyances, de proverbes, d'épithètes et peut-ctre de phrases et d’expressions liturgiques primitives * (p. XVIII). Toute une série d’indices permettent de situer sa composition entre le IF et IVe s. ap. J.-C., au temps où les Romains gouvernaient la Syrie. Notons que Marqah est une aramaïsation du nom romain Marcus. Cet Enseignement en six livres commence à la vocation de Moïse au Buisson ardent (I), explique la délivrance d’Egypte et commente Ex 15 (II). Il traite ensuite des prêtres, des anciens, des princes, des juges, etc., et des devoirs du peuple de Dieu en terre promise (III). Le livre IV est particulièrement important : il nous livre en effet l’enseignement spirituel des samaritains à l’époque romaine concernant Dieu, l’homme et le péché, la conduite de Dieu envers l’honune et les devoirs de celui-ci envers Dieu. On y trouve aussi un commentaire exégétique de Dt 32 et une section sur le Jour de la Vengeance. La légende de la mort de Moïse, de son ascension et glorification fait l’objet du livre V, tandis que le livre VI contient des sections de grand intérêt sur la création, la sagesse, le Verbe de Dieu et une étude kabbalistique sur certaines lettres de l’alphabet. M. MacDonald signale opportunément l’importance que présente cette œuvre pour les spécialistes des études samaritaines, de la littérature midrashi- que, de la langue araméenne mais aussi pour l’historien des religions et celui des débuts du christianisme. Notons entre autres le problème posé par le succès chez les samaritains de certains livres du N.T., spécialement Jn et Hc, dont quelques passages sont cités Verbatim. On sera reconnaissant à l’auteur de nous avoir donné cette édition soignée d’une œuvre qui stimulera les recherches. — Ch. Matagne, S.J.

	Josepiius. — IX. Jewish Antiquities. Books XVIII-XX : General Index to volumes I-IX. Edit. L. H. Feldman. Coll. The Loeb Classical Library, 433. Londres, W. Heinemann, 1965, 17 X 11, xi-813 p., 4 cartes, 25 sh.

	Le volume que nous avons sous les yeux, le neuvième des Oeuvres de Josèphe, publie les Livres XVIII à XX des Antiquités juives. Il termine la publication L’édition et la traduction n’ont posé que des problèmes mineurs à l’éditeur qui disposait d’un texte de base excellent, celui de Vcditio maior de Nicse et du contrôle de bonnes traductions anglaises. Dans une série de courts appendices ont été rassemblées des bibliographies choisies concernant divers problèmes soulevés par la personne et l’œuvre de Josèphe. Le tout sc termine par un copieux Index systématique qui porte sur les neuf volumes que comptent les Oeuvres de Josèphe. Au Livre XVIII, 63-64 se lit le fameux Testimanium Flavianum si discuté. Nous partageons pour le fond ce qu’écrit Feldman (p. 49) • « L’avis le plus probable est que notre texte représente substantiellement ce que Josèphe écrivit, mais, que quelques altérations ont été apportées au texte par un interpolatcur chrétien». Nous avons essayé ailleurs de montrer que cette interpolation ne prennent en l’occurrence et vraisemblablement que d’un transfert de notes marginales chrétiennes par un copiste peu intelligent. La Loeb Classical Library, collection de textes classiques grecs et latins, doublés de traductions anglaises, se recommande en général par la correction des textes et des traductions, l’agrément de la présentation et la maniabilité des volumes. — Ch. Martin, S.J.

	VATICAN II

	TEXTES ET ETUDES

	Document! il Concilio Vatican© H. 5e édit., Bologne, Ed. Dehoniane, 1967, 18 X 12, 1311-(144)-368* p., 3.700 lires.

	Cette cinquième édition des documents de Vatican II, publiée par le « Centre Dehoniano», est certainement une des meilleures et des plus complètes que nous connaissions. Outre les documents proprement conciliaires, ce volume publie tous les textes officiels des normes d’application depuis « Pastorale munus » jusqu’au décret sur les mariages mixtes avec les orthodoxes (22 févr. 1967). La page de gauche donne le texte latin officiel tandis que celle de droite donne une traduction italienne revue sur le texte officiel. Outre la numérotation propre à chaque document, une numérotation marginale continue affecte chaque paragraphe du texte officiel. On atteint ainsi le chiffre de 2565. Une troisième partie comprend les discours et messages pontificaux. Mais les éditeurs ne se sont pas contentés de veiller avec soin à une présentation des textes 

	
ont il faut souligner la netteté et l’élégance. Ils ont voulu en déployer la nhfc^Se ^faciliter la consultation en composant une série d’index qui occupent mtafi e P^S^s sur papier de couleur différente. Tous renvoient à la numé- n°? marSlna^e continue. Outre l’index des citations scripturaires et celui ’ources visées par le concile (Pères, Docteurs, Papes. Conciles, un hrAf’ .a“teurs, ecclesiastiques, Code de droit canonique et autres auteurs), le      « auto-citations », c’est-à-dire où et combien de fois

	volume -se.ate Itn-même. Vient enfin la pièce maîtresse, qui fait de ce oui renvnî» ^nstTumen^. travail remarquable : l’index analytique (pp. 26-368), Très      tmcte' aux textes conciliaires et aux nonnes d’application,

	ration      et      ^et index, tant par sa rédaction que par sa presenthemes      ,une vision d ensemble très riche et très dense sur les différents

	une analyse J'V u?c douzaine d’entre eux, dont l’importance méritait matinue H.» «ieS .v<?°PPec, les auteurs commencent par donner une vue sché- s étalé surV? S CSt ï C3S par      Pour «Eglise», dont l’analyse

	Peut oue rem* •e Pai?es. Au terme de cette trop brève présentation, on ne lui assurera      Ont collaboré à cette édition dont la qualité

	deux en-mire ' *S ar^e diffusion. Signalons, en vue de la prochaine édition, « revoirT ^J°Tger : nJ£91’ JiSne 10« ^e < quavis» au lieu de «quawvis» d'^-^ SJ ’ hene 1?’ Hre ^Tndizione* au Ueu de <Tra- (mcile œcuménique Vatican H. Constitutions - Décrets - Déclarations - ?aHs’ Edit- du Centurion, 1967, 21 X 15, 1016 p., relié toile : 39 FF.

	Çaise des      ^entur’on avaient publié en cinq volumes la traduction fran-

	(cfr N R Tl U*?^aS d*a,rcs avec «ne introduction spéciale à chacun d’eux française «J'p' V® ElIes présentent aujourd’hui au public de langue comnrenanf i c*cgant      ^’cn relié, de consultation commode et pratique,

	ments C» tcxtc officiel latin et la traduction française de ces memes docu- lement t- lume ne comprend ni introduction ni commentaire. Il présente seu- daratinfic •atm et. fran9ais des 4 constitutions, des 9 décrets, des 3 dé- à tous      ha,rCs^ e scld tcxte français (officiel) du message du concile

	de sa clAtur^TQ01^      et L‘s messages du concile proclamés lors

	que DacrA dec. 196o). Le texte latin occupe la partie inférieure de cha- texte f * accompagne des notes originales où est intercalé entre crochets le muni .^nça,s ?cs Pesages importants ou utiles à traduire. Le texte français, Dubliép .SOUSp!j?^ reprend, mais revue et améliorée, la traduction française or- • . aafs Iedlhon eu cinq volumes mentionnée ci-dessus. La numérotation _• g ? j ParaSraPlæs de chaque document apparaît dans la marge exté- p-énp«! 05 -X text?s- L’effort de révision de la traduction, fort bonne en

	• i PV viser une fidélité plus rigoureuse aux nuances du texte ginal. Mats, puisque celui-ci est mis heureusement sous les yeux du lecteur, us ne saunons trop lui recommander de s’y reporter constamment. L’impor- an e nouveauté de cette édition est d’avoir muni le volume de tables abon- aantes : table des citations bibliques, index des sources (conciliaires, liturgiques, patnstiques, pontificales, canoniques, ...) et surtout d’une table analytique très développée, répartie en deux^ colonnes de texte serré sur 235 pages, avec plus de 1.000 mots-vedettes et thèmes analysés. Le système de référence comprend le sigle du document, le chiffre de son paragraphe et la page de la présente édition. Les sigles choisis ont été formés à partir des mots importants du titre français des documents, sauf pour les deux constitutions sur l’Eglise

	cf      Pas avantage à ce que soit universalisé le système

	de référence avec des sigles comprenant les initiales des premiers mots latins ? Ceci n’est pas une critique mais une simple suggestion. La rédaction des principaux articles de la table analytique constitue autant de petits traités fort instructifs présentant de façon systématique l’enseignement du concile. Signalons aussi une table dégageant très heureusement « les intentions, décisions et institutions » de Vatican II. L’ensemble de ces tables a été réalisé sous la direction de Mgr Simon Delacroix et des éditions du Centurion, avec la collaboration du scolasticat assomptionniste de Lyon-Valpré, de Alain Carof, Judikaël Edern, Louis Fricot. Tous leur seront infiniment reconnaissants de ce travail considérable. Un détail : nous aurions souhaité qu’à l’exemple de l’édition officielle du Vatican, le « Deus nostrae salutis causa» (Dei Perbum, n. 11, ici p. 134) soit muni de l’accent ou d’un trait, marquant nettement le sens voulu par le concile, parfaitement rendu dans la traduction. Nous souhaitons que ce précieux volume prenne place sur la table de travail — et le prie-Dieu — de tous ceux qui, prêtres ou laïcs, doivent assimiler l’enseignement du concile, le pénétrer, en vivre et en faire vivre l’Eglise et le monde. — Ch. Matagne, SJ.

	Vatican II. Les seize documents conciliaires. Texte intégral. Edit. P.-A.

	Martin, C.S.C. 2e éd. et édit, de poche. Coll. La pensée chrétienne. 2 vols, Montréal-Paris, Fides, 1966, 24 X 16 et 16 X 11, 672 et 672 p., 37 et 12 FF.

	Cet élégant volume présente le texte intégral français des seize documents conciliaires : d’abord les quatre constitutions, puis dans un ordre logique les décrets et déclarations. En appendice, on trouve les messages du concile, à l’humanité, les discours et décisions de Jean XXIII et de Paul VI en relation étroite avec le concile ainsi que les documents relatifs à la levée des excommunications entre l’Eglise catholique et l’Eglise orthodoxe. L’ouvrage se termine par un index analytique assez bref et une liste des abréviations. Les éditions Fides ont eu l’heureuse idée de joindre, à cette belle édition reliée, une présentation, strictement identique quant au contenu, publiée cette fois dans le format du livre de poche. Cette initiative ne peut que favoriser la diffusion des textes et de l’enseignement conciliaires auprès de la masse des fidèles qui. à n’en pas douter, aimeront à les connaître pour en vivre. — Ch. Matagne, SJ.

	Documents Pontificaux de Paul VI. Documents du Concile Vatican n, 1963-1965, IV. Saint-Maurice, Ed. St-Augustin, 1967, 22 X 15, 464 p.

	Ce volume se limite strictement à publier la traduction française des seize documents conciliaires, traduction empruntée soit à l’édition hebdomadaire française de L’Osservatore Romano, soit à La Documentation Catholique, soit au Secrétariat pour l’union des chrétiens. Il n’y a ni introduction, ni. commentaire, ni même une table analytique. La table des matières reproduit simplement les titres et sous-titres des différents chapitres de chaque document. Les éditeurs font remarquer que ce volume est le tome IV des Documents Pontificaux de Paul VI dont, comme pour Pie XII, ils envisagent de publier les actes, réservant un volume par année de pontificat. — Ch. Matagne, S.J.

	G. Martelet, S.J. — Les idées maîtresses de Vatican II. Initiation à l’esprit du Concile. Coll. Présence chrétienne. Paris-Bruges, Desclée De Brouwer, 1966, 19 X 12, 280 p., 16,50 FF.

	L’auteur de ce beau livre fut présent à Rome dès la première session du concile comme théologien de l’évêque du Tchad. Il travailla dans différentes commissions et prit part ainsi à la vie du concile jusqu’à sa clôture. Théologien, il a voulu dans cet ouvrage présenter un premier résumé doctrinal de l’œuvre du concile, qui permît de saisir le mouvement de pensée du concile, en dégageant l’esprit qui l’anime à partir des idées maîtresses qui le manifestent. Le P. Martclet en dénombre essentiellement trois qu’il appelle : résurgence des sources, union paradoxale des contraires, renouveau spirituel des signes. Dans la première partie de son livre, «Jaillissement renouvelé ou résurgence des sources », il s'agit des sources de la foi qui ont conditionné la vie du concile. En accréditant le renouveau qui l’avait préparé et en lui donnant une ampleur quasi inespérée, le concile prit nettement conscience de la place du Christ dans la Révélation il est la source commune de l’Ecriture et de la Tradition, fondant leurs rapports réciproques (ch. 1). Ce fut ensuite l’utilisation qu’il fit des Pères de l’Eglise, plus imités dans leur esprit que cités dans leur lettre, comme en témoigne la place qu’ont tenue au concile l’Ecriture, la Liturgie, la collégialité et le souci spirituel du monde non-chrétien (ch. 2). Ce fut enfin le jaillissement renouvelé de l’Esprit Saint, soit dans la manière dont le concile a évoqué l’origine et la vie de l'Eglise, soit dans sa façon de comprendre la nature spirituelle du peuple de Dieu (de son sacerdoce universel, du sens de la foi, des charismes) (ch. 3). « L’union paradoxale des contraires * (deuxième partie) désigne l’économie profonde de la pensée du concile, dont le constant souci fut d’intégrer les extrêmes, en dépendance de la réalité spirituelle qui explique et commande l’Eglise et le concile : le mystère même du Christ. Ayant nettement précisé que les contraires ne signifient nullement une contradiction, l’auteur montre d’abord (ch. 1) l’union des contraires ou leur «admirable commerce», qui définit l’Incarnation : paradoxale union et de l’homme et de Dieu dans l’unité de la personne du Verbe Incarné, dont les conséquences, comme union des contraires, vont se montrer, dans l’œuvre du concile, inépuisables. L’auteur le montre dans les deux chapitres, remarquables de profondeur doctrinale et spirituelle, qu’il consacre à la sainteté (ch. 2) et à la catholicité (ch. 3) de l’Eglise. Avec beaucoup de pénétration, il expose le mystère de «la sainte Eglise des pécheurs*, «sainte et simultanément toujours à purifier », capable, grâce à l’Eucharistie, de vivre du mystère de la Croix, non pas d’une façon seulement liturgique, certes indispensable, mais aussi d’une façon humblement historique, dans le cours de sa vie où sa fidélité doit prendre corps. « L’Eglise, comme sacrement du salut, exprime le caractère inaliénable d’une sainteté que le péché pourtant toujours altère. Car si dans l’Eglise de l’histoire la sainteté, comme dit le concile (LG, 48, 3), est déjà signifiée, elle n’y est pas encore accomplie» (p. 101). L’étude de la nature et du sens de la catholicité par rapport aux fidèles catholiques, aux chrétiens non catholiques, aux non-chrétiens, à la mission, fait admirablement ressortir l’esprit de synthèse et d’intégration si caractéristique du concile. C’est la même structure d’« union des contraires » qui se révèle : « Universelle action de Dieu dans la grâce et visibilité restreinte de l’Eglise dans le monde ne vont jamais l’une sans l’autre ; leurs propriétés contraires mais non incompatibles s^llient dans la sacramentalité d’une Eglise, qui révèle et qui sert l’invisible activité de l’Esprit» (p. 130). Dans la troisième partie, «Le renouveau spirituel des signes», l’auteur montre essentiellement qu’en s’ouvrant plus profondément au mystère de l’Eglise, le concile ne pouvait pas ne pas s’ouvrir en même temps au mystère de ce monde et s’expliquer à son sujet. Le renouveau s’exprime par la déclaration sur la liberté religieuse (ch. 1), par la reconnaissance de la valeur de l’homme (ch. 2, où sont fortement articulés les thèmes de Gaudïuni et Spes) et par la place donnée au mystère du Christ récapitulateur (ch. 3). Le livre se termine par une « conclusion ou plutôt ouverture * consacrée au «mystère des chrétiens» sans qui le concile resterait lettre morte. A la lumière des documents conciliaires, l’auteur précise la nature du laïcat et de son apostolat et ses rapports avec le ministère ecclésiastique. Cet ouvrage vigoureux réalise les promesses de ses titre et sous-titre. Nous lui souhaitons de nombreux lecteurs qui, grâce à lui, prendront un contact vivifiant avec les grands textes du concile, abondamment cités, et seront frappés par la cohérence christologique et pneumatique de la doctrine conciliaire en sa multiple richesse pour le monde d’aujourd’hui. — Ch. Matagne, S.J.

	H Concilio Vaticano II. Cronache del Concilie Vaticano II odite da « La Civiltà Cattolica » a cura di Giovanni Caprfle, S.J. Vol. I : L’annunzio e la preparazione, 1959-1962, Parte II : 1961-1962. Rome, La Civiltà Cattolica, 1967, 24 X 17, xix-771 p., 4.200 lires.

	Avec la publication de ce volume, le P. Caprilc achève de nous documenter avec la minutieuse et précise abondance qu’on lui connaît sur la phase préparatoire du concile. On trouvera en effet dans ce volume la description et l’analyse de tout le travail accompli dans les années décisives 1961 et 1962, jusqu’à la veille de l’ouverture du concile (11 oct. 1962). Les chroniques régulières de la Civiltà Catlolica ici réunies nous font suivre presque au jour le jour les travaux des commissions préparatoires et de la commission centrale, l’immense activité du pape Jean XXIII, celle aussi du monde catholique dans lequel pasteurs et fidèles multiplient les initiatives de tout genre pour faire connaître la nature et les buts du concile et susciter prières, sacrifices et études. La presse de toute tendance, mais surtout catholique, la radio, la télévision secondèrent tout ce mouvement. On retrouvera dans ces pages l’écho des visites à Rome de nos frères séparés et le, travail discret du Secrétariat pour l’union des chrétiens. L’infatigable et persévérant travail du chroniqueur que fut le P. Caprile, son souci de donner 1e maximum possible d’informations objectives, sa sereine impartialité font de son œuvre l’historiographie de base qui s’avérera indispensable à tous ceux qui, pasteurs, historiens ou théologiens, voudront connaître ce que fut réellement 1e concile dans son devenir parfois tourmenté — Ch. Matagne, S.J.      »

	A. F. Carrtllo de Albornoz. — Le concile et la liberté religieuse. Coll.

	L’Eglise aux cent visages, 26. Paris, Ed? du Cerf, 1967, 18 X 11, 248 p., 13,80 FF.

	Cet ouvrage est dû à la plume d’un juriste anglican qui est secrétaire du secrétariat pour la liberté religieuse du Conseil Oecuménique des Eglises. Il constitue incontestablement un geste œcuménique de grand prix. Non seulement l’auteur connaît admirablement son sujet, mais il a parfaitement pénétré la pensée et l’esprit des Pères qui sont à l’origine de la Déclaration conciliaire sur la liberté religieuse. Son analyse est précise, documentée et d’une exemplaire modération. Certes il avoue courageusement tes quelques points où il aurait souhaité un énoncé plus net ou autrement tourné. Mais il 1e fait avec une compréhension et un sens de la nuance qui deviennent trop rares de nos jours. Les catholiques liront cet ouvrage avec intérêt, profit et reconnaissance. — A. Thiry, S.J.

	J. Roche, S.J. — Eglise et liberté religieuse. Coll. Questions actuelles : Théologie - Pastorale - Catéchèse. Paris-Tournai, Desclce et Cie, 1966, 21 X 14, 187 .p., 190 FB.

	Ce nouvel ouvrage sur l’Eglise et la liberté religieuse ne fait double emploi avec aucun autre. Il ne cherche pas à commenter 1c texte du concile ; il en prépare la lecture. Il 1e replace, en effet, dans l’ensemble de l’évolution des idées et des faits sociaux. Il étudie spécialement l’histoire des situations du XIX*- siècle qui nous ont conduits jusqu’à la déclaration conciliaire. L’auteur fait montre en toutes ces pages d’un jugement pondéré et bien informé. S’il nous est permis cependant de faire une remarque, nous dirons que tes réponses qu’il apporte aux questions de philosophie sociale nous apparaissent quelquefois trop formelles et pour tout dire insuffisamment mûries. — A. Thiry, SJ.

	J. Maritain. — Le mystère d’Israël et autres essais. Paris-Bruges, Des- clée de Brouwer, 1965, 20 X 13, 260 p., 135 FB.

	
		Maritain rencontra probablement 1e mystère d’Israël en sa femme Raïssa, d’origine juive. Dès qu’il comprit 1e rôle éternel du peuple élu dans l’histoire du monde, il se mit à 1e défendre en une période où l’antisémitisme faisait rage. Il rassemble dans ce livre des articles qu’il écrivit entre 1929 et 1964. Si le caractère polémique n’en est pas absent, on l’excuse facilement lorsqu’on connaît le climat de leur époque ; il n’est d’ailleurs qu’accidentel ; l’A., même pour répondre à des détracteurs rapides et superficiels, creuse 1e mystère du peuple juif incriminé, approfondit la doctrine de S. Paul sur la place du peuple élu dans l’économie du salut et souligne vigoureusement combien la vocation de ce peuple extraordinaire reste actuelle. Témoin permanent de l’Ecriture, le peuple juif — qui n’est pas à assimiler avec la nation d’Israël — est également « l’activation terrestre de la masse du monde, ferment activant ne laissant pas le monde en repos, lui apprenant à être mécontent et inquiet tant qu’il n’a pas Dieu». Le ch. VIII, traitant de l’enseignement de S. Paul, fier de ses origines juives et cependant apôtre des Gentils, nous a paru le plus intéressant. Israël reste le peuple élu, dit S. Paul ; malgré son refus du Messie, il reste la •< nation aînée», pour reprendre un terme de l’A. ; les dons de Dieu sont sans repentance Ce livre nous aide à voir les nombreux liens qui unissent l’Eglise au peuple de la Bible ; une phrase de Pie XI sous-tend chaque article : ^Spirituellement nous sommes tous sémites ». — E. Dcgrcz, SJ.



	P. Brugnoli, S.J. — La missione dei laici nel mondo di oggi. Dimensioni teologiche e urgenze pastorali del messaggio concillare. Brescia, Mor- cellianu, 1966, 22 X 15, 260 p., 2.200 lires.

	Le Concile a parlé des laïcs non seulement dans le Décret qui leur est spécialement consacré, mais en beaucoup d’autres endroits. Il fallait rendre ces textes accessibles à leurs destinataires, et pour cela, plutôt que de les accompagner de savantes études sur l’élaboration historique des documents (travail qui devra être fait aussi, mais qui concerne davantage les spécialistes), les replacer dans leur contexte doctrinal et en faire ressortir la richesse théologique et vitale. Telle est la tâche que s’est proposée le P. Brugnoli, avec sa clarté coutumière et, disons-Ie, l’enthousiasme que méritent des documents remarquables. Un index des passages conciliaires cités et un abondant index thématique viennent accroître l’utilité de l’ouvrage. — Paul Tihon, S.J.

	P. Brugnoli. — La spiritualità dei laici dopo il Concilio. 3" édit., Brescia, Morcclliana, 1967, 22 X 15, 393 p., 2.600 lires.

	Nous avions fait l’éloge des deux éditions précédentes du livre du P. Brugnoli (cfr N.R.Th., 1965, p. 331 ; 1966, p. 331-332). Celle-ci est «refaite», «après le Concile», et s’efforce d’en intégrer non seulement les textes, mais l’inspiration profonde. Ce n’était pas bien difficile, à notre avis, étant donné l’équilibre et l’ouverture des positions de l’auteur. La bibliographie est mise à jour (et pas seulement en fin de volume). L’ouvrage, en s’accroissant, ne perd rien en précision théologique, tandis que les contacts pastoraux — l’auteur nous en fait la confidence — l’ont amené à un plus grand effort de « traduction en catégories existentielles ». — Paul Tihon, S.J.

	
		Rahner, S.J. et O. Semmelhoth, S.J. — Theologische Akademie. Band III. Francfort s/M., J. Knecht, 1966, 20 X 13, 110 p., 6,80 DM.



	Sans être à proprement parler des commentaires des textes de Vatican II, les cinq conférences de cette troisième série (cfr N.R.Th., 1966, 666 pour les deux premières) empruntent leurs thèmes aux décrets sur l’Eglise (J. Loosen), sur la liturgie (L. Bertsch), sur la révélation (O. Semmelroth), sur les missions et les religions non-chrétiennes (K. Rahner) et sur l’Eglise dans le inonde d’aujourd’hui (J. G. Gerhartz), documents dont elles mettent bien en valeur l’esprit et la richesse. — L. Renwart, S.J.

	Gaudium et Spes. L’Eglise dans le monde de ce temps. Coll. « L’aujourd’hui de l’Eglise », 6. Paris, Ed. Fleui-us, 1967, 18 X 13. 528 p., 23,40 FF.

	Nous recommandons volontiers cette édition commentée du texte français de la Constitution Gattdium et Spcs. Le volume s’ouvre par une introduction générale d’une centaine de pages, par Mgr Garrone, retraçant l’histoire, l’esprit et l’économie du document. Plusieurs évêques se partagent présentations et commentaires des diverses parties : la condition humaine dans le monde d’aujourd’hui (Mgr Garrone) ; l’Eglise et la vocation humaine (Mgr Ancel) ; dignité du mariage et de la famille (Mgr Renard) ; essor de la culture (Mgr Charue) ; la vie économico-sodale (Mgr Matagrin) ; la vie de la communauté politique (Mgr Ménager) ; la sauvegarde de la paix et la construction de la communauté des nations (Mgr Lalande). Les éditeurs ont très justement pensé qu’il serait utile à ceux qui se serviront de ce commentaire d’avoir sous les yeux le texte de l’encyclique < Populorum progressio », qu’ils publient en annexe, avec son index alphabétique propre, précédé d’une introduction par Mgr Poupard, mais sans commentaire. Texte et commentaire de ce document capital seront publiés par ailleurs dans la même collection. L’ouvrage se termine par un bon index analytique des thèmes de Gaudium et S P es. Mgr Garrone a écrit très justement dans son introduction (p. 14) que « l’intérêt principal de cette présentation tient à ce que les données sont de première main, les évêques qui apportent ici leur concours ayant été souvent les ouvriers immédiats de l’élaboration des textes conciliaires qu’ils présentent». Manuel pratique et sûr qui rendra de précieux services. — Ch. Matagne, SJ.

	G. Barauna, O.F.M. — La Chiesa nel monde di oggi. Studi o commenti intomo alla Costituzione pastorale « Gaudium et spes ». Florence, VaL lecchi, 1966, 24 X 17, xx-661 p., 6.500 lires.

	Par la constitution pastorale «Gaudium et Spes», le Concile de Vatican II a fait pleinement sien et réalisé avec plus d’ampleur le désir déjà fortement exprimé par Jean XXIII de développer les rapports entre les chrétiens et tous les hommes d’aujourd’hui. C’était, d’ailleurs, continuer, sous une forme différente, un effort entrepris par les Papes précédents, en particulier par Pie XII dans ses innombrables audiences et allocutions aux milieux les plus divers. Le Concile, à travers un processus long et laborieux, oit s’est manifestée l’action de l'Esprit de vérité et de charité, a perçu de plus en plus clairement sa tâche en ce domaine : se mettre à l’écoute du monde dans lequel vit l’Eglise, rappeler les réponses que le Christ a apportées à ses problèmes fondamentaux et indiquer les voies nécessaires de leur solution, proposer pour le cheminement actuel de l’humanité dans ses diverses composantes des orientations qui paraissent en conformité avec la vocation humaine dans le Christ. La tâche assumée était ardue, neuve à bien des égards. Il fallait, à la fois, tenir compte des mentalités existantes dans le monde et ne pas garder sous le boisseau la lumière de la Révélation, pratiquer un véritable dialogue, c’est-à-dire ne se laisser enfermer ni dans son point de vue, ni dans celui des interlocuteurs auxquels on souhaitait s’adresser, aborder des domaines aussi vastes et aussi, complexes que ceux de la sexualité et de la famille, de la culture, de la vie économico-sociale, de la vie politique nationale et internationale, en reconnaître et apprécier certains aspects liés aux contingences de notre époque et parfois souverainement importants pour elle.

	Si nous rappelons ces caractéristiques de « Gaudium et Spes », c’est qu’elles apparaissent sans cesse dans le commentaire publié sous la direction du P. Baratina, O.F.M. Outre le texte, en latin et en italien, de la Constitution et l’analyse des thèmes qu’elle traite, la mise en lumière de ses idées les plus caractéristiques, il faut signaler la première partie du commentaire consacrée à l’histoire, aux fondements bibliques et théologiques du document ainsi que la dernière qui en montre les dimensions et les implications œcuméniques. Il serait difficile de reprendre ici les vingt-six contributions touchant à des problèmes très divers, injuste d’en tirer tel ou tel passage pour en marquer les mérites ou formuler des réserves. Nous osons affirmer que les auteurs ont été choisis en raison de leur compétence particulière et que chacun est de haute qualification dans sa partie. Ils sont engagés dans le ministère pastoral général ou spécialisé, dans le travail scientifique ou l’action au niveau des grandes organisations internationales ; certains sont membres des églises protestantes ou orthodoxe ; ils proviennent de l’Amérique du Nord, de l’Amérique Latine, du Proche-Orient

	de l’Europe ; on regrette de ne pas en trouver qui      soient représentatifs      de

	l’Afrique et de l’Asie.      Plusieurs      auteurs      signalent des      déficiences résultant      de

	l’effort extrême qui a dû être fourni en un temps relativement court pour l’élaboration du texte,      aussi des      lacunes,      inévitables en      raison de l’étendue      du

	champ couvert et des      mutations      rapides      qui marquent      notre époque. Ce sont

	autant d’invitations à approfondir et à prolonger le travail accompli par ceux qui ont préparé le texte de la Constitution, à présent document authentique de l’Eglise. Terminons en disant que, en matière de notes marginales, d’index, de titres courants, ce volume répond à ce que l’on est en droit d’attendre d’une rédaction et d’une édition attentives. — C. Mertens, SJ.

	K. Rahner, E. ScntiJÆBEECKX, Mgr J. G. M. Willebrands. etc. — Christendom en wereld. Maaseik, Romen en zonen, 1966, 20 X 12, 168 p., 130 FB.

	Les conférences ici rassemblées visent à décrire « l’homme nouveau dans un monde en mutation ». Le P. K. Rahner y traite un thème qui lui est cher : l’image nouvelle de l’Eglise après Vatican II — avec ses traits caractéristiques de communauté locale, de sacrement du salut en situation de diaspora, etc. Le P. E. Schillebeeckx décrit < le chrétien aujourd’hui » : ce que signifie croire en Dieu et au Christ dans un monde sécularisé, croire à l’action du salut apparu en Jésus-Christ partout où l’homme devient plus pleinement lui-même. Mgr Willebrands expose la signification œcuménique du concile comme événement réformateur, et pas seulement par l’élaboration d’un décret consacré, à l’œcuménisme (le théologien relèvera, entre autres, ce qui est dit du Saint-Esprit, p. 77-81). Le Dr Visser ’t Hooft décrit la tâche actuelle des églises, à la suite de cette nouvelle situation œcuménique, et conformément à ses exigences : christocentrisme, respect de la liberté religieuse des autres, service commun de l’humanité, prise au sérieux des églises comme institutions. Il donne des indications détaillées qui pourraient guider un programme pratique. D’une façon moins précise mais éloquente, D. de Lange parle ensuite du dialogue entre croyants et non-croyants, et de ses requêtes d’ouverture et d’humilité. C. Trimbos expose ce qui devient aujourd’hui la conception courante des relations entre sexes. Enfin, W. Schuyt traite du problème de la paix et des conditions nouvelles de son instauration à l’âge de la guerre scientifique, mais aussi à l’âge des «instituts de la paix» et de la solidarité mondiale. Autant de sujets d’importance vitale, dont chacun méritait un livre (et d’ailleurs la plupart des conférenciers ici représentés en ont publié sur le thème qu’ils traitent). C’est assez pour dire l’intérêt et la richesse de l’ouvrage. Il invite à pousser plus loin. — P. Tihon, SJ.

	Mgr A.-C. Renard. — Mariage, amour, enfants dans l’enseignement du Concile. Coll. Le concile dans la vie. Mulhouse, Salvator ; Paris-Tour- nai, Casterman, 1967, 18 X 12, 56 p., 3,50 FF.

	Le président de la commission épiscopale de la famille en France, aujourd’hui Cardinal-Archevêque de Lyon, publie ici les n" 47 à 52 de la Constitution pastorale Gaudium et Spcs, qui s’intitulent : Dignité du mariage et de la famille. Une brève mais substantielle introduction expose, d’après ces textes, la sainteté du mariage, la valeur de l’amour conjugal, la doctrine de la fécondité du mariage et de la responsabilité des époux, le cas du conflit entre l’amour conjugal et la transmission de la vie. L’enseignement post-couciliaire de Paul VI achève cette information directe et sobre sur la doctrine traditionnelle de l’Eglise. — R. Carpentier, SJ.

	B. Cappanéra, S.J. — La justice et la paix. Coll. Concile et musses. Paris, Ed. Ouvrières, 1967, 18 X 11, 143 p., 8,25 FF.

	La paix se construit par la réalisation de la justice. Le P. Cappanéra a bien fait de concentrer l'attention sur le lien qui les unit et de montrer comment la volonté de les promouvoir a été présente dans la préparation de Vatican II dans son déroulement, dans l’enseignement authentique auquel il aboutit. D’où une double approche, deux parties dans ce volume : justice et paix à travers l’histoire du Concile, principaux points de sa doctrine les concernant. C’est évidemment à « Gaudium et Spes » qu’il est surtout fait référence, mais aussi à d’autres documents conciliaires ainsi qu’à des démarches et déclarations de Jean XXIII et de Paul VI en d’autres occasions. Par ailleurs, la visée est plus restreinte que celle, très vaste, de la constitution sur l’Eglise dans le monde d’aujourd’hui. Malgré sa concision, cette étude ne manque pas de précisions ; deux index, l’un des personnes citées, l’autre des textes conciliaires aident à en tirer profit. — C. Mertens, SJ.

	Lois et institutions nouvelles de l’Eglise catholique. Recueil documentaire. Coll. Orientations, 2. Paris, Ed. du Centurion, 1966, 19 X 14, 220 p., 9,25 FF.

	Ce second volume de la collection « Orientations » (cfr N.R.Th., 1966, p. 1105) regroupe « les principaux actes récents du Saint-Siège qui marquent, du point de vue du droit et des institutions, Vaggiornamento de l’Eglise catholique. La majeure partie de ces textes concerne l’application des décisions conciliaires > (p. 9). Le discours de Paul VI du 17 août 1966 sur le droit dans la vie de l’Eglise sert d’introduction. Le pape y souligne l’importance de la nouvelle œuvre législative qui doit s’accomplir. On trouve d’abord le texte français du motu proprio Ecclesiae sanciae pour l’application des décrets sur les évêques, les prêtres, la vie religieuse et l’activité missionnaire. Vient ensuite une série de textes qui concernent les institutions, modifiées ou créées par le concile : Sacré Collège, Synode des évêques pour l’Eglise universelle. Congrégation pour la doctrine de la foi, commissions et secrétariats. On trouve enfin, toujours en traduction française, divers documents fixant les pouvoirs et privilèges accordés aux évêques, ou déterminant le pouvoir de dispenser des lois générales, ou accordant certaines facultés aux supérieurs généraux d’instituts de clercs. La dernière section recueille les textes officiels de diverses décisions touchant la vie de l’Eglise : les mariages mixtes ; la nouvelle discipline de la pénitence ; le jeûne eucharistique ; la messe du samedi soir et le précepte dominical ; l’association internationale de musique sacrée ; l’incinération. Une bonne table alphabétique d’une vingtaine de pages permet de retrouver facilement le contenu de cette législation relatif à des sujets précis. Ce volume est le complément indispensable de la collection des documents conciliaires, publiée aux mêmes éditions. — Ch. Matagne, SJ.

	Mgr Elchinger, J. P. Dubois-Dumée, etc. — Le courage des lendemains.

	Paris, Ed. du Centurion, 1966, 19 X 14, 216 p., 8,70 FF.

	Que faire pour répondre aux exigences du Concile, pour ne pas décevoir l’espérance soulevée par scs travaux ? A ces questions divers conférenciers ont tenté de répondre, chacun se plaçant à un point de vue différent. Mgr Elchinger fait sentir combien l’Eglise désire être actuelle, redécouvrant la valeur de l’homme et de la communion. Le pasteur Lcuba pour sa part examine l’opportunité et la nécessité du dialogue œcuménique tandis que le P. Congar lui répond en reprenant les mêmes thèmes. Le F. Max Thurian expose les principaux aspects du renouveau catholique et J. P. Dubois-Dumée conclut en développant la place actuelle lu laïc. — J. M. Fisch, SJ.

	Paul VI. — Le développement des peuples. « Populorum progressio ». Encyclique du 26 mars 1967. Edit. V. Cosmao. Paris, Ed. du Centurion, 1967, 17 X 11, 128 p., 2 FF.

	« Les peuples de la faim interpellent aujourd’hui de façon dramatique les peuples de l'opulence ». «Le développement est le nouveau nom de la paix». Aucune encyclique n’a jusqu’ici proclamé avec une telle densité l’urgence d’une transformation des structures sociales aux dimensions du monde, n’a explicité aussi clairement les objectifs du développement de tout l’homme et de tous les hommes, n'a exprimé avec autant d’exigence les actions requises des privilégiés — pouvoirs publics ou particuliers. Toute diffusion de ce document doit être saluée avec joie, telle cette édition de poche commode, aérée. On n’y trouve pas de notes techniques. L’introduction du P. Cosmao fait ressortir la portée évangélique de l’encyclique et comment, des premiers documents pontificaux à celui-ci, en passant par la constitution conciliaire «Gaudium et Spes», se dégage de plus en plus une « théologie du développement > ou peut-être encore plus précisément de la dynamique sociale. — C. Mertens, S.J.

	THEOLOGIE

	METHODE DE LA THEOLOGIE

	K. Raiiner. — Hôrer des Wortes. Zur Grundlegung einer Religionsphilosophie. Neubearbeitet v. J. B. Metz. Munich, Kôsel, 1963, 22 X 14, 221 p.

	La première édition de cet ouvrage avait paru en 1941. Bien que très riche par son contenu, il n’eut pas un grand retentissement. La chose s’explique peut-être par le fait que le volume venait à une heure où les préoccupations étaient tournées vers des nécessités plus immédiates. Ensuite les Ecrits Théologiques de K. Rahner, et les traductions qu’on en fit, passèrent à l’avant-plan et ceci un peu au détriment des deux volumes de base que sont Gcist in IKelf et Hôrer des IVortes. Dans ce dernier ouvrage nous avons une philosophie de la religion qui est achèvement de toute philosophie et légitimation d’une théologie. C’est une anthropologie métaphysique où l’homme est vu comme esprit essentiellement ouvert à l’interpellation du Dieu Inconnu, et comme être historique (précisément en tant qu’esprit au monde) ordonné, à l’événement d’une Parole qui petit se faire entendre. Bref, c’est un essai de conjoindre une philosophie transcendantale à une considération de l’histoire, pour aboutir au seuil de la Révélation. Enfin, pour reprendre un terme classique employé par le P. Rahner lui-même, on pourra dire qu’il s’agit d’une ontologie de la potentia oboedicntialis vis-à-vis de la libre révélation que Dieu fait de lui-même (p. 37). Le plan se déroule alors logiquement en trois parties : les conditions de possibilité de l’ouverture de l’esprit à Dieu (analogie de l’être), la totale transcendance du Dieu « inconnu » (ou le surnaturel absolu), le lieu de rencontre dans l’histoire par l’énoncé de la Parole. Dans la réédition, l’essentiel du livre demeure intact. Soulignons cependant que l’abbé J.-B. Metz a ajouté quelque chose de vraiment original. Il ne s’est pas contenté de faire la toilette littéraire d’un livre qui en avait besoin, à cause des longueurs et des redites. Il a mis à jour, nuancé des expressions, proposé de nombreuses notes. Ce faisant,, il apporte une contribution personnelle même au plan de la philosophie, où l’accent est mis davantage sur l’iiistorique et l’existentiel. On a donc aussi un approfondissement de la pensée, tant au point de vue de la mise en œuvre théologique qu'à celui de l’expression métaphysique. — C. Dumont, S.T.

	S. Otto. — Gottes Ebenbild in Geschichtlichkeit. Ueberlegungen zur dogmatischen Anthropologie. Paderborn, F. Schbningh, 1964, 22 X 14, 122 p., 7,80 DM.

	Bien qu’il ne soit pas fort épais, ce livre est important. Du problème du surnaturel autrefois posé en termes séparatistes, puis avec un effort déjà 

	
méritoire pour sortir de la nature statique par le biais de la «puissance obé- dienticlle », il donne pour notre époque la vraic dimension, celle de l’historique. 11 le fait par la remise en honneur d’un thème très ancien, celui de Y hommeimage. Ce donné biblique, que n’avait jamais oublié la spiritualité monastique du moyen âge et dont les réformateurs avaient compris toute l’importance, peut être aussi réintroduit en théologie catholique. On ne demande plus aujourd’hui : qu’est-ce que l’homme en soi ? mais qu’est-ce que l’homme devant Dieu ? Etre image, être réponse, être historique, c’est au fond la même chose. Car le « devant Dieu » ne peut prendre de sens qu’au niveau d’une attitude où l’on est présence à. Dieu, d’un jugement où l’homme est interpellé, pour une réponse qui est déjà une option libre. L’A. n’envisage pourtant pas une solution du problème du surnaturel, mais bien la question de l’homme appelé par Dieu dans son histoire : l’anthropologie théologique. Il la situe au niveau de la théologie fondamentale et précise la méthode d’une telle étude. Il se réfère à la Bible et aux développements traditionnels des Pères et des scolastiques. — C. Dumont, SJ.

	M. Seckler. — Das Heil in der Geschichte. Geschiehtstheologisches Denken bei Thomas von Aquin. Munich, Kosel-Veriag, 1964, 22 X 14, 268 p., 28 DM.

	— Le saint et l’histoire. La pensée de saint Thomas d’Aquin sur la théologie de l’histoire. Coll. Cogitatio fidei, 21. Paris, Ed. du Cerf, 1967, 23 X 14, 256 p., 21 FF.

	Saint Thomas n’a développé nulle part ses vues sur l’historicité, mais il a pratiqué à sa manière, dans l’implicite, une réflexion où l’histoire est présente. Manifester cette présence est l’intention de l’A. Il le fait sans poser anachro- niquement à l’homme du moyen âge les questions qui n’étaient pas de son temps. Mais, tout en gardant en vue la problématique contemporaine, il montre comment la pensée de S. Thomas est ouverte à des perspectives que l’on croit uniquement modernes. Dans une première partie, l’A. reste au niveau formel et situe la méthode théologique principalement à partir de la question, encore à l’ordre du jour, du plan de la Somme. Ensuite, il propose les données fondamentales sur lesquelles S. Thomas structure implicitement une vue de l’histoire : à partir de la création, de l’idée de l’homme comme image de Dieu, de la consistance du temps pour l’œuvre du salut, de l’extension de l’activité humaine dans • toutes ses dimensions et à tous les niveaux. Enfin le sens propre de l’histoire chrétienne est manifesté à travers la vie de l’Eglise toujours tendue vers l’eschatologie. Le livre s’inscrit dans la série des œuvres actuelles Q”’ « redécouvrent » saint Thomas au-delà des interprétations trop statiques qu’on en avait données. En mettant au jour l’intention profonde de l’Aquinate, il ne se substitue pas indûment à sa pensée ; il le prolonge simplement ai s’efforçant de le mieux comprendre. — C. Dumont, S.J.

	T. Tshibangu. — Théologie positive et théologie spéculative. Position traditionnelle et nouvelle problématique. Coll. Publications de l’Université Lovanium de Léopoldville. Louvain, Nauwelacrts, 1965, 25 X 16, xxxix-408 p., 390 FB.

	La thèse très bien documentée de Th. Tshibangu offre un double intérêt ; elle fournit le résumé des différentes étapes du «problème théologique», et elle suggère, au moins sous forme de question, un progrès dans la méthodologie La partie historique ne saurait être aussi approfondie sur tous les points. L’étape du moyen âge est parcourue d’après la lecture de diverses monographies reprises en assez grands traits. Cet ensemble constitue les chapitres plus faibles de l’ouvrage. Car on a trop vite dit que la grande scolastique adoptait la notion aristotélicienne de la science, et de surcroît la théorie de la subal- temation, pour l’appliquer à la théologie. Si l’on prend contact avec les textes originaux, on s’aperçoit très vite que les positions étaient bien plus nuancées. Sans doute, la référence est toujours prise dans les Analytiques d’Aristote. Mais au ternie, la définition de la connaissance dernière et totale, ou epistêmê, se fait toujours historique, que ce soit par la subaltemation comme chez S. Thomas (lequel est seul d’ailleurs à adopter cette solution), par le lumen medium chez Henri de Gand, ou par la distinction du quoad se et du quoad nos chez Duns Scot. Quand on arrive à l’époque contemporaine, on se trouve en milieu plus accessible et ici l’A. a le mérite d’avoir su résumer objectivement, en bénéficiant d’une énorme lecture, les principales étapes du débat théologique récent : discussion sur la distinction positive-spéculative depuis le célèbre discours de Mgr Mignot en 1909, débat suscité par le P. Charlicr avant 1940, puis querelle de la théologie dite « nouvelle » après la guerre. On est heureux en passant de lire quelques pages sur M. Pouget, trop peu connu. Mais, par ailleurs, on ne trouve rien d’important sur la question de la théologie « ké- rygmatique »,. qui eut aussi son actualité. Pour terminer, l’A. demande si la théologie ne requiert pas fondamentalement une méthode positive. II élargit cependant le sens du terme et parle d’une « positive intégrale », qui devrait intégrer la spéculation. La pensée est juste dans son fond et donne la vraie solution du problème. Mais nous aurions aimé la voir aussi plus approfondie sur deux points. D’abord négativement : la remise en question de V epistêmê aristotélicienne est, en effet, plusieurs fois trop peu nuancée et s’énonce dans une perspective qui n’était pas, justement, celle des maîtres de la grande scolastique (comme on l’a dit ci-dessus). Ensuite le rapport entre donné et intelligibilité gagnerait à être situé sur un plan plus dialectique. Comme diverses tentatives récentes ont voulu le montrer, ne faut-il pas arriver, de façon plus explicite, à dégager les rapports constants de la réflexion avec l’histoire, le moment réflexif lié au mouvement spirituel ? Et la science totalisante ne serait-elle pas celle qui, modernisant l’idéal ancien, déroulerait l’Histoire du Salut dans l’unité essentielle d’une nature humaine, mais selon le rythme des libertés mues par l’Esprit ? Ce serait en somme retrouver finalement la grande leçon de S. Thomas et de S. Bonaventure. — C. Dumont, SJ.

	Y. M. J. Congar, O.P. — La foi et la théologie. Coll. Le mystère chrétien. Théologie dogmatique, 1. Paris-Tournai, Desclée et Cie, 1962, 22 X 15, xvi-281 p.

	Comme le P. Congar le donne à entendre, ce « manuel » suppose les développements magistraux. Par moitiés à peu près égales, il traite de la foi (révélation, proposition dans l’Eglise, attitude de foi, développement dans l’Eglise) et de la théologie. C’est la seconde partie qui, à notre sens, est la plus marquante. Elle devrait être constamment réfléchie au cours des études sacerdotales et ensuite soumise périodiquement à la révision chez Je pasteur. Ce n’est donc pas une initiation de débutant. Bien au contraire, il faut être au fait de tous les aspects du problème théologique pour pénétrer le sens de ce qui est dit. L’option est franchement thomiste : théologie, science spéculative, dont le subiectum est Dieu, et l’objet formel quo la «ratio fide illustrata». Mais toutes les nuances sont données qui satisfont aux exigences modernes. Cependant, parce que l’accent est moins mis sur la Positive, il se pourrait que l’unité ne soit pas assez montrée, dans le travail théologique, entre Vauditus (où le statut scientifique est celui des modernes, p. 139) et de la connaissance ex principiis ou intelligence de la foi. On dit bien que les deux sont « organiquement conjoints » (p. 183), mais il n’est pas expliqué comment ces deux parties intégrantes, du côté de l’objet formel quo, sont un seul mouvement. Au passage, le P.C. relève les discussions les plus importantes qui remirent en question le travail théologique. C’est ici surtout que l’explication du professeur sera nécessaire pour faire découvrir toutes les implications sous-jacentes. Dernière note : on marque bien le « risque » de l’option thomiste (p. 206) et l’on montre que le moment de science théologique se poursuit dans le moment kérygmatique. N’est-ce pas un peu trop diviser et n’y a-t-il pas lieu d’expliquer que le théologien, en tant que tel, est toujours tendu vers le témoignage et vivifié par l’acte pastoral, ceci précisément dans la mesure où l’on dit, avec S. Thomas, qu’il est sous la mouvance de la science des bienheureux, laquelle est glorification de Dieu dans la constitution définitive du Royaume ? — C. Dumont, SJ.

	P. Touilleux. — Introduction à une théologie critique. Coll. Théologie, Pastorale et Spiritualité, 19. Paris, Lethielleux, 1967, 19 X 14, 120 p., 9,30 FF.

	Une manière renouvelée de poser le problème théologique consiste à le placer dans le cadre de la réflexion actuelle sur l’histoire. Par le fait meme, on détermine à la fois un point de vue original et un mode traditionnel de penser, qui est peut-être le plus proche de la position de S. Thomas. Ce dernier, en effet, situe le théologien dans le mouvement de connaissance qui part de l’intention divine se révélant en traversant toute l’étoffe de la conduite humaine, pour déboucher dans l’eschatologie : c’est cela que signifie en définitive, chez lui, l’option pour la thèse de la subalternation de la théologie à la science de Dieu et des bienheureux. Proposé en termes plus modernes, ce statut de la théologie se décrit avec comme point de départ Tint eut ionalité chrétienne, tendance orientée, non déterminée, mise en branle par le lumen fidei tel que l’analyse S. Thomas ; avec comme méthode la réflexion critique, qui se propose de montrer comment l’intcntionalité surnaturelle explique le phénomène chrétien parce qu’elle le suscite ; et comme but : « rechercher comment et dans quelle mesure chaque élément de ce phénomène est apte à servir cette inten- tionalité et à l’amener à une pleine conscience de soi ». La méthode critique peut donc s’appliquer ici et meme devenir la vraie méthode théologique. L’A. le montre en un langage simple et clair, retrouvant dans le fond les termes les plus traditionnels. Il explique aussi, par quelques exemples, comment le travail peut être fait pour l’expression de l’expérience religieuse de l’A.T. et pour la réflexion sur le dépôt révélé. Il élucide ¡dus spécialement le point de départ de ce travail dans ce qu’on appelle la théologie fondamentale. Par des notes, il s’explique aussi sur divers thèmes annexes tels que le rôle de l'Ecriture et l’inspiration. Ce petit livre qui, selon son titre, ne veut être qu’une introduction mérite d’être sérieusement étudié par tous les théologiens. Il ne dit pas le dernier mot sur tout, mais il est impossible aujourd’hui de ne pas avoir l’attention attirée par la réflexion qu’il éveille. — C. Dumont, SJ.

	E. Neuiiausler et E. Gôssmann. — Was ist Théologie ? Munich, M. Hue

	ber, 1966, 24 X 15, 450 p., 34 DM.

	Qu’est-cc que la théologie ? A cette question une série de spécialistes catholiques répondent, chacun du point de vue de sa discipline particulière. Le but de l’ouvrage n’est pas d’élucider le problème de la théologie, mais d’introduire aux diverses disciplines qui s’y rattachent, chacune se présentant elle- même telle qu’elle est aujourd’hui. La notoriété de la plupart des auteurs est un signe du niveau auquel l’ouvrage (destiné d’abord aux étudiants universitaires) a voulu se situer. Pour faire entrevoir la richesse de ce gros volume, une simple énumération des sujets traités suffira : rapport philosophie-théologie (H. R. Schlctte), théologie fondamentale et apologétique (E. Gossmann). Ancien Testament (J. Scharbert), Nouveau Testament (P. Neuenzeit), patrologie (J. B. Bauer), histoire de l’Eglise (G. Denzler), histoire du dogme (R. Heinzmann), dogmatique (L. Scheffczyk), théologie morale (J. Gründel), doctrine sociale de l’Eglise (W. Weber), droit canon (G. May), théologie pastorale (K. Rahner), science liturgique (E. Bartsch), catéchétique (O. Betz), mis- siologie (J. Glazik), œcuménisme (P. Blaser), éducation ascétique et spirituelle (J. Bours). Modestement, les éditeurs clôturent la série par des considérations sur la convergence (ils doivent bien constater que le travail d’équipe n’existe pas ou guère en ce domaine, au moins entre disciplines diverses) et la tâche de la théologie systématique. S’il est difficile aujourd’hui plus que jamais de donner une réponse simple à la question posée par le titre, du moins peut-on, en parcourant ces pages, avoir une bonne idée d’ensemble de ce que fait la théologie, principalement en Allemagne. C’est impressionnant. — P. Tihon, SJ.

	
THEOLOGIE FONDAMENTALE

	Mysterium Salutis. Grundriss heilsgeschichtlicher Dogmatik. Hrgb von

	Johannes Feiner et Magnus Löhrer. Band I : Die Grundlagen heilsgeschichtlicher Dogmatik. Einsiedeln-Zürich, Benziger Verlag, 1965, 24 X 15, xljii-1034 p., 48 FS.

	Les éditions Benziger ont confié à un professeur du séminaire de Chur, Johannes Feiner et à un Bénédictin d’Einsiedeln, professeur à St. Anselme, Rome, l’entreprise d’un précis de dogmatique dans la perspective de l’histoire du salut. Cette initiative rencontre une orientation fondamentale du second Concile du Vatican ; elle la rencontre plutôt qu’elle n’y répond, car elle est contemporaine du Concile ; elle est un aboutissement d’une évolution dans la théologie qui s’est traduite d’autre part et principalement dans l’enseignement de Vatican II ; elle est un beau fruit de 25 années de théologie catholique en pays de langue allemande, immense champ de travail dans lequel se détachent l'œuvre de K. Rahner et celle de H. U. von Balthasar, auquel ce premier volume est dédié pour son 60* anniversaire. Le plan général est inspiré, moyennant simplifications, de VAufriss einer Dogmatik élaboré jadis par ces deux auteurs et publié dans le premier tome des Schriften sur Theologie du premier nommé (p. 29-47). L’œuvre entière comprendra 5 volumes : 1. Fondements d’une dogmatique de l’histoire du salut. 2. Dieu, la création comme début de l’histoire du salut et l’humanité avant le Christ. 3. Le Christ. 4. La communauté de l’Homme- Dicu. 5. La destinée du chrétien. Le premier volume que nous présentons ici est en somme une théologie fondamentale : Révélation (2* chapitre), Ecriture et Tradition (3*), le rôle de l’Eglise comme dépositaire de la Révélation, les lieux théologiques (4e), la foi (5*), la théologie (6e). Le tout est précédé d’un premier chapitre sur l’idée de l’histoire du salut (A. Darlapp) qui est peut-être la partie la plus neuve de l’ouvrage, en tout cas déterminante pour la compréhension de l’ensemble. Darlapp situe le mystère du salut dans l’horizon d'une humanité dont l’historicité est une dimension transcendantale. Une théologie rigoureuse en effet, tout en se situant toujours à l’intérieur de l’événement, ne peut se contenter de recevoir l’histoire du Christ dans sa pure facticité mais doit rendre acceptable son impact sur la destinée de chaque homme. L’ouverture necessaire de l’homme à une éventuelle Révélation historique, qu’il ne peut d’ailleurs absolument pas se donner lui-même, est décrite en termes qui s’inspirent de K. Rahner, Hörer des Wortes. D. définit l’histoire du salut par l’intervention d’une parole (et d’une tradition continue) qui interprètent les faits. Cette parole retentit aussi en dehors de la Révélation de l’Ancien et du Nouveau Testament ; toute l’histoire est histoire du salut, bien que l’intervention divine ne soit clairement discernable qu’à la lumière du Christ ou, au minimum, de l’Ancien Testament. Essayant de préciser en quoi tous les hommes participent à l’histoire du salut, D. considère que la grâce agissant comme illumination apporte un nouvel objet formel, modifie la conscience de l’homme qui devient concrètement théologale (foi proprement dite, bien qu’implicite). Le 2* chapitre, sur la Révélation (H. Fries) est plutôt parallèle au premier qu’il ne lui est vraiment articulé. D. part de l’unité de l’histoire du salut dans le Christ, F. commence par distinguer les deux degrés, de la création et de la Révélation spéciale ; toute une situation spécifiquement surnaturelle de l’humanité en dehors des deux Testaments est ainsi laissée au second plan. Inconvénients d’une œuvre écrite par plusieurs auteurs où l’unité systématique est moins rigoureuse dans la réalisation des chapitres que dans la conception du plan. P. Lengsfeld (la Tradition) et H. Haag (l’Ecriture) se partagent le 3e chapitre. Le 4e rassemble la collaboration de J. Feiner (les rapports entre la Révélation et l’Eglise), M. Löhrer (la foi du peuple chrétien et le Magistère), B. Studer (les Pères de l’Eglise et les théologiens), A. Stenzel (la liturgie) et enfin K. Rahner et K. Lehmann (kérygme, dogme et développement du dogme). J. Trütsch a confié à J. Pfammater l’étude de la foi dans l’Ecriture ; lui- N. R. TH. I.XXXIX, 1967, 11° 7.      27 même, après un rappel de la condition de l’homme comme « Hörer des Wortes », à l’écoute de la Parole, et une esquisse historique de la théologie de la foi, présente une explication théologique qui souligne le caractère strictement théologal, trinitaire, surnaturel de la foi, œuvre de l’Esprit, immédiation dans la médiation. La référence principale est Malmberg {Lexicon für Theologie und Kirche, I, 476-483). Enfin le dernier chapitre (la Théologie) est l’œuvre de G. Söhngen. Bien que la doctrine de cet ouvrage converge de façon frappante avec l'enseignement de Vatican II, on ressent déjà comme un inconvénient sérieux le fait que les auteurs n’aient pas encore pu s’appuyer explicitement sur les documents conciliaires. Ils auraient pu éviter des détours et exprimer la perspective de l’histoire du salut avec plus de vigueur et de simplicité. Constater ceci n’est pas un reproche aux auteurs mais un éloge à l’œuvre du Concile qui ouvre une ère nouvelle pour la recherche théologique. Par exemple le chapitre sur la foi suit ici ceux sur la Tradition, l’Ecriture et le Magistère ; la Constitution Dei Verbum, elle, parle de la foi dès le chapitre 1er (n. 5) avant d’aborder la Tradition et l’Ecriture et c’est un réel renversement de perspective parce que l’aspect dogmatique de la foi est ainsi subordonné à l’aspect de rencontre personnelle. Les éditeurs de Mysterium salutis n’auraient pu franchir ce pas mais s’ils devaient envisager une 2° édition, on ne comprendrait pas qu’ils ne le fassent pas. Ainsi ce nouveau Grundriss est à la fois le reflet fidèle de l’intense activité des théologiens de langue allemande dans les années qui ont précédé le Concile, un apport remarquable à la compréhension de celui-ci et sur quelques points le témoin déjà dépassé du chemin parcouru. — J. M. Faux, SJ.

	E. Schellebeeckx, O.P. — Theologische Peilingen. I. Openbaring en Theologie. Hasselt, Heideland, 1964, 24 X 16, 312 p., 270 FB.

	— Approches théologiques. I. Révélation et Théologie. Bruxelles, Ed. du Cep, 1965, 20 X 14, 391 p., 240 FB.

	Déjà bien connu des spécialistes par ses travaux sur la théologie des sacrements, le P. Schillcbeeckx a acquis une notoriété beaucoup plus large pendant le Concile dont il a été un des théologiens les plus en vue. C’est donc un service signalé que rendent au public chrétien les éditeurs qui ont entrepris de rassembler, puis de traduire en français, les multiples articles publiés par lui dans les dernières années. Chacun des volumes de cette série (elle en comprendra probablement 8) constituera tm ensemble unifié sous un titre particulier. Le premier volume revêt une importance spéciale parce qu’il manifeste les orientations théologiques fondamentales de l’auteur, sa conception de la Révélation, de sa transmission et de sa réception dans la foi. Les 15 articles repris ici sont répartis en 4 parties. La première : la Révélation et sa tradition comprend quatre chapitres qui examinent les divers aspects de la Révélation : Evénement historique, parole interprétative de l’événement, parole transmise historiquement, parole actuellement proclamée, — et leur articulation. Dans une expression sobre et précise, ces pages esquissent cette théologie de l’histoire du salut et de la Parole de Dieu, à laquelle la Constitution Dei Verbum a donné droit de cité et dont le développement et l’approfondissement seront une des tâches de la théologie dans les années à venir. Les pages sur la révélation surnaturelle «anonyme» (p. 9-11) et celles qui sont consacrées à la sacramen- talité de la parole (p. 38-47) nous ont paru particulièrement importantes. Le 4e chapitre de cette première partie reproduit l’article : Développement du dogme du Theologisch IVoordenboek (Roermond-Maascik, 1952-1958). La seconde partie : La réflexion croyante sur la Révélation, reprend toute une série d’articles du même dictionnaire : Théologie, Pères de l'Eglise, Symbole, Lex orandi lex credendi, Loci theologici, Argument d’autorité. En y ajoutant une étude : Bible et théologie, publiée d’abord dans un ouvrage collectif, cette seconde partie forme un traité complet de la théologie et de ses sources. Sous le titre : De notre manière de parler de Dieu et de nos concepts de foi, la 3e partie groupe trois études plus techniques et d’une réelle importance concernant 1a relation entre l’aspect conceptuel et l’aspect non-conceptuel de notre connaissance, en particulier de notre connaissance de Dieu (ch. 2) et de la connaissance de foi (ch. 3). Se rattachant au P. De Petter (articles publiés dans le Tijdschrift voor Philosophie, entre 1939 et 1959), Sch. fonde la valeur de nos concepts dans leur référence à une connaissance non-conceptuelle, < une conscience de la réalité inexprimée en elle-même, implicite et pré-conceptuelle *•, grâce à laquelle nos concepts nous renvoient vers ce qu’ils veulent exprimer et ne peuvent exprimer que de façon inadéquate et limitée. Il oppose ce dynamisme objectif des contenus de connaissance au dynamisme de l’esprit, tel que le concevait le P. Maréchal. Mais la position de celui-ci nous paraît présentée de façon sommaire et presque caricaturale (surtout p. 233). On ne peut dire que pour Maréchal le dynamisme de l’esprit soit un « élément non-intellectuel » et même si certaines de ses expressions accentuent fortement le rôle du sujet connaissant, le dynamisme de l’esprit est conçu comme suscité en nous par l’emprise actuelle de la cause finale. (La métaphysique), écrivait-il, « traduit immédiatement la saisie de notre intelligence par l’absolu... » (Première rédaction, 1917, du Point de départ de la métaphysique, publiée dans Mélanges Maréchal, t. I, p. 289). Le chapitre 3, déjà publié en français dans la Revue des Sciences philosophiques et théologiques (1964, p. 377-408) est une étude critique du grand ouvrage de M. Seckler, Instinkt und Glaubenswille nach- Thomas von Aquin. Sch. reproche à celui-ci d’identifier, non formellement mais concrètement, I’< instinctus f idei » à 1’« instinctus naturae » dans un monde créé en vue du salut surnaturel. Au contraire, «l’ouverture de l’esprit humain à Dieu... ne devient pas subitement une offre concrète de grâce en vertu d’un décret divin purement extrinsèque : ce décret (la volonté divine de salut) est Dieu s’offrant lui-même à la réceptivité de l’homme qui, en vertu même de cette offre, devient capable de l’accepter effectivement et d’entrer dans l’Alliance» (p. 311). La position de Sch. nous paraît solide et simple mais, n’ayant pas eu l’occasion d’étudier à fond l’ouvrage de Seckler nous ne pouvons nous prononcer sur le bien-fondé de la critique. Le débat est en tout cas du plus vif intérêt. La dernière partie enfin comprend deux conférences fort suggestives sur Le renouveau de la théologie contemporaine dans la perspective de l’histoire du salut et à la lumière d’une anthropologie renouvelée. Nous espérons que le P. Sch. pourra mener rapidement à bon terme la publication de ces Approches théologiques mais plus encore qu’il y ajoutera de nombreuses études originales. — J. M. Faux, S.J.

	K. Rahner. — Intellektuelle Redlichkeit und christlicher Glaube. — W. Dantine. — Glaube und Wissenschaft, ihre kritische Funktion. Vienne, Herder, 1966, 19 X 12, 58 p., 36 sh.

	Cette brochure contient deux conférences données à Vienne, le 14 mars 1966, à l’invitation      des étudiants      catholiques      et évangéliques de      l’Université

	de cette ville, par      un théologien      catholique      et un théologien protestant. La

	réflexion de Rahner et celle de Dantine se caractérisent toutes deux par un profond respect de      l’objet de la      théologie :      le Mystère du Dieu      inaccessible

	qui a choisi de se      communiquer.      Pour qu’il      soit intellectuellement      raisonnable

	de croire à cet événement de salut (sur le double témoignage de l’expérience intérieure de grâce et du message révélé), il n’est pas nécessaire d’avoir d’abord établi soi-même scientifiquement tous les présupposés de la foi, * il n’est pas nécessaire de s’être confronté avec le dernier cri (en français dans le texte) de la recherche sur la vie de Jésus (par exemple dans le « Spicgel ») » (p. 18). R. établit la légitimité d’une distance entre ce qui est l’objet d’une certitude vécue et suffisante pour la décision et ce qu’on est capable de démontrer scientifiquement. D. étudie la fonction nécessaire de la critique dans la science et dans la foi, sans laquelle tous les fanatismes, du scientisme au sectarisme religieux, deviennent possibles. La critique de la science permet à celle-ci de rester science, c’est-à-dire principe formel, méthode, recherche de la Vérité et jamais Vérité en soi. La science est toujours dépassée par son objet, ce mystère : l’homme, et, à cet égard la théologie (comme aussi la philosophie) est une sorte de modèle pour la fonction critique de toute science, car en elle le contenu transcende au plus haut point la recherche. La critique de la foi permet que Dieu reste Dieu, par le jugement (crisis), le rejet critique de toutes les idoles. Ce résumé très imparfait ne donne qu’une faible idée de la densité, de la vigueur et même de la réelle beauté de ces pages que nous aimerions voir traduire en français comme le sont heureusement déjà tant d’autres écrits de K. Rahner. — J. M. Faux, SJ.

	J. Hirschberger et J. G. Deninger. — Denkender Glaube. Philosophische und theologische Beiträge zu der Frage unserer Zeit nach Mensch, Gott und Offenbarung. Francfort s/M., J. Knecht, 1966, 22 X 14, 364 p., 28 DM.

	Depuis 1952, à l’initiative du Dr W. Kempf, évêque de Limburg, ont été fondés, dans le cadre de la Faculté de philosophie de l’Université de Francfort- sur-le-Main, une chaire et un séminaire de « katholische Religionsphilosophie», habilités pour former des professeurs de religion pour l’enseignement secondaire. L’Ecole normale supérieure («Hochschule für Erziehung») de la meme Université comporte, elle aussi, depuis 1962, un séminaire de théologie catholique et de catéchèse («Didaktik der Glaubenslehre»). Ce recueil rassemble (pour les offrir en hommage au Dr Kempf) les travaux des professeurs de ces Instituts. Le titre manifeste le souci d’une pensée unifiée, d’une foi qui ne craint pas de rencontrer les problèmes fondamentaux de l’homme, en référence sans doute aux questions contemporaines mais dans la préoccupation surtout de rejoindre une objectivité qui résiste aux fluctuations du temps. Toutefois aucune des éludes réunies sous ce titre : Foi qui pense, ne concerne directement la foi. Les deux premières parties sont philosophiques : trois études sur l’homme : l’Esprit, la Vérité, les Valeurs, tout d’abord ; puis deux articles sur Dieu : une critique des preuves de l’existence de Dieu (J. Hirschberger) et un examen de l’idée de création et de sa discussion dans la pensée contemporaine (Kl. Kremer). Quant à la 3® section : Révélation, elle rassemble des articles, d’orientation plutôt pédagogique, sur des sujets variés : St Paul, éducateur de la conscience chrétienne des valeurs, les droits de la conscience chrétienne, prêtres et laïcs, la liberté comme principe d’éducation religieuse. — J. M. Faux, SJ.

	J. Ratzinger et H. Fries. — Einsicht und Glaube. Freiburg i. Br., Herder, 1962, 23 X 15, 488 p., 38 DM.

	L'activité de Gottlieb Söhngen, auquel ses amis offrent ce volume de Mélanges à l’occasion de son 70e anniversaire, s’est partagée entre la philosophie et la théologie et s’est surtout concentrée sur le problème des relations entre ces deux disciplines, entre la raison et la foi. Rappelons notamment sa controverse avec Barth et Brunner sur la place d’une ontologie métaphysique dans la théologie (analogie de l’être et analogie de la foi). On trouvera à la fin de ce volume une bibliographie du jubilaire. Les 29 études qui lui sont présentées sont groupées en quatre parties : la Parole de l’Ecriture et la théologie ; Révélation et raison ; la voie de la théologie comme science ; enfin théologie catholique et théologie réformée en dialogue. Dans cet ensemble riche et varié, quelques articles ont spécialement retenu notre attention. K. Rahner se demande (p. 28-44) s’il y a déjà de la théologie dans le Nouveau Testament comme tel, puis, ayant répondu par l’affirmative, il tire de ce fait plusieurs conséquences pour la tâche de la théologie présente. L’effort fait pour distinguer dans le texte du N.T. (qui est tout entier pour nous Parole de Dieu) l’événement du kérygme de son élaboration théologique, nous permet de retrouver encore aujourd’hui le mouvement de la foi vivante. « C’est une tâche essentielle pour la théologie de montrer qu’elle n’est pas elle-même le fondement dernier^ de l’existence chrétienne » (p. 44). Edm. Schlink étudie (p. 299320) le problème du raisonnement ou syllogisme théologique en montrant celui-ci 

	
en action dans les controverses sur la prédestination. On aboutit à des contradictions insurmontables si l’on ne tient pas compte de la structure et de la fonction des textes de l’Ecriture qu’on utilise comme prémisses. Le discours sur Dieu et sur ses desseins (élection et réprobation) est toujours engagé dans la rencontre de la foi (interpellation et engagement) et ne peut être explicité par le raisonnement théologique sans référence constante à cette situation originelle. Signalons encore une réflexion d’H. Fries sur la condition de l’homme comme « celui qui est à l’écoute de la Parole de Dieu » (p. 15-27), un article de H. Küng (p. 75-97) : les questions que pose à la théologie catholique la doctrine de Karl Barth sur la parole de Dieu ; une étude exégétique d’H. Schlier : Foi, connaissance et amour d’après l’Evangile de Jean (p. 98-111) ; une très suggestive explicitation du principe « Gratia praesupponit naturam >, due à J. Ratzinger (p. 135-149). — J. M. Faux, SJ.

	K. Klein. — Der Glaube an der Wende der Neuzeit. Paderborn, F.

	Schöningh, 1962, 24 X 16, 409 p., 24 DM.

	La perspective de cette étude est celle de l’éducation de la foi. Le monde d’aujourd’hui, où les hommes s’interrogent radicalement sur le sens de l’existence, a besoin, non tellement de l’apologétique des chrétiens que du témoignage de leur foi. Le chrétien, le croyant véritable est celui qui écoute la vraie doctrine avec une conscience religieusement éveillée. Pour pouvoir éveiller la conscience et permettre ainsi le mûrissement d’une foi chrétienne authentique, il importe que les éducateurs soient attentifs à la condition propre de l’homme de notre temps et aux contestations que subit aujourd’hui la foi. Klein a pensé que plusieurs figures exemplaires du dernier siècle pouvaient nous éclairer sur la manière de vivre la foi ; il interroge ainsi le théologien Newman, la poétesse catholique allemande Annette von Droste-Hülshoff, morte à Münster (Westf.) en 1848 et sainte Thérèse de l’Enfant Jésus. Il éclaire aussi la crise de la foi et le sens de l’athéisme contemporain par une étude sur Kierkegaard et une autre sur l’évolution religieuse du jeune Nietzsche. Cet ouvrage, à première vue composite, est unifié par une intention pastorale : il veut préparer le chrétien d’aujourd’hui à mener le combat de la foi «sans bastions*, en plein milieu du monde et côte à côte avec tous les hommes : le combat de chacun et de tous pour la Vérité qui est Jésus-Christ. — J. M. Faux, SJ.

	
	— . Welte. — Auf der Spur des Ewigen. Philosophische Abhandlungen über verschiedene Gegenstände der Religion und der Theologie. Fri- bourg-en-Br., Herder, 1965, 22 X 14, 470 p., 46,80 DM.

	— Heilsverständnis. Philosophische Untersuchungen einiger Voraussetzungen zum Verständnis des Christentums. Ibid., 1966, 232 p.

	— Vom Geist des Christentums. 2Ç édit., Francfort s/M., J. Knecht, 1966, 21 X 12, 104 p., 7,80 DM.

	— Im Spielfeld von Endlichkeit und Unendlichkeit. Gedanken zur Deutung des menschlichen Daseins. Ibid., 1967, 119 p.



	Nous recensons ici plusieurs livres du même auteur. Les deux premiers, de dimensions plus importantes, sont de facture plus spéculative. Les deux autres, de volume plus réduit, se présentent davantage sous la forme de méditations.

	Auf der Spur des Ewigen rassemble des écrits rédigés (et publiés) entre 1945 et 1964. Ils sont le fruit d’une réflexion commencée dans un cercle d’amis au cours de la guerre et poursuivie pendant vingt ans. Aussi le premier texte, celui d’une conférence prononcée en 1946 sur « la situation présente de la foi » peut-il servir d’introduction, à l’ensemble. C’est en effet la foi, et la foi vivante, qui est pour l’auteur la question essentielle. Formé à la pensée de saint Thomas, dont il livre une lecture profonde et originale, il est aussi totalement ouvert aux courants de pensée de son époque, acceptant leurs questions, profitant de l’authenticité de leurs analyses et de leurs recherches. Parmi ces penseurs contemporains, Heidegger et Jaspcrs trouvent ici un écho plus particulier. Mais, avant eux, Hegel et Nietzsche sont aussi écoutés comme des témoins de choix et des penseurs particulièrement représentatifs de leur époque et de notre époque. Un thème fréquent dans toute l’œuvre de B. Welte, c’est aussi celui de l’essence de la religion et de la mission réservée à la théologie, ainsi qu’en elle à la philosophie. Dans cette direction, il reconnaît l’importance capitale que prend aujourd’hui à ses yeux un des derniers articles de ce livre, sur la méthode en théologie. Le volume se termine par deux études consacrées à des sujets importants de la théologie : la christologie de Chalcédoine, et la compréhension de l’Eucharistie. — Le volume Heilsverstândnis porte, en sous-titre : < recherche philosophique de quelques présupposés à l’intelligence du christianisme». Il s’inscrit donc dans la meme ligne de théologie fondamentale dont nous venons de signaler l’importance dans la pensée de B. Welte. C’est dans le dialogue avec les penseurs d’aujourd’hui qu’il cherche à préciser la signification et les limites de la tâche confiée à la philosophie à l’intérieur de l’intelligence de la foi. Selon lui, dans l’intelligence de l’être et dans les dispositions fondamentales de l’existence humaine se trouve une précomprchension du christianisme qui rend possible l’intelligence et l’accomplissement humain de la révélation chrétienne. Une telle position, qui reconnaît le moment irremplaçable de la philosophie dans l’ouverture de l'homme à la vérité totale de Dieu, n’implique aucunement que la foi puisse se déduire à partir de la philosophie. La rencontre avec Dieu est œuvre de liberté ; l’homme s’y ouvre librement à l’initiative toute gratuite de Dieu qui s’offre à lui. Cette étude fait suite à celle que l’auteur publia en 1949 sur la « foi philosophique chez Karl Jaspers », étude qui avait été très justement remarquée. L’influence de saint Thomas, et celle de Heidegger, sont facilement repérables ; l’auteur ajoute les noms de Kierkegaard et de Blondel. — Vom Gcist des Christentums (2' édition) offre au lecteur une série de méditations assez courtes mais qui vont chaque fois au cœur des choses et qu’inspire un authentique esprit évangélique. Donnons le titre de ces chapitres qui comptent habituellement une dizaine de pages : «L’esprit du christianisme», «L’esprit de foi», «L’esprit de joie», «L’esprit de vérité», «L’esprit de patience», «L’esprit d’amour», «L’esprit de liberté», «L’esprit de l’Eglise», « Diversité de dons», «Les fruits de l’esprit». — C’est sur le même type, méditatif, que se développe Im Spielfeld von Endlichkeit und Unendlichkeit. Il s’agit toutefois de leçons données en 1964 à l’Université de Fribourg. La première partie, groupant les quatre premières leçons, décrit le champ où se joue l’existence humaine : «Le Dasein comme être-dans- le-monde, et le champ où il se déploie», «La finitude du Dasein », «La finitude comme facticité et l’infinitude comme idéalité du Dasein », « De l’image de Dieu dans le Dasein ». Les six dernières conférences esquissent les figures fondamentales sous lesquelles peut s’exprimer le Dasein : esprit d'enfance, conduisant à une alternative radicale, à une option où tout se décide. Composé de fini et d’infini, l’homme joue son existence d’après la manière dont il veut s’approprier l’infini qui est en lui ou d’après la manière dont il se confie à lui dans l’acceptation de sa finitude. — S. Decloux, SJ.

	THEOLOGIE ET RELIGIONS

	A.-M. Henry, O.P. — Les relations de l’Eglise avec les religions non- chrétiennes. Vatican H. Textes et commentaires des décrets conciliaires. Coll. Unam Sanctam, 61. Paris, Ed. du Cerf, 1966, 23 X 14, 328 p., 28,50 FF.

	Du texte conciliaire le plus bref, la collection U nam Sanctam, Vatican II nous fournit un commentaire copieux et du plus vif intérêt. Après un liminaire du P. Henry, le P. Cottier fait l’historique de la Déclaration ; répondant à une initiative de Jean XXIII, celle-ci a d’abord été conçue sous la forme d’un texte sur les Juifs, destiné à corriger dans l’enseignement chrétien tout ce qui avait pu favoriser l’antisémitisme ; sous l’action de multiples influences, au Concile et dans les intersessions, elle a fini par englober, dans son état définitif, toute la réalité religieuse de l’humanité. Les auteurs du commentaire, volontairement et parfois aussi involontairement, font ressortir la nouveauté de cet enseignement conciliaire et l’ampleur du champ qu’il ouvre à la recherche théologique. La Déclaration ne consacre guère qu’une phrase (début du n. 2) aux religions «autres» que les grandes religions asiatiques et l’Islam. Le commentaire leur fait la part plus large en donnant la parole, successivement, à un missionnaire d’Asie, le P. Doumes (auteur de Dieu aime les païens, cfr N.R.Th., 1964, p. 1232) et à un missionnaire d’Afrique, le P. Maurier (dont nous présentons plus loin 1*Essai d’une théologie du paganisme'). Tous deux prolongent la Déclaration par une réflexion théologique sur la situation religieuse des païens et sur la rencontre missionnaire entre la prédication du Christ et l’homme religieux. Doumes est plus intuitif, d’une grande vérité humaine et chrétienne, un peu difficile à saisir parfois dans les détours de sa méditation. Maurier est plus systématique, soucieux de définir ; on lira dans le compte rendu de son ouvrage principal les réserves que sa conception nous paraît appeler. Les chapitres que le P. Masson consacre aux « valeurs religieuses de l’Hindouisme et du Bouddhisme» serrent de près le texte de la Déclaration et montrent comment celui-ci vise très consciemment les aspects principaux de ces deux univers religieux. Ce sont de belles pages, claires, vigoureuses et pleines de sympathie. De son côté le P. Caspar s’efforce de montrer comment toute la richesse de la religion musulmane est évoquée par les expressions conciliaires, il esquisse en outre une histoire des rapports entre l’Eglise et l’Islam. Enfin le P. Cdttier commente brièvement les nn. 4 (la religion juive) et 5 (la fraternité universelle). Bien que de genres très différents, ces commentaires constituent un ensemble de grande valeur qui aidera à comprendre l’enseignement du Concile. Mais celui-ci est un point de départ. Sur la signification même des religions non-chrétiennes par rapport au salut comme sur les relations entre la religion et la foi, la Déclaration laisse place à des interprétations fort diverses et les différents auteurs du commentaire ne nous paraissent pas s’accorder. — J. M. Faux, S.J.

	IL Maurier, P.B. — Essai d’une théologie du paganisme. Paris, Ed. de l’Orante, 1965, 19 X 14, 327 p.

	Le terme paganisme désigne la situation existentielle des hommes qui vivent dans les religions, par opposition aux situations qu’introduisent l’Ancien et le Nouveau Testament ; ceux que les Juifs appelaient les «goim», les nations. C’est une situation de salut dans laquelle les hommes peuvent trouver Dieu et qui tient une place dans l’économie chrétienne. Elle est définie par la condition de l’homme créé, qui découvre Dieu à partir du monde qui _ l’entoure et de la loi naturelle inscrite dans sa conscience. La religion du, païen sacralise l’existence terrestre en la référant à Dieu ; la Révélation chrétienne retourne la situation en appelant les hommes à la vie divine. Dans sa recherche, M. utilise deux voies d’approche : d’une part il interroge l’Ancien et le Nouveau Testament ; d’autre part, pour donner un visage plus concret aux affinnations sur le sens religieux de l’homme, il recourt aux données de l’ethnologie et de l’histoire des religions, se servant surtout des travaux du P. J. Goetz. Par cette double voie d’approche, il parcourt quatre démarches qui conduisent du paganisme au Christ : le paganisme est d’abord considéré sous l’angle de la condition humaine, puis comme esclavage à l’égard des Puissances, ensuite comme existence ambiguë, enfin comme tentation de repli et attente d’un prolongement. Le Christ apporte en lui-même la nouveauté de la vie divine, libère des Puissances, discerne le péché et comble l’attente de l’homme. On est conduit chaque fois au seuil de la Révélation qui est franchi dans la 5e partie : Théologie du paganisme et pastorale missionnaire. Aidé par un sens pastoral averti, M. souligne opportunément que le sujet d’une théologie du paganisme est rhomwe religieux, la personne vivante ; il note d’autre part que « mettre ou remettre le païen dans une attitude religieuse, c’est le mettre ou le remettre dans le dynamisme du Dieu sauveur» (p. 250). Cette vue dynamique, très exacte, n'invite-t-elle pas à nuancer la distinction radicale faite par ailleurs entre le régime religieux du paganisme et le régime de la Révélation ? Si une distinction « économique » doit être maintenue, l’unité du dessein de grâce et de la vie de foi est première. Les religions sont des réalités humaines qui doivent être rachetées par le Christ mais cette rédemption commence (peut commencer) bien avant la rencontre explicite de l’Evangile. Quand le païen est vraiment religieux, il est déjà entraîné dans la sphère de la foi surnaturelle Et cela, non pas en se dégageant individuellement de son régime religieux mais parce que celui-ci est pénétré de grâce et travaillé par l’Esprit. — J. M. Faux, SJ.

	H. Nys, O.P. — Le salut sans l’Evangile. Coll. Parole et mission, 12.

	Paris, Ed. du Cerf, 1966, 20 X 13, 304 p., 22,20 FF.

	En 1912, L. Capéran avait publié : Le problème du salut des infidèles. Cet ouvrage est resté jusqu’ici la référence classique en ce domaine. N. prend le relais et donne un état complet de la question, tenant compte de ce qui a été publié de 1912 à 1964, soit jusqu’au seuil d’une période où, sous l’impulsion du Concile, elle est en passe d’être reprise fondamentalement. Notons le changement de titre : on ne peut parler du salut des infidèles, puisque la foi est nécessaire au salut, mais on peut parler du salut des non-évangélisés, c’est-à-dire de ceux qui n’ont pas eu l’occasion d’entendre la proclamation explicite de la bonne nouvelle du Christ (l’expression «sans l’Evangile» ne dit-elle pas davantage... et trop ?) Le problème posé est le suivant : « Comment les hommes, qui sont tous appelés au salut mais dont beaucoup ne connaissant pas « le seul nom par lequel nous devions être sauvés» (cfr Ac 4, 12) peuvent-ils avoir la foi nécessaire au salut ? » L’auteur distingue parmi les théologiens deux tendances résultant d’une approche totalement différente du problème et qu’il nomme respectivement « extérieurement objective » et « personnaliste » ou « existentielle». La première envisage la foi avant tout comme une connaissance, elle s’efforce de déterminer le contenu minimum de l’acte de foi salutaire et cherche les voies extraordinaires par lesquelles ce contenu peut venir en la possession des non-évangélisés. lui seconde tendance, plus récente et qui occupe peu à peu tout le terrain, voit surtout dans la foi une attitude personnelle d’abandon à Dieu ; elle s’efforcera donc de montrer comment l’homme peut réaliser en vérité une pareille attitude dans le concret de ses options. Nys regroupe dans cette tendance des auteurs comme Karrer, Maritain, Liégé, Mouroux, Seckler, Congar et Rahner. Dans une 3* partie il expose sa synthèse personnelle ; il opte pour la 2e tendance, < s’efforçant d’en mettre en lumière et d’en consolider les supports ». Le point principal est la compréhension de la foi comme réponse réelle de l’homme à l’action réelle de la grâce de Dieu, la réalité de l’engagement pouvant déborder et débordant en fait souvent la connaissance explicite de l’objet sur lequel il porte. Des annexes sont consacrées à l’axiome : Hors de l’Eglise point de salut et à la nécessité des missions. En dépit d’une certaine gaucherie de l’expression, l’ouvrage formule clairement le problème, fournit un aperçu fidèle des diverses solutions et défend des positions sainement orientées, encore que le caractère spécifiquement chrétien de la foi anonymement chrétienne gagnerait à être précisé. Dans ce domaine les chantiers sont ouverts. — J. M. Faux, SJ.

	J. Heilsbetz, S.J. — Theologische Gründe der nichtchristlichen Religionen. Coll. Quaestiones Disputatae, 33. Fribourg-en-Br., Herder, 1967, 21 X 14, 232 p., 20,80 DM.

	Le point précis sur lequel porte la recherche de J. Heilsbetz, élève de K. Rahner, n’est ni le statut de l’humanité en dehors de la Révélation de l’Ancien et du Nouveau Testament (Maurier), ni la possibilité du salut des personnes individuelles non touchées par l'évangélisation (Nys) mais la signification des religions (et de leur pluralité) dans le dessein du salut. Jusqu’au dernier Concile, la question n'était guère abordée par les théologiens, mais l’enseignement de l’Eglise contient beaucoup d’éléments qui peuvent servir à l’élaboration d’une doctrine sur ce point. H. rassemble ces éléments. Il rappelle d’abord ce qui concerne la possibilité du salut pour ceux qui vivent en dehors de la Révélation proprement dite: alliance «noachique», volonté sal- vifique universelle, nécessité d’une foi proprement dite, surnaturelle (qui peut s'exprimer dans une connaissance «naturelle»), révélation générale de Dieu dans le sens religieux de l’homme (Religiositât). Ce sens religieux, chez un être historique et social, s’exprime normalement dans une pluralité de religions concrètes en fonction des diversités culturelles. On ne peut considérer ces religions comme pure création de l’homme ; la volonté salvifique surnaturelle de Dieu est à l’œuvre dans leur formation. La doctrine traditionnelle parle ici des « sacrements de nature » (rites païens qui peuvent délivrer les enfants du, péché originel) et de la Révélation primitive (dont H. fournit une interprétation satisfaisante à partir du rôle de la tradition et du langage dans tout savoir religieux). On ne peut en tout cas pas réduire l’expérience de l’homme religieux à la connaissance naturelle de Dieu ; bien qu’obscurément, l’homme religieux perçoit Dieu comme celui qui se fait proche et pardonne. Le problème des religions se situe donc dans la sphère de la relation vivante, surnaturelle entre Dieu et les hommes, de la Révélation reçue par la foi. Certes dans un monde soumis au péché, les religions sont toujours menacées de dépravation ; mais le mal qu’elles contiennent ne leur enlève pas leur légitimité, qu’elles perdent seulement lorsque l’Evangile est effectivement proclamé, c’est- à-dire lorsqu’un homme concret est mis effectivement en présence de l’appel du Christ ressuscité. Des ouvrages assez nombreux publiés ces derniers temps au sujet des religions non-chrétiennes, celui d’H. est probablement le plus rigoureux ; il repose notamment sur une bonne théologie de la foi. On ne pourra plus étudier ces questions sans s’y référer. — J. M. Faux, S.J.

	E. Cornelis, O.P. — Valeurs chrétiennes des religions non chrétiennes. Histoire du salut et histoire des religions. Christianisme et Bouddhisme. Coll. Cogitatio fidei, 12. Paris, Edit, du Cerf, 1965, 23 X 14, 232 p., 16,50 FF.

	Ce livre groupe plusieurs articles déjà publiés dans diverses revues et trois articles inédits sur le Bouddhisme. Il se partage en deux parties : Histoire du salut et histoire des religions ; Christianisme et Bouddhisme. Un avant-propos suggestif marque le lien entre des études apparemment disparates : l’auteur veut «situer dans une juste lumière la question que pose aux chrétiens la persistance dans le monde, apres la venue du Christ, de grands ensembles religieux cohérents» (p. 39). Le point de vue est celui de la rencontre des religions, laquelle n’a pas lieu « tant que le croyant n’a pas perçu dans celui qui a une autre foi que la sienne le cœur essentiellement fraternel où s’enracine cette foi étrangère » (p. 105). Ce qui suppose que le chrétien se laisse mettre en question par les autres religions pour un renouvellement de sa foi. La première partie comprend une phénoménologie de la Révélation, telle que la comprennent les religions (ch. 1) et une étude sur le syncrétisme (ch. 3).,Entre les deux, le chapitre qui traite le plus directement le thème du livre : Théologie chrétienne et religions non chrétiennes. Une théologie du Logos permet de mettre en valeur les pierres d’attente disséminées dans les religions (Jogcn sfrer- maîikoi) mais elle doit être corrigée par une théologie de la kénose : «le mystère de l’accomplissement est en même temps un mystère de dépossession » (p. 72). Les études sur le bouddhisme (surtout les quatre premières) appliquent à ce cas concret de rencontre, le plus crucial sans doute, les orientations dégagées dans la première partie. L’auteur apporte ainsi lui-même une première contribution au programme qu’il a esquissé : « Chaque culture religieuse particulière devrait être à présent examinée dans son origine et dans son histoire, afin d’y découvrir l’action du Père, du Fils et de l’Esprit, afin d’y reconnaître aussi les cataclysmes spirituels nés du péché des hommes » (p. 74). — J. M. Faux, SJ.

	
		Ravier, S.J. — La mystique et les mystiques. Paris-Bruges, Deselée de Brouwer, 1965, 19 X 13, 1123 p.



	Ce volume veut reprendre le dessein de Chris tus, le célèbre manuel d’histoire des religions, publié à la veille de la première guerre mondiale, sous la direction des PP. de Grandmaison et Rousselot. Disons tout de suite qu’on ne retrouve pas ici l’unité de conception qui caractérisait cet ouvrage. Les auteurs des monographies, éminents spécialistes en leurs matières mais qui ont été priés de se rendre accessibles à un public « cultivé », n’ont pas tous conçu leur tâche de la même manière. Plusieurs résument en des esquisses rapides l’essentiel de ce qu’il convient de connaître de leur secteur : Hruby pour la spiritualité juive, Tyszkiewicz pour la spiritualité orthodoxe russe, Arnaldez pour la mystique musulmane, Kaltenmark pour le taoïsme, Bareau pour le bouddhisme et Lacombe pour le brahmanisme. Un chapitre sur les premières générations dirétiennes est dû au P. Hausherr que la maladie a empêché de poursuivre son étude de. la spiritualité à l’époque patristique. Sous le titre : Vie humaine et vie divine, le P. Ravier ébauche une synthèse de théologie spirituelle selon le N.T. Mais on s’étonne de ne rien trouver sur la tradition et l’histoire spirituelle de l’Eglise catholique. De cet ensemble un peu composite se détachent quelques morceaux de choix. La préface du P. de Lubac qui caractérise la mystique chrétienne par son ouverture au Mystère du Christ et définit son rôle : « intérioriser le Mystère de foi pour féconder toute la vie» (p. 25). L’étude diligente et intelligente de Hasso Jaegcr sur la mystique protestante et anglicane. Un paradoxe du protestantisme est mis en relief : sa théologie rejette la mystique qui lui paraît menacer la gratuité de la justification mais l’exigence vécue d’un christianisme réformé l’appelle. L’article du P. J. Goetz : Spiritualité chez les primitifs, qui jette un jour très éclairant sur les structures fondamentales de la religion. Enfin une étude importante de J. A. Cuttat, l’auteur bien connu de La rencontre des religions qui compare ici l’expérience chrétienne et la spiritualité orientale. C. montre de manière convaincante que le christianisme peut assumer les valeurs réelles de la spiritualité orientale alors que l’inverse n’est pas vrai. Un tableau synoptique qui ne couvre pas moins de 75 pages résume la comparaison des deux expériences, en faisant apparaître à la fois le contraste et la convergence et montrant comment le ' Christ assume (c’est-à-dire, récapitule en les dépassant) toutes les données spirituelles, les aspirations et les recherches de la réalité religieuse orientale. — J. M. Faux, SJ.

	R. C. Zaehner. — Inde, Israël, Islam. Religions mystiques et révélations prophétiques. Paris-Bruges, Deselée de Brouwer, 1965, 20 X 13, 336 p., 240 FB.

	« M. Zaehner (titulaire de la chaire de religion comparée de l’université d’Oxford) est le premier orientaliste de marque qui ait osé confronter entre eux et avec le christianisme, à la fois les trois principaux faits religieux relevant du « type » que notre auteur appelle mystique (hindouisme, bouddhisme et taoïsme) et les trois principaux faits religieux relevant du « type » prophétique (zoroastrisme, judaïsme et islam) ». Ainsi s’exprime J. A. Cuttat, lui- même spécialiste de « la rencontre des religions », au début d’une introduction de 60 pages qui constitue une excellente présentation d’ensemble de l’œuvre de Zaehner. Cuttat définit aussi la méthode de Z. qu’il qualifie de dialogue, par opposition à trois autres méthodes possibles : la polémique, la description et le concordisme. Dans un premier chapitre, l’auteur définit la tâche de l’étude comparée des religions : « montrer l’évolution et la signification spirituelle des grandes religions et doctrines morales de l’Orient, en les interprétant, les comparant et faisant ressortir les contrastes qu'elles présentent, tant entre elles qu’avec les religions et les éthiques d'Occident* (p. 61). Alors se pose la question que suggère le titre anglais du livre : «At sundry times... » (en divers temps, allusion au début de l’Epître aux Hébreux). Quelle est l’extension de ces « différents temps et différentes manières ? Et ces prophètes sont- ils seulement ceux d’Israël ? » Les chapitres 2 et 3 résument un autre livre de l’auteur : Mysticism, sacred and profan ; ils présentent une vue générale mais précise, des Védas, des Upanishads et de la Bhagavat-Gita. Le chapitre 4 compare aux prophètes d’Israël Zarathoustra et Mahomet (un appendice reprend plus en particulier le problème des relations entre le Christ et Mahomet). Le chapitre 5 analyse de plus près ce qu’on peut entendre par praeparatio fidei dans les différentes religions envisagées. « Le Christianisme, conclut Z., constitue à la fois l’achèvement de la tradition mystique de l’Inde... et la réalisation des espoirs de Zoroastre, le prophète de l’ancien Iran. Dans le Christ, les deux courants se rencontrent, s’harmonisent et se réconcilient comme nulle part ailleurs : car le Christ accomplit aussi bien la loi et les prophètes en Israël que « l’Evangile selon les Gentils », tel qu’il fut prêché dans l’Inde et l’Iran ». Servi par une compétence linguistique exceptionnelle, le professeur Zaehner a entrepris un dialogue inter-religieux d’une ampleur qui confond ; comme le note Cuttat, il place les sciences humaines devant un problème de structures qu’elles ne pourraient éluder sous prétexte qu’il comporte une incidence apologétique. Pour les chrétiens, ce livre bref et dense est une introduction idéale au dialogue avec les religions. — J. M. Faux, S.J.

	H. Dumoulin. — Oestliche Méditation und christliche Mystik. Fribourg- en-Br., K. Alber, 1966, 22 X 14, 340 p., 38,80 DM.

	L’auteur de ce livre est professeur à l’Université Sophia de Tokyo. C’est pourquoi, dans ce volume de titre absolument général, l'Extrême-Orient apparaît le plus fortement et est traité avec plus de soin. En fait, il s’agit surtout de l’Asie bouddhique. La conviction de l’auteur, qui rejoint admirablement l’esprit du Concile, c’est que les religions non chrétiennes contiennent de grandes valeurs respectables, qu’il y a moyen de dialoguer avec elles ; et aussi qu’entre elles et le christianisme existent des différences qu’on ne peut oublier sans dommage (cfr pp. 216-222 et 235-236). L’auteur procède de façon progressive. Une introduction étudie (dans le cas japonais) la sagesse de l’Asie, et en estime la fonction dans le plan de salut. La première partie étudie les Mystiques, occidentale et orientale, en elles-mêmes, pour ce qui regarde la libération,, l’intuition, l’atteinte de l’absolu. La deuxième partie place, dans ce cadre général, une recherche sur le rôle du Monde et du Soi dans l’activité mystique. Mais c’est manifestement la troisième partie : La méditation bouddhique en une perspective chrétienne, qui est la plus caractéristique ; on sait d’ailleurs que l'auteur a écrit beaucoup sur la mystique bouddhique japonaise du Zen. Il y revient avec autant de clarté qu’on peut projeter sur ce « mystère ». Son exposé est plus abordable que celui, plus abstrus mais pénétrant, d’A. Verdù, qu’il utilise peut- être un peu trop peu ; il atteindra ainsi plus efficacement le lecteur moins spécialisé. Il faut mentionner les deux annexes, qui sont précieuses : l’une est un texte de méthode zen, très précis et parlant ; l’autre donne les notes spirituelles d’une convertie devenue religieuse, que Dieu favorisa, semble-t-il, de grâces spéciales dès son enfance, et bien avant sa conversion. De bons index facilitent encore l’usage de cette intéressante étude comparée, qui pourra guider le jugement de beaucoup de personnes restées peut-être perplexes devant les « similitudes» des diverses mystiques. Livre qui vient au moment opportun. — J. Masson, S.J.      ’

	L. Gardet. — Dieu et la destinée de l’homme. Coll. Etudes musulmanes, IX. Paris, J. Vrin, 1967, 25 X 17, 528 p.

	On ne peut songer à résumer, même sommairement, le riche contenu de ce volume,, qui nous montre la relation entre Dieu et l’homme dans l’Islam.

	L’auteur a groupé ses données fort nombreuses et multiples en cinq traités, assez proches des divisions musulmanes traditionnelles. Le premier s’intitule les Actes du Très-Haut et confronte la liberté humaine avec la Toute-puissance divine. Le second, qui reprend la seconde partie de la profession de foi musulmane, traite des prophètes et principalement de Mahomet. Le troisième (pourquoi n’est-il pas placé le dernier ?) traite des fins dernières : résurrection, vie future. Le quatrième examine le rapport entre la foi et « les œuvres », l’œuvre centrale étant le témoignage et non des actes cultuels. Le cinquième traité, sur l’imâma et le califat, a perdu de son actualité à cause des mutations politiques, mais reste très intéressant du point de vue historique et légal. Une matière énorme est réunie ici, car sur chaque sujet et même sur chaque point, sont fournis l’essentiel et même bien des nuances de chacun des grands courants théologiques : mutazilite, asharite, maturidite, falâsifa, etc. L’auteur met beaucoup de soin à éviter des identifications hâtives et inexactes, entre les termes et les notions de l’islam et ceux du christianisme. A ce titre, son volume peut être appelé une théologie <r comparée». Il s’y manifeste une exigence et une finesse qui peuvent servir d’exemple, face à trop de rapprochements sommaires et approximatifs que l’on rencontre parfois. Des tableaux synoptiques des idées principales servent d’utiles « cartes » aux progressions du lecteur, ou plutôt de l’étudiant. Les tables des termes techniques et des noms propres concourent à la même étude. La bibliographie, alimentée aux sources les plus directes, anciennes et modernes, arabes et occidentales, est une nouvelle garantie du sérieux de l’œuvre. Il faut féliciter M. Gardet pour cette nouvelle preuve de science, de méthode et de saine critique. — J. Masson, SJ.

	D. Nothomb, P.B. — Un humanisme africain. Valeurs et pierres d’attente.

	Coll. Tradition et renouveau, 2. Bruxelles, Lumen Vitae, 1965, 24 X 16, 283 p., 195 FB.

	L’Afrique devient à la mode. Des études sur les traditions et les coutumes, des analyses sociologiques et économiques... ne cessent de sortir de presse. Mais toutes analysent une culture essentiellement synthétique et globale \ elles objectivent toutes un complexe que les Africains vivent d’abord, et intensément Sans doute l’analyse est indispensable au progrès, mais ici plus qu’ailleurs, elle devient périlleuse. D. Nothomb l’a compris. Et ce qui frappe dans son livre, ce qui réjouit les Africains en lisant son étude, c’est la compréhension, la sympathie dans toutes scs approches. Loin de cet intérêt dit scientifique qui traite l’homme en objet, il a tâché d’entrer, de pénétrer dans ce monde, non pour le juger mais pour en vivre, pour l’intégrer et se faire adopter. Seule cette attitude lui a permis de percevoir les vraies valeurs et d’en parler avec la délicatesse du cœur. Ses réflexions sur le « mutima = cœur » ; sur le verbe, et sur le « Bupfura = vraie noblesse » sont des plus pénétrantes ; elles partent de l’intérieur et découvrent, même à ceux qui sortent de ce milieu, leur trésor culturel. On peut regretter que l’auteur n’ait pas voulu étudier cet humanisme pour lui-même. Sans doute sa mission est d’instruire, d’évangéliser ces peuples vers lesquels il a été envoyé ; mais on sent par trop la recherche utilitaire d’un missionnaire. Les harmonies chrétiennes à la fin de chaque chapitre alourdissent ce beau livre ; elles donnent l’impression que l’auteur cherche à s’approprier l’âme de ce peuple. Ces harmonies constitueraient fort heureusement une seconde étape de réflexion. Elles seraient moins gênantes et moins artificielles en entrant dans une étude sur les prolongements et les épanouissements de cette culture. N’empêche que D. Nothomb a écrit un maître-livre où perce un véritable amour de l’autre, qui manifeste un profond respect et une grande estime de l’homme ; un livre enfin que tout homme intéressé par le sujet devrait lire. — A. Gaparayi, SJ.

	
THEOLOGIE DE L’HISTOIRE

	G. Sauter. — Zukunft und Verheissung. Das Problem der Zukunft in der gegenwärtigen Theologischen und philosophischen Diskussion. Zurich, Zwingli Verlag, 1965, 23 X 16, 374 p., 28,80 FS.

	Le traitement d’une thématique aussi vaste (« avenir et promesse dans la philosophie et la théologie contemporaines ») exigeait beaucoup d’ouverture en même temps qu’un choix toujours conscient de ses limites et de son relatif arbitraire. E. Sauter ne manque pas à ces exigences, par exemple lorsque, dans son premier chapitre, il étudie la temporalité en dialogue avec Augustin, Kant et Heidegger, ou lorsqu’il passe ensuite à une méditation sur les thèmes de l’espérance et de la promesse dans l’Ecriture. C’est dire du même coup qu’il s’agit d’un ouvrage impossible à résumer en quelques phrases. Il faut s’y plonger peu à peu. On s’y trouve en compagnie surtout des théologiens et exégètes protestants de langue allemande, en particulier K. Barth, R. Bultmann, P. Althaus, P. Tillich, E. Troeltsch, mais aussi avec M. Buber, G. Scholem et surtout Emst Bloch («Das Prinzip Hoffnung») qui est discuté longuement dans la dernière partie de l’ouvrage. On voit peu à peu se préciser l’approche du problème, par appréciations et critiques des tentatives d’autrui. Il s'agit de questions décisives pour la théologie. L’avenir entrevu dans la promesse est-il dévoilement d’un déjà-là ? ou accomplissement — et en quel sens ? La saisie qu’il offre à la pensée et à l’action n’est-elle pas toujours une réduction du neuf au déjà vécu ? Quel est aux yeux du théologien le rôle et le fondement de l’utopie dans l’existence humaine ? Finalement, quelle est la raison, le logos de « l’espérance qui est en nous » ? Celle-ci ne doit-elle pas être déinythisé et sécularisée, comme le fait par exemple Bloch en s’inspirant du marxisme : La tâche de la théologie apparaît alors de maintenir l’avenir ouvert à la promesse, en critiquant résolument toutes les tentatives simplement humaines de comprendre le temps — soit par retour à l’origine, soit même en déterminant le contenu de la promesse par une référence trop formelle à l’événement du Christ — lui-même conçu finalement comme simple manifestation d’un Logos toujours déjà présent. Meme le schéma de l’histoire du salut risque de n’être qu’un dernier avatar de l’étemel retour (p. 170-3), toute téléologie d’en revenir subrepticement à une protologie. Du type éclairé par l’accomplissement, on peut régresser jusqu’à Varchétype récurrent, sans s’en apercevoir. La conception de la « révélation comme histoire » (W. Pannenbcrg) n’échappe pas à ce reproche, dès qu’elle prétend saisir une continuité au niveau de la tradition elle-même. La promesse est essentiellement la possibilité donnée et reçue d’accueillir et de concevoir du nouveau. On peut seulement se demander si le recours, traditionnel depuis Irénée, à la «pédagogie divine» pour expliquer la convenance théologique des anticipations ou images qui véhiculent la Promesse, suffit à épuiser l’effort d’explication. Le «logos de continuité» immanent à l’homme est-il seulement ce qui est nié par l’avènement de la nouveauté promise ? N’est-il pas aussi ce à partir de quoi la promesse peut s’annoncer comme promesse pour nous ? Cela n’est pas vraiment exclu par Sauter, et c’est sans doute un des points où la théologie catholique dans son ensemble se montrerait plus « humaniste » que lui. Quoi qu’il en soit, la rigueur de sa critique est bienvenue dans le concert d’une théologie où l’homme tend toujours à nouveau, comme en toutes ses œuvres, à se faire valoir par lui-même. — Paul Tihon, SJ.

	J. Moltmann. — Theologie van de hoop. Merksem, Westland, 1967, 20 X

	
	12, 357 p., 280 FB.



	Les éditions Ambo, d’Utrecht, ont récemment publié cette traduction néerlandaise du livre de J. Moltmann, «Theologie der Hoffmmg». Ce nous est l’occasion de présenter cet ouvrage qui a eu un assez grand retentissement dans les milieux théologiques de langue allemande, depuis sa première édition en 1964. Paru peu avant l’ouvrage de Sauler (cfr ci-dessus), il s’en rapproche par son projet, une part de sa démarche et de ses résultats. Il le dépasse, à notre avis, par l’unité de la composition et la plénitude du développement, toujours exposé chez Sauter à s’arrêter à la phase critique. Il s’agit ici aussi, et plus explicitement, de concevoir l’eschatologie comme ressort de toute la pensée chrétienne, et pas seulement comme un chapitre final plus ou moins réduit à une annexe. En effet, si le fait de la résurrection du Christ est pris au sérieux, il introduit véritablement dans l’histoire une possibilité nouvelle, dont l’éventualité toujours présente interdit à tout jamais de concevoir l’à-vcnir comme simple répétition ou pure manifestation d’un déjà-là. C’est elle aussi qui déclenche le dynamisme chrétien en ce qu’il a de spécifique, et lui permet de s’engager dans l’histoire présente, au plan social, politique, culturel, etc., sans céder aux illusions du millénarisme. C’est là sans doute ce qui a fait l’attrait du livre de Moltmann : jl offre l’image d’un christianisme ouvert à l’avenir, engagé dans la construction du monde et y apportant sa part spécifique, indispensable, sans peur devant la société séculière, et qui est tout cela en vertu même de sa foi au Ressuscité. La partie critique n’est pas absente de l’ouvrage. Ainsi Kant et la pensée transcendentale sont rendus responsables du rejet de l’eschatologie en marge de la pensée chrétienne. Barth et Bultmann tendent tous deux, par des chemins divers, à concevoir la révélation comme une épiphanie de l’être (de Dieu - ou de l’homme), sans véritable passé ni avenir. A travers le second, c’est évidemment aussi M. Heidegger qui est critiqué, lui dont l’analytique du Da sein exclut toute possibilité d’histoire véritable, nous dit-on. Sur tous ces points, Moltmann et Sauter se rejoignent largement, tout comme dans leur rejet de la « theologia gloriae», leur récupération de la tradition, leur conception de l’anamnèse comme ouverture du présent à l’avenir. Chez les deux aussi, même référence discrète et distance respectueuse par rapport à Hegel ; même effort (plus réussi chez Moltmann, à notre avis) pour dépasser l’individualisme religieux aussi bien que la pure Mitntenschtichkeit et s’ouvrir à l’engagement dans la société humaine. Enfin, à partir de la troisième édition, Moltmann lui aussi discute directement les positions d’Ernst Bloch, en une longue annexe que reproduit la traduction néerlandaise. Ici encore, il s’agit d’un ouvrage à méditer. Le style y prête bien, qui ne manque pas d’éloquence (au point d’être parfois un peu diffus). Un catholicisme qui retrouve aujourd’hui sa mobilité et son ouverture au monde ne peut manquer d’en tirer profit On peut sans doute discuter tel ou tel point. Ici, comme chez Sauter, l’attention presque exclusive au surgissement d’un « novum » ne fait-il pas perdre de vue la continuité qu’il requiert pour apparaître? Notons pour finir que la^ traduction néerlandaise, parfois un peu rapide, ne dispense pas du recours à l’original. — Paul Tihon, S.J.

	J. V. Langmead Casserley. — Toward a Theology of History. Londres, Mowbray, 1965, 20 X 14, ix-238 p., 25 sh.

	Comment, à partir de la révélation (conçue comme une série d’événements guidés par Dieu et interprétés sous sa conduite) une philosophie de l’histoire peut-elle s’élaborer ? Puisqu’il n’y a pas d’historiographie sans présuppositions (lesquelles, comme l’a montré Collingwood, sont toujours d’ordre théologique), il est anormal que des historiens chrétiens, en interprétant la Bible, excluent pratiquement la compréhension de l’histoire qui est celle de la Bible elle-mêine : ils prennent ainsi les présuppositions de l’athée, ou de l’agnostique, ou d’un vague humanisme. A l’inverse, un Toynbee, par exemple, pratique une exégèse des événements historiques qui se rapproche de celle de la Bible elle-même, tout en ayant une idée de la religion trop marquée par le comparatisme du siècle passé. Celte exégèse biblique de l’histoire est parfaitement justifiée en principe, explique l’auteur, et plus urgente aujourd’hui qu’une exégèse historique de la Bible (dont l’exigence n’est plus guère niée aujourd’hui). Elle s’oppose à ce qu’il appelle le « kantisme biblique » de la Formgeschichte et 1*« hégélianisme biblique de la « théologie du mythe », mais tout autant au naturalisme courant qui n’est guère qu’un «hégélianisme dégonflé». C’est là un jugement sévère qui englobe à peu près toute la science biblique de notre temps : on n’y trouve quasiment nulle part l’esprit de la Bible elle-même. Mais il dénonce tout autant l’étroitesse de vues de notre science historique, car il n’y a pas deux histoires à interpréter : or nous avons énormément gagné en quantité d’information, mais perdu peut-être davantage en qualité de compréhension. Et si ces deux choses ne peuvent être séparées, on ne voit pas ce qui interdirait l’utilisation en histoire des catégories fondamentales de la pensée chrétienne (péché, eschatologie, éternité, liberté) : sa validité se démontrerait par ses résultats d'intelligibilité accrue. On entrevoit l’intérêt de ces réflexions peu conformistes. Avouons qu’elles nous paraissent souvent un peu rapides, soulevant autant de problèmes qu’elles n’en résolvent. Par exemple : la saisie des récurrences estelle la seule source de sens ? L’interprétation des faits n’est-clle pas elle-même réductible à des structures mentales ? L’interprétation anthropologique de la révélation et la réduction apparente de celle-ci aux « actes voilés » de Dieu n’est-elle pas une hypothèse méthodique saine et aujourd’hui nécessaire ? Ajoutons enfin que ce qui est dit de la typologie est assez peu fouillé, si on le compare à la finesse de l’instrument traditionnel que représente la doctrine des « quatre sens de l’Ecriture » : il y a là encore bien des choses à récupérer. — Paul Tihon, SJ.

	E. Heimann. — Théologie der Geschichte. Ein Versuch. Stuttgart, KreuzVerlag, 1966, 20 X 11, 256 p., 16,80 DM.

	Le Prof. Heimann est un sociologue et un moraliste. 11 fut aussi longtemps un ami de Paul Tillich, et reconnaît sa dette envers d’autres théologiens comme Hendrik Kraemer et R. Niebuhr. Dans le chaos présent de la pensée chrétienne, il veut répondre en chrétien luthérien cultivé à la question : « qu’est-il possible de croire aujourd’hui ? ». Et comment, à partir de là, définir une action chrétienne dans la complexité des relations socio-historiques ? Cette seconde préoccupation est caractéristique de l’ouvrage et fait une bonne partie de son intérêt. Son agrément vient aussi de la clarté du langage, peu ami des expressions ésotériques de la philosophie ou de la théologie contemporaines. Qu’il frôle parfois la banalité ou le simplisme aux yeux des spécialistes, ne doit pas faire négliger l’intérêt pour les mêmes spécialistes de certaines perspectives renouvelées par le rapprochement de disciplines diverses, ou plus simplement d’un effort indépendant pour rendre vie à des formules figées. C’est le cas par exemple pour les pages centrales du livre consacrées à la Trinité : le théologien les lit avec un mélange d’intérêt, à cause de leur fraîcheur, et d’agacement, à cause de leurs approximations. Mais, redisons-le, l’intérêt de l'ouvrage est moins là que dans les réflexions d’un chrétien sur la société de notre temps, sur les rapports entre la science, le pouvoir politique et la foi, source de sens. — Paul Tihon, S.J.

	H. R. Schlette. — Epiphanie als Geschichte. Ein Versuch. Munich, Kosel, 1966, 19 X 11, 126 p.

	S’avançant avec une prudente audace sur un terrain miné, le Prof. Schlette s’interroge sur ce que veut dire « Dieu intervient dans l’histoire et, ce faisant, il se révèle aux hommes ». Sa thèse est que l’épiphanie est l’événement historique lui-même, mais qu’il est cela seulement pour ceux qui peuvent percevoir l'interprétation dont il est prégnant et qu’il rend possible. Cette façon de voir n’est nullement rationaliste. Elle n’exclut pas à priori le miracle, mais constate que les progrès de l’exégèse conduisent à une compréhension des interventions divines bien différente de la conception courante — et tant mieux si cette compréhension est plus acceptable pour la pensée contemporaine (il y a là d’ailleurs une sorte de cercle dont l’auteur est conscient — cfr p. 64). L’A. note que l’épiphanie <: historique » des origines (Abraham) se déroule sur le fond d’une épiphanie cosmique (Abraham était déjà tm homme religieux) et que son sens se dégage peu à peu dans les reprises qui en sont faites. Ainsi sc constitue une nouvelle visée, une nouvelle expérience, un nouveau langage, qui prend ses distances par rapport à l’épiphanie cosmique, sans d'ailleurs la rejeter : il y a continuité et discontinuité (p. 60). L’événement devient «parole* de Dieu au peuple élu, selon une analogie ressentie comme légitime et nécessaire avec les rapports interpersonnels. Tout cela s’applique aussi à Jésus, en particulier à sa résurrection (p. 69-75). Sur ce point crucial, on peut, sans être suspect d’incroyance, professer diverses théories plus ou moins radicales, et celle de Schlette l’est autant qu’on peut l’être en dogmatique chrétienne. Reste la question de l’avenir : en quel sens peut-il être encore le lieu de telles épipha- nies ? Cette question rapproche l’auteur des discussions récentes autour de Teilhard et (toujours lui) d’Ernst Bloch. Il critique pour finir le langage trop facile sur l’< histoire du salut» : ce qui est en cause dans l’histoire, plus que le salut de l’homme, c’est la manifestation de l’Absolu. Où l’on voit que ce petit livre stimulant rejoint une thèse bien classique, mais très opportune. — Paul Tihon, S.J.

	J. M. Connolly. — Human History and. the Word of God. The Christian Meaning of History in Contemporary Thought. Londres, Collier-Macmillan, 1965, 21 X 14, xxix-327 p., 53 sh.

	« Le but de ce livre est d’introduire le lecteur aux diverses conceptions de {’histoire en Occident» (p. XIX). Il nous offre donc un tableau d’ensemble où sont passées en revue les philosophies et théologies de l’histoire, tant protestantes que catholiques. En des esquisses forcément sommaires, une quantité d’auteurs sont situés, jugés (parfois exécutes). La première partie est centrée sur la question : « Y a-t-il une philosophie de l’histoire ? et une philosophie chrétienne de l’histoire» ? La seconde, consacrée au «Jésus de l’histoire> et au « Christ de la foi », expose l’histoire de l’exégèse récente sur ce point, et trace la voie d’une interprétation vraiment respectueuse du donné, centrée sur la notion d’histoire du salut et de typologie. II n’y a pas de philosophie de l’histoire mais seulement une théologie (nous dirions : des théologies) dont l’auteur énonce les principes fondamentaux : Dieu, temps, providence et liberté, péché, rédemption, gloire de Dieu, eschatologie. La troisième partie, sur « l’histoire et les théologiens » montre les efforts très divergents faits tant chez les protestants que chez les catholiques pour concilier l’eschatologie avec l’engagement dans les réalités terrestres. A ce propos, on peut se demander si la classification des théologiens catholiques en « incarnationnistes » et «eschato- logistes » est assez attentive à l’ensemble des démarches des divers auteurs ; par exemple, elle fait voisiner des hommes aussi différents que K. Rahncr et H. U. von Balthasar ; elle ne cite du P. de Lubac ni «Exégèse médiévale» ni « Histoire et Esprit » ; elle ne connaît du P. Fessard que « De l’actualité historique » ; mais ce sont là des limites inévitables en tout survol de ce genre. Enfin la quatrième partie représente la contribution de l’Auteur à une théologie de l’histoire, à partir d’une lecture de son déroulement comme lieu d’avènement de la Parole de Dieu. Cette lecture synthétise ce qui est aujourd’hui communément admis dans la théologie catholique (celle qui se fait, et de plus en plus aussi celle qui s’enseigne), au moins en tant qu’elle reste très proche des énoncés bibliques eux-mêmes, et s’y meut «confortablement» (p. 251). C’est d’ailleurs aussi ce qui la rend purement introductive et nous laisse sur notre faim si nous sommes préoccupés non seulement de faire pour les chrétiens une « théologie de la proclamation », mai? d’assurer sa transmissibilité aujourd’hui. De ce point de vue, le souci de la « relevance » est ici plus affirmé que mis en œuvre. De même la nécessité de l’œcuménisme est exprimée avec une telle « bonne conscience catholique » que cela démontre avec évidence la difficulté d’une vraie réconciliation. Bref, l’ouvrage nous parait surtout réussi en ses parties documentaires. — Paul Tihon, S.J.

	M. Bordoni. — H tempo. Valore filosofieo e mistero teologico. Coll. Corona Lateranensis, 6. Rome, Pont. Univ. Lateranense, 1965, 24 X 17, 300 p.

	L’auteur part d’une réhabilitation de la conception aristotélico-thomiste du temps : celle-ci n’est pas seulement cosmologique, mais liée à Femme qui mesure le temps dans son rapport au monde. Quant à la durée propre à la créature spirituelle, elle n’est qu’une imitation déficiente de l’éternité, car son devenir situe une part d’elle-même en dehors d’elle et introduit la succession dans son opération ; et fondamentalement, sa temporalité s’enracine dans sa passivité originelle de créature et son orientation au Créateur. Cette étude préalable permet d’emblée de manifester l’inconsistance philosophique de certaines représentations du rapport entre le temps et l’éternité, représentations qui compromettent la véritable transcendance de celle-ci. Elle situe aussi l’historique dans son rapport avec la liberté fondatrice de sens, en particulier au plan moral et religieux. L’auteur peut ainsi prendre position dans le débat sur la théologie de l’histoire, entre pessimisme (Barth) et progressisme chrétien (Montuclard), mais d’une manière plus optimiste que 1’« eschatologisme catholique » (Daniélou, Bouyer) en ce qui concerne les valeurs culturelles produites par l’histoire. Cela ne l’empêche pas de reconnaître la dispersion naturelle du temps, accentuée par la chute : le temps historique doit être racheté. Ce rachat du temps s’opère par 1’incamation rédemptrice. Fondée dans l’éternité, réalisée dans Vephapax du retour du Christ à son Père, contemporaine de tout le devenir en vertu de son caractère théandrique, l’incarnation acquiert sa plénitude dans le temps de l’Eglise, rencontre du temps subjectif de la foi et de la durée objective du sacrement — en particulier dans l’Eucharistie. Telle est la trajectoire d’une réflexion solide, manifestant une grande familiarité non seulement avec saint Thomas, mais aussi avec la pensée catholique contemporaine. Notons qu’un index des auteurs cités n’aurait pas été superflu, les références n’étant pas toujours données in extenso. — Paul Tihon, SJ.

	W. Kahles. — Geschichte als Liturgie. Die Geschiehtstheologie des Ru- pertus von Deutz. Coll. Aevum christianum, 3. Munster, Aschendorff, 1960, 20 X 13, 244 p., 16 DM broché ; 17,50 DM relié.

	Le sens de l’histoire est d’être une liturgie d’adoration et d’action de grâces présidée par le Christ, Alpha et Oméga, premier voulu — même si l’homme n’avait pas péché — et accomplissement final de la communication de la Trinité à l’humanité. Telle est la liturgie que représente le mystère du culte célébré dans l’Eglise, source à laquelle s’abreuve l’homme qui veut percevoir le sens de ce qu’il vit. Cette façon de voir ne fait pas bon marché des bouleversements et de la somme de misères et d’horreur que contient l’histoire : celle-ci est vue comme le théâtre d’un conflit incessant entre l’orgueil diabolique et la plénitude d’amour venant des profondeurs de Dieu et qui ne peut être que reçue. La perversion du sens de l’histoire consiste à vouloir être par soi ce qu’on ne peut être que par Dieu. Telles sont les lignes le long desquelles se déroule la méditation scripturaire de l’abbé bénédictin Rupert de Deutz, en ce début du XIIe siècle qui voit l’aube d’un moment nouveau de la conscience chrétienne. Il récapitule en son langage la méditation d’Augustin et de S. Paul, et son commentateur moderne nous introduit à cette réflexion monastique, très consciente de la spécificité des vues chrétiennes. Il a ainsi des pages admirables sur l'histoire comme liturgie, sur le péché d’Adam comme acte pseudo-cultuel (inverse de l’Eucharistie), sur le sens historique du baptême et de l’Eucharistie, sur le rôle de l’Esprit Saint dans l’histoire, sur la Vierge Marie, sur le rapport du temps et de l'éternité, etc. S’identifiant avec le point de vue de Rupert, l’Auteur juge les tentatives d’auteurs récents qui ont traité du « sens de l’histoire * (Baden, Schütz, Litt, Jaspers, Cullmann, et déjà Nietzsche). Il voit en eux des épigones — parfois malgré eux — de l’idéalisme allemand, ou des représentants d’un rationalisme moins ambitieux. Il conclut des contradictions de notre temps que l’homme purement sécularisé n’est plus capable de construire l’histoire, mais seulement de la détruire. C’est là une lecture salubre. Elle serait encore plus efficace, à notre avis, si l’Auteur avait pris plus de distance par rapport au langage symbolique de Rupert, ne fût-ce qu’en se montrant conscient du problème qu’il pose à la théologie contemporaine. En même temps cette distance nous convaincrait mieux de la valeur historique de sa lecture. Par exemple, le regroupement des thèmes qu’il opère à l’intérieur des œuvres de Rupert traduit-il bien la démarche du bénédictin ? Seule l’abondance des citations nous le fait supposer, témoin d’une grande familiarité avec l’auteur étudié. — Paul Tihon, SJ.

	THEOLOGIE POSITIVE

	H. de Lubac, S.J. — Augustinisme et théologie moderne. — Le mystère du surnaturel. Coll. Théologie, 63 et 64. 2 vols, Paris, Aubier, 1965, 22 X 14, 339 et 301 p.

	Il y a vingt ans, paraissaient dans la collection Théologie des études historiques intitulées Surnaturel. Les deux volumes que le P. de Lubac nous donne aujourd’hui en sont une refonte plus qu’une réédition. Si certains chapitres du premier volume n’ont guère subi que de légères retouches, la plupart des autres sont nouveaux ou ont été entièrement récrits. La doctrine, toutefois, reste celle que l’auteur avait exposée dans Surnaturel et précisée dans les Recherches de Science Religieuse, 36 (1949) 80-121, sous le titre qu’il a repris pour le second volume. Elle est certes explicitée, nuancée, défendue à l’occasion contre des attaques ou des interprétations erronées ; elle est surtout étayée par une érudition dont l’ampleur et l’abondance font l’admiration et l’étonnement du lecteur, parfois un peu écrasé sous une telle avalanche de citations. Pour ne donner qu’un seul exemple de cette connaissance quasi exhaustive, l’auteur cite à plusieurs reprises Fulgence Lafosse, augustinien français presque inconnu, dont les œuvres sont devenues si rares qu’il n’en doit guère rester plus d’un exemplaire complet en France.

	La thèse de l’auteur est, et reste, que la théorie dite de la « pure nature », notablement plus récente que ses partisans ne l’affirment (elle ne remonte en tout cas pas à saint Thomas), sans être une erreur et malgré l’utilité qu’elle a pu avoir dans des contextes dépassés, n’est nullement nécessaire à la défense du caractère surnaturel de la vision béatifique à laquelle nous sommes appelés. En faire l’économie nous préserve en même temps de l’écueil que trop de ses partisans n’ont pas su éviter : celui de faire de la nature un tout fermé sur lui-même et du surnaturel une réalité proprement surajoutée à une nature effectivement posée dans l’être sans lui. L’une des conséquences logiques de ce « dualisme » est la naissance d’un humanisme athée prétendant se passer de ce « surcroît » et le désarroi des apologètes en face de pareil refus.

	Contre cette manière détestable de concevoir la « nature pure », les critiques de l’auteur sont pertinentes ; puisse-t-il avoir rendu à la théologie l’éminent service de la débarrasser à tout jamais de ces spéculations pseudo-philosophiques qui considèrent que l’homme concret peut réellement avoir deux fins dernières proprement dites et passer de l’une à l’autre, sans changer vraiment de nature, si Dieu lui en donne les moyens.

	Mais n’y a-t-il que cette manière de concevoir la nature pure ? L’auteur sait bien que non ; il note lui-même que d’autres théologiens défendent celle-ci comme une pure hypothèse, non réalisée de fait, mais réalisable. Est-il bien exact qu’ainsi envisagée la nature pure ne serait plus qu’une spéculation sans intérêt pour nous ?

	Si, au lieu de prendre la voie descendante qui va du Dieu créateur à l’homme qu’il pose dans l’être (et qui est première), nous essayons, ce qui est légitime aussi, de remonter de l’homme à Dieu, nous nous heurtons à la difficulté que pose la gratuité propre à la vision béatifique. Ou bien nous lions tellement intelligence cl volonté à la vision que nous faisons de celle-ci, en tout état de 

	
cause, la seule fin ultime possible pour l’homme. Mais alors, la gratuite de la vision béatifique ne se réduit-elle pas à celle de la création ? Car, considéré du point de vue de Dieu, le bienfait par lequel il nous appelle à l’être et celui par lequel il nous destine à la vision bienheureuse ne se distinguent pas réellement, puisque Dieu ne peut, à peine d’absurdité, créer un être sans lui assigner une fin et que, par hypothèse, la créature intelligente et libre ne peut en avoir d’autre que cette vision.      .

	Mais voyons l’autre branche du dilemme, celle que choisissent les partisans de la nature pure : pour eux, un être intelligent et libre pourrait, de soi, avoir une autre fin dernière que la vision béatifique. C’est dire que, quelle que soit la profondeur à laquelle l’attribution de pareille finalité marque la nature concrète que nous recevons (ce qu’ils sont loin de nier), il n’en résulte aucun lien de nécessité métaphysique entre le don d’une telle nature et l’attribution à celle-ci d’une fin si élevée. Ainsi la gratuité «seconde» (p. 110) de l’appel à la vision béatifique est-elle radicalement garantie, quelque mystérieuse que puisse être cette « pure nature » hypothétique (sur laquelle, hélas, ses partisans n’ont pas toujours observé la discrétion qui s’impose).

	C’est la même position, nous semble-t-il, que le P. Karl Rahner a prise en qualifiant l’appel à la vision d’« existentio/ surnaturel » : le choix de ce terme marque à la fois la profondeur à laquelle cette finalité nous marque et la gratuité « seconde » de ce don, qui n’est pas conséquence nécessaire du don des éléments « essentiels » que sont intelligence et volonté.

	Dans ces conditions, l’hypothèse sainement comprise de la nature pure n’expliquerait-elle pas, d’une autre manière que les perspectives augustiniennes, ce que l’une et l’autre de ces écoles entend bien maintenir, la gratuité « seconde » du bonheur auquel Dieu nous appelle ? S’il en était ainsi, n’y aurait-il pas lieu de remonter aux sources de cette doctrine et de sc demander si elle n’est pas le fruit d’une intuition authentiquement thomiste ? Nous aboutirions de la sorte, croyons-nous, à ce qui fait la différence fondamentale entre l’augustinisme et le thomisme, et qui est si sensible dans le rôle que chaque système attribue à la cause finale. Etre thomiste, n’est-ce pas croire que la cause finale est dynamiquement présente en tout être par le biais de la cause formelle ? N’est-ce pas considérer la fin non seulement comme ce qui nous attire comme du dehors, mais avant tout comme ce qui, par le moyen de la forme, nous fait nous mouvoir vers elle ? Vus sous cet angle, les auteurs dont le P. de Lubac nous entretient se classeraient peut-être différemment. L’essai vaudrait sans doute la peine d’être tenté : nul n’aurait, croyons-nous, de meilleures chances de le réussir que celui dont ces ouvrages démontrent la maîtrise. — L. Renwart, SJ.

	A. W. Wainwright. — The Trinity in the New Testament. Londres, S.P.C.K., 1962, 22 X 14, vn-278 p., 15 sh.

	Les mystères de l’édition veulent que ce livre daté de 1962 ait été publié seulement en 1966. En son genre, il n’en est pas pour autant vieilli. Il s’attache à montrer ce qui dans le Nouveau Testament peut indiquer que le Christ et l’Esprit sont des personnes divines. L’argumentation est très analytique et menée clairement. On relève les doxologies adressées au Christ, l’usage du mot Kyrios, les prières au Christ, l’application à Jésus de textes que l’Ancien Testament réservait à Yahvé, le fait que Jésus exerce des prérogatives proprement divines (jugement, salut, création). On rassemble de même et on discute les textes indiquant la nature divine et personnelle de l’Esprit. La démarche est prudente et assez conservatrice, mais avec un grand souci de ne pas céder à des préjugés. Les exégètes cités (ils sont surtout anglais) sont discutés avec indépendance. D’excellentes notations abondent, en particulier tout ce qui cerne progressivement une situation où le « problème trinitaire » tend à être posé de plus en plus formellement. Cet ouvrage est donc de toute façon utile, ne serait-ce qu’en offrant une argumentation scripturaire pondérée et mise à jour. Malgré cela, nous avouons avoir trouvé insatisfaisante la problématique même de l'auteur. Elle l’accule plus d’une fois à supposer chez les écrivains sacrés une sorte «d’idée de derrière la tête» (ex. : Paul «s’efforçait d’élaborer sa foi dans la divinité du Christ» p. 154 ; il «pensait probablement sur ce point plus que ses écrits ne révèlent» p. 260, etc.). Cela est peu convaincant, aussi peu que certains arguments avancés pour utiliser tel ou tel texte (par exemple, ceux où le Christ serait appelé Dieu dans le N.T.). Un tel flottement peut laisser l’exégète indifférent, mais le théologien veut une problématique plus nette. Et précisément, il ne veut en aucune manière infléchir les conclusions de l’exégète. Il sait qu’une réponse explicite ne peut être donnée à une question qui n’est pas encore explicitement posée. Cela ne le gêne pas (alors que cela semble parfois embarrasser l’auteur, qui apparaît alors plus ou moins influencé par un préjugé) que Paul, par exemple, n’ait pas eu conscience des difficultés auxquelles pouvait prêter son propre langage. Ou qu’il n’ait strictement rien «pensé» sur la personnalité de l’Esprit à une époque où une telle question ne se posait pas. Une telle limite n’empêche nullement qu’il ait parlé un langage et défini une expérience qui obligerait dans la suite (par fidélité !) à parler de l’Esprit comme d’une hypostase. Bref, ce qui gêne, c’est un effort pour faire se rejoindre l’Ecriture et la foi actuelle en faisant l’économie du passage par le développement dogmatique dans la tradition. — Paul Tihon, SJ.

	J. Moingt, S.J. — Théologie trinitaire de Tertullien. I. Histoire, doctrine, méthodes. II. SubstantiaEté et individualité. III. Unité et processions. Coll. Théologie, 68-70. Paris, Aubier, 1966, 23 X 14, 1094 p.

	Voici une étude remarquable à bien des points de vue. C’est d’abord et axant tout une leçon exemplaire d’histoire des doctrines. Pour situer exactement l’apport de Tertullien en théologie trinitaire, il fallait à chaque instant se garder des approximations, des anachronismes, des rapprochements prématurés. II fallait non seulement situer VAdv. Praxcani dans son contexte polémique et par rapport aux écrits antérieurs et contemporains, mais l’éclairer par tout l’ensemble de l’œuvre. Ce travail devait être mené pour chaque terme technique, pour chaque démarche intellectuelle de l’auteur étudié, de manière à faire ressortir les nuances propres, les audaces, les limites spéculatives, la valeur dogmatique de l’œuvre. Il fallait aussi discuter les interprétations avancées par d’autres historiens sur les points les plus délicats et controversés. Le résultat : un ouvrage monumental ; plus de mille pages, en attendant un quatrième volume de tables, à paraître, dont le contenu est annoncé à la fin de l’Avant-propos. Et malgré Vimmensité de la méthode, c’est un ouvrage très lisible, jalonné de repères, de haltes, de miséricordieux sommaires. Nous ne dirons certes pas un livre facile. Il manifeste, outre une familiarité bien enviable avec la pensée chrétienne des premiers siècles, une aisance xrraimcnt peu banale à se frayer un chemin panni les nuances les plus subtiles, tandis que la vigueur spéculative de l’Auteur trouve à s’employer à chaque instant II ne peut être question de parcourir ici ne fût-ce que les grandes avenues de l’œuvre. On y apprend, à longueur de chapitres, à peser exactement les termes, à rejoindre la problématique d’une époque et d’un auteur dont l’influence fut grande sur la théologie trinitaire. Tertullien y apparaît pleinement orthodoxe dans sa visée et la cohérence de son langage dogmatique, même si les déficiences de sa réflexion philosophique (en particulier l’insuffisante abstraction de son concept de substance) le menaient à certaines impasses. Peu d’hommes seront sans doute capables de discuter en détail les conclusions historiques du P. Moingt. Au dogmaticien qui profite de ses résultats, une telle œuvre pose une fois de plus le problème d’une méthode interminable, méthode qui sans doute n’est pas directement la sienne, mais qu’il doit bien présupposer au moins dans la mesure où, non content de rechercher l’intelligibilité des expressions actuelles de la foi à partir d’clles-mcmes, il s’efforce de les justifier en les reconduisant à leurs origines. Or cette tâche toujours inachevée est aujourd'hui plus nécessaire que jamais. Plus que quiconque, le P. Moingt est capable de nous donner des échantillons d’une telle dogmatique enracinée dans l’histoire, attentive à la logique des développements, consciente de sa démarche. Souhaitons qu’il en publie, meme si, selon la nature même de la chose, il ne peut les présenter que comme des tentatives forcément améliorables. — Paul Tihon, SJ.

	E. Wölfel. — Seinsstruktur und Trinitätsproblem. Untersuchungen zur Grundlegung der natürlichen Theologie bei Johannes Duns Scotus. Coll. Beiträge zur Geschichte der Philosophie und Theologie des Mittelalters, XL, 5. Munster, Aschendorff, 1965, 23 X 16, vnr-275 p., 45 DM.      .

	Il est peu banal qu’un théologien luthérien prenne comme sujet de thèse un docteur scolastique médiéval, et tout aussi peu que sa thèse soit publiée dans une célèbre collection catholique. Le second de ces faits est un signe prometteur. Le premier s’explique par la préoccupation de Wölfel, indiquée par le sous-titre : comment justifier une théologie naturelle ? Sur celte voie le théologien réformé rencontre Karl Barth et il lui semble que la métaphysique de Scot est plus qu’une autre apte à féconder la pensée philosophique et théologique de notre temps. Plus qu’une autre, cela veut dire surtout plus que la théorie thomiste de l’analogie qu’il combat. En effet, scion Duns Scot, une conception plus formelle, univoque, de l’être, permet de mieux marquer le rapport entre le créateur et la créature, et fonde du même coup une connaissance naturelle de Dieu (l’être de Dieu se caractérisant par la propriété de l’infinité, qui s’attache à tous ses attributs). En même temps, l’élaboration de la « distinction formelle» sur base d’identité réelle lui permet de réfléchir les relations trinitaires en^ termes d’heccéité et d’individualité, évitant ainsi le reproche fait par l’auteur à la position thomiste : si les personnes sont conçues comme relations subsistantes, seul les distingue 1’aJ aliud, et tout ce qu’elles ont de réel s’identifie en fait avec l’essence absolue. C’est là, selon Wölfel, un affaiblissement de la consistance des hypostases — dans les limites de l'orthodoxie, certes. Par contre, le système scotiste est susceptible de développements permettant plus facilement la compréhension d’une relation vraiment « personnelle » entre la Trinité et l’humanité, selon les préoccupations de la théologie actuelle. — Paul Tihon, S.J.

	H. Wipfler, S.A.C. — Die Trinitâtspekulation des Petrus von Poitiers und die Trinitâtspekulation des Bichard von St. Viktor. Ein Vergleich. Coll. Beiträge zur Geschichte der Philosophie und Theologie des Mittelalters, XLI, 1. Munster, Aschendorff, 1965, 24 X 16, xu- 244 p., 2 tabl., 38 DM.

	Les Sentences de Pierre de Poitiers sont une des sources importantes pour la théologie du XIIe siècle ; le De Trinitate de Richard de Saint-Victor est son œuvre maîtresse. Le premier, élève de Pierre Lombard, cultive la dialectique ; le second, influencé par le néo-platonisme, croit beaucoup à la force des «rationes necessariae». Tous deux eurent une large influence à l’âge d’or de la scolastique. S’il s’indiquait de les étudier parallèlement, c’est que leurs démarches sont jusqu’à un certain point complémentaires. L’Auteur compare d’abord leur utilisation des concepts caractéristiques de la doctrine trinitaire : substance, personne, relation, propriété, notion ; puis l’idée qu’ils se font des propriétés des personnes : innascibilité, paternité, filiation, « spiration » active et passive. C’est seulement à partir de cet examen de leurs différences que l’auteur peut s’interroger sur la viabilité des deux problématiques, à la lumière des développements ultérieurs. Il montre bien quelle fut la difficulté d’arriver à identifier le concept de personne avec celui de relation subsistante, comme le fit saint Thomas. Et comment Pierre, moins génial et moins personnel que Richard, se situe cependant davantage sur la voie d’une cohérence meilleure et d’un approfondissement de la réflexion sur la Trinité. — Paul Tihon, S.J.

	J. Lang, O.F.M. — Die Christologie bei Heinrich von Langenstein. Eine Dogmenhistorische Untersuchung. Coll. Freiburger Theologische Studien, 85. Fribourg-en-Br., Herder, 1966, 23 X 15, xx-390 p., 42 DM.

	Astronome, juriste, mystique, Hcinrich von Langenstein fut également théologien. De la fin du XIV' siècle, il appartient à une scolastique largement imprégnée de nominalisme^ On peut difficilement le ranger dans une école déterminée, mais l’influence de la doctrine augustinienne, transmise et développée par les ermites de saint Augustin, est surtout manifeste. La christologie, qui forme l’objet de cette dissertation, est traitée par Langenstein selon une théorie de l’union hypostatique, union du Verbe et de la nature humaine, où l’accent est mis sur l’authenticité et sur l’individualité de cette nature. Typiquement scolastiques sont les considérations sur la simultanéité de l’état de viator et de comprehrnsor dans le Christ terrestre, ainsi que les spéculations sur la < forme» du corps du Sauveur lors de son séjour dans le tombeau. Aussi la doctrine de Langenstein présente-t-elle assez peu d’intérêt pour la recherche christologique contemporaine. Mais l’étude de J. Lang, fruit d’un travail considérable, est faite avec soin ; elle a de la valeur pour l’histoire du dogme, en éclairant la période qui va de la scolastique à la Réforme. — J. Galot, SJ.

	H. Riedlinger. — Geschichtlichkeit und Vollendung des Wissens Christi.

	Coll. Quaestiones Disputata«, 32. Fribourg-en-Br., Herder, 1966, 21 X 14, 160 p., 14,80 DM.

	Parmi les questions dogmatiques qui demandent une révision, celle de la science du Christ se pose surtout en fonction d’une analyse plus exacte des données de l’Ecriture. L’auteur reprend ces données dans saint Paul, dans les quatre évangiles, dans l’épître aux Hébreux, et il en tire comme conclusion que la science de Jésus est plongée dans l’historicité mais n’est pas absorbée par elle, car elle possède à certains égards une perfection supérieure. Pour la conciliation de ces deux aspects opposés, il examine la tradition dans l’antiquité et dans la théologie scolastique, et, dans les temps plus récents, les théories proposées par Schell, Loisy et Blondel, avec les réactions du magistère. Il termine en donnant un aperçu, parfois superficiel, des derniers essais théologiques en ce domaine. Il ne faut pas chercher en cet ouvrage une tentative de solution, mais plutôt la délimitation de la question posée, avec l’orientation fondamentale de la réponse. — J. Galot, SJ.

	
		Catâo. — Salut et rédemption chez S. Thomas d’Aquin. Coll. Théolo



	gie, 62. Paris, Aubier, 1965, 22 X 14, xv-215 p.

	Dans cette thèse présentée pour le doctorat en théologie, la doctrine de saint Thomas sur la rédemption est analysée à un point de vue particulier : la valeur de l’action humaine de Jésus pour l’obtention du salut. Saint Thomas, estime l’auteur, envisage la passion et la mort de Jésus avant tout comme un acte humain, moral, posé par amour et par obéissance, en vue du salut de tout le genre humain. C’est ce qui apparaît dans les considérations sur le mérite et la satisfaction du Sauveur. Aussi l’auteur va-t-il jusqu’à dire : «Jésus-Christ n’a pour ainsi dire rien fait d’extraordinaire pour nous sauver. Il a tout simplement adopté l’attitude qui convient à l’homme après le péché» (p. X). De ce point de vue le Christ est aperçu plus clairement comme le fondement et le modèle de toute moralité humaine. Faut-il cependant, pour écarter un divorce entre la morale et le salut chrétien, critiquer l’idée d’un « pouvoir exceptionnel qui aurait été mis par Dieu dans les mains du Christ» (p. IX) ? En fait, l’auteur affirme par la suite en d’autres termes ce pouvoir, lorsqu’il parle de la grâce capitale à la source de l’action salutaire du Christ. Peut-être aurait-on pu souhaiter une meilleure intégration de tous les aspects de la doctrine salvifique, et dans l’analyse de la pensée de saint Thomas, une certaine exploration de scs sources, et notamment de ses rapports avec la théorie de saint Anselme. — J. Galot, SJ.

	J. M. Ramirez, O.P. — De episcopatu ut sacramento deque episcoporum collegio. Coll. Biblioteca de teologos españoles, 23, C. 6. San Esteban, Salmanticae, 1966, 25 X 17, 348 p.

	Malgré la maladie et la vieillesse, l’auteur a cédé aux instances de ses amis, nous dit-il, dans son prologue, et il a rédigé un commentaire de la doctrine de Lumen gentium sur la sacramentalité et la collégialité de l’épiscopat. Il procède par une double comparaison : il confronte d’abord la doctrine du Concile avec celle du Magistère ordinaire de l’Eglise ; ensuite il la met en regard de celle de saint Thomas. La première comparaison l’amène à interpréter les déclarations conciliaires en fonction d’affirmations antécédentes du Magistère : on se demande si le progrès doctrinal qui caractérise Lumen gentium est suffisamment mis en lumière. L’auteur reste fort attaché à la conception ancienne de la distinction entre pouvoir d’ordre et pouvoir de juridiction, et il a de la difficulté à admettre dans toutes ses conséquences le principe que la consécration épiscopale confère vraiment les trois fonctions d’enseignement, de sanctification et de gouvernement. Quant à la seconde comparaison, elle se conclut ainsi : « La conformité substantielle de la doctrine de saint Thomas avec la doctrine du Concile de Vatican II sur la sacramentalité et la collégialité de l’épiscopat est pleine et parfaite» (p. 286). N’aurait-il pas fallu tenir compte davantage des étapes du développement historique ? — J. Galot, S.J.

	
		Rahner. — Ecrits théologiques. Tomes 6 et 7. Coll. Textes et études théologiques. Paris-Bruges, Desclée de Brouwer, 1966 et 1967, 20 X 13, 232 et 248 p., 165 et 180 FB.



	Les sept études du tome 6 traitent différents aspects du mystère de l’Eglise : comment découvrir ce qui, en elle, est de droit divin et donc immuable, et ce qu’il est au contraire en son pouvoir de modifier éventuellement ; comment s’unissent et se conjuguent primauté romaine et collégialité épiscopale ; le sens et l’opportunité d’une rénovation du diaconat ; ce que sont les conversions et les problèmes nouveaux qui naissent de l’évolution de la situation historique et de l’apparition de l’athéisme moderne ; pourquoi on croit « l’Eglise » et on ne croit pas « en l’Eglise » ; ce que signifie prier au nom de l’Eglise et les conséquences de ceci pour la prière communautaire, le bréviaire, la célébration de la messe. — Souvent ardues, mais toujours enrichissantes, ces réflexions intéresseront vivement tous ceux qui perçoivent l’importance doctrinale et pastorale de Vaggiomamcnto dont témoigne actuellement l’ecclésiologie.

	Les douze études du volume suivant sont extraites des tomes V et VI des Schriften zur Théologie. Plutôt que de les ramener plus ou moins bien à quelques thèmes communs, nous pensons rendre meilleur service à nos lecteurs en les énumérant. Les voici : Une simple question au sujet du pluralisme actuel dans la situation spirituelle des catholiques et de l’Eglise — Sur le dialogue dans la société pluraliste — Philosophie et théologie — Petit fragment «sur la découverte collective de la vérité » — Ecriture Sainte et théologie — Ecriture et Tradition, à propos du schéma conciliaire — Le < commandement » de l’amour parmi les autres commandements — La foi, puissance de salut et force de guérison — Qu’est-ce qu’une hérésie ? — Théologie dans le Nouveau Testament — Qu’est-ce qu’un énoncé dogmatique ? L’étude sur le commandement de l’amour nous a paru fort bien mettre en lumière la place unique de celui-ci et les conséquences de cette doctrine pour notre vie spirituelle, appelée à un incessant progrès. — L. Renwart, SJ.

	Studi di scienze ecclesiastiche. II. Coll. Aloisiana, 2. Naples, Via Petrarca 115, 1961, 24 X 17, vi-401 p.

	La collection Aloisiana a déjà été présentée aux lecteurs de cette Revue (voir N.R.Th., 1963, 204). Ce second volume recueille cinq articles et une note dont la diversité rend difficile la recension : Consideraciones sobre cl « Cántico Espiritual » de San Juan de la Crue (G. de Gennaro) ; De impedimento impotentiae in viro (L. Azzotxini) ; Aspctti di politica ecclesiastica napoletana durante la reggenza (1759-1767) (E. Papa) ; Morale cristiana (A. di Marino). Nous ai détacherons deux, particulièrement notables du point de vue de la théologie réflexive : Fede came inconlro di persone in E. Brunner (S. Caiazzo) où, dans une première partie, l’auteur expose la pensée d’E. Brunner, étudiée directement sur les textes, et, dans une seconde partie, la confronte avec la position catholique ; il croit pouvoir montrer que, sous l’aspect particulier de la foi comme rencontre, les deux conceptions sont plus voisines l’une de l’autre que ne le. donnerait à penser une première approche. La sopranaturalità délia fede per rapporta al suo oggetto formale seconda S. Tommaso (R. Tucci). On ne pourrait trop recommander cette étude. Elle est basée sur une analyse des textes de saint Thomas selon leur succession chronologique, mais elle est aussi très bien informée de la pensée catholique contemporaine sur la foi. Le P. Tucci arrive à la conclusion que pour S. Thomas la décision libre de la foi obéit à un attrait intérieur, attrait qui incline l’activité consciente de l’homme vers la fin surnaturelle et qui nous manifeste l’absolue crédibilité du message, par le fait qu’il nous invite à nous confier directement à la Parole incréée mystérieusement présente en lui (en cet attrait) comme garantie suprême de la foi demandée (p., 81). On hésite sur le vrai sais de ces formules trop denses et où la fonction éclairante de l'attrait n’apparaît pas avec toute la précision souhaitable. Peut-être, les analyses qui précèdent les expliquent-elles. Il y aurait sans doute profit à les comparer à celles auxquelles est arrive Max SecklER, dans son ouvrage Instinkt und Glaubenswille nach Thomas von Aquin (Mayence, 1961). — L. Malevez, SJ.

	
		Robbereciits. — Le mythe d’Adam et le péché originel. Coll. Nouvelle



	Alliance. Paris, Ed. Universitaires, 1967, 21 X 16, 148 p., 12,35 FF.

	Livre à la fois sympathique et irritant. Sympathique parce qu’il chante la joie que ressent un chrétien quand il découvre tout à coup la vérité pure de l’Evangile. On a ici le premier jet, fort peu discipliné encore, d’une pensée oîi il y a beaucoup de générosité : avec l’aide de son curé, un chrétien dépasse les formules d’un catéchisme jusque-là peu réfléchi, pour se sentir possédé par l’événement radical du salut. Aussi, fondamentalement, les intuitions profondes sont justes. Entre autres la façon de présenter le péché originel, dans les deux premiers chapitres, peut se lire de façon acceptable et même, dans le fond, elle n’apporte rien de vraiment original depuis qu’on s’est mis à prêcher ce dogme dans la perspective du salut en Jésus-Christ. Mais cela, à condition que le lecteur donne à tout instant, aux énoncés non critiqués de l’A., le coup de pouce amical qui les met en situation d’être biai interprétés, purifiés de tout apport ambigu, dégagés aussi (surtout dans la seconde moitié du livre) des agressivités qui gâtent la valeur du jugement. Il faut dire toutefois qu’à ce jai de continuelle patience bienveillante, on se fatigue. Voilà pourquoi le livre est irritant : on voudrait l’aimer et c’est impossible. Tâchons de dire amicalement mais fermement pourquoi. M. R., qui est un universitaire, sait très bien que, pour vulgariser à bon escient et donc instruire vraiment, il faut être soi-même d’une compétence tout à fait éprouvée. Alors ce qui irrite, dans les deux premiers chapitres, ce sont des utilisations hâtives de réflexions d’exégète, reprises du P. Ligier et parfois mal comprises ; ce sont les allusions trop rapides à Nabert et Ricoeur, intéressantes en elles-mêmes, mais simplement jetées çà et là. M.R., qui est philosophe, sait bien qu’on ne passe pas de plain-pied de la phénoménologie au jugement existentiel répondant à l’appel divin dans la révélation. Dès lors, ce qui devient inadmissible, au troisième chapitre, c’est la confusion constante des deux plans quand on veut approfondir la notion de péché : on confond toujours la définition de l’homme et son statut existential (pp. 82, 86, 101), ce qui mène inconsciemment à ne plus parler du péché comme offense de Dieu. Ou si l’on veut, sans aucun avertissement, le « péché » est toujours pris dans un sens analogique qui peut en effet convenir à la notion de péché originel (l’ancioi « péché de nature » des scolastiques) mais ne cadre plus avec l’idée de péché-transgression qui doit subsister dans la théologie. C’est ce qui fait écrire à l’A. cette phrase tout à fait équivoque et inacceptable dans son universalité : « le péché n’cst pas d’abord péjoratif puisqu’il désigne l’être humain tel que Dieu l’a fait» (p. 101). De plus, M.R., qui est un vrai croyant, sait très bien que le salut est pure initiative divine et donc qu’il faut retirer de nos mentalités tout ce qui sent encore son (semi) pélagianisme ; mais n’en reste-t-il pas, plus ou moins avoué, dans une phrase comme celle-ci : « le Christ ne peut répondre qu’à une question, il ne peut donner qu’à celui qui demande, désire, cherche...». Sans doute Jésus a dit: «Cherchez et vous trouverez»., mais aussi : « ce n’est pas vous qui m’avez choisi...». Bref ici la question c’est déjà la réponse à un appel toujours plus primitif. C'est ce qu’il fallait montrer pour aller jusqu’au fond de la présentation du péché originel. Accordons qu’en fait il y a toujours moyen de sauver l’intention de l’A., mais trop souvent au prix d’un solide coup de jarret qui rétablit l’équilibre. Enfin M.R., qui a 32 ans, sait déjà que la réflexion du croyant est une patiente mise à l’épreuve de nos images et de nos concepts, une conversion toujours reprise de nos attitudes ou de nos habitudes : ceci veut dire que la simplicité enfantine qu’il nous est recommandé de découvrir au terme de ce long travail n’est pas l’attitude agressive de l’enfant terrible qui apparaît trop dans le dernier chapitre, lequel d’ailleurs n’a plus rien à voir avec le titre du livre. En somme, l’A. a imité Adam qui, voulant trop vite accaparer le fruit de la sagesse, récolta l’absence de sagesse (p. 89) ; n’ayant pas voulu se soumettre à la pédagogie de la loi des censures ecclésiastiques (ce dont l’éditeur nous avertit en toute honnêteté), il demeure nu avec ses indigences. Toute cela est regrettable, car avec plus de discipline à tous les niveaux, on aurait pu avoir un très beau livre. — C. Dumont, S.J.

	Théologie et pratique de la concélébration. Paris, Marne, 1967, 18 X 13, 326 p., 16 FF.

	Cette série d’études, traduites de l’italien, reflète assez exactement l’état actuel le la théologie et de la pratique en ce qui concerne la concélébration, ses ‘ progrès, ses tâtonnements. Apres les rappels historiques, brefs et documentés, des PP. B. Neunheuser et E. Lanne, une longue réflexion, un peu diffuse, de V. Joannes situe les diverses formes de concélébration des sacrements à l’intérieur d’une théologie du culte. Ensuite sont présentés les multiples cas où la concélébration est opportune : dans le diocèse et la paroisse (L. délia Torre), dans les communautés sacerdotales (Ad. Franqucsa), dans les réunions du clergé (R. Falsini). Pour faciliter la pratique, viennent enfin : un exposé très précis des «aspects juridiques et rituels de la concélébration» (F. dell’Oro), la description de quelques expériences (V. Joannes) et des indications pour une catéchèse de la concélébration, allant jusqu’à des modèles de monitions liturgiques pour divers cas. Plus d’un parmi les auteurs relève la nécessité d’approfondissements théologiques, plus d’un aussi les progrès qui pourraient encore avantageusement être introduits au plan du rite. Ces progrès, on peut espérer que la pratique elle-même les imposera. Et par exemple, que l’introduction d’une variété d’anaphores en langue vivante invitera à assouplir la formule actuelle du « chœur parlé sacerdotal», lié à une certaine théologie que l’on est heureusement en train de rééquilibrer. — Paul Tihon, S.J.

	W. Barry McGrory. — The Mass and the Résurrection. Rome, Officium Libri Catholici, 1964, 25 X 18, xxiv-104 p.

	Cet ouvrage est en réalité constitué par un chapitre d’une thèse présentée à l’Angelicum. L’auteur se fonde sur la doctrine de saint Thomas. Or celui-ci déclare que la célébration de l’Eucharistie est une immolation pour deux raisons : parce qu’elle est une image représentative de la Passion du Christ et parce que ce sacrement nous fait participer aux fruits de la Passion. Peut-on faire une affirmation analogue pour la Résurrection ? En se livrant à une assez rapide investigation dans la tradition liturgique et patristique ainsi que dans les données scripturaires, l’auteur montre qu’on doit reconnaître dans l’Eucharistie une image représentative de la Résurrection et une participation à ses fruits. On aurait souhaité une analyse plus précise de certains textes, comme celui des disciples d’Emmaüs, et un approfondissement de la synthèse doctrinale. — J. Galot, SJ.

	Th. Bogler, O.S.B. — Ist der Mensch von heute noch liturgiefâhig ?

	Coll. Liturgie und Mônchtum. Laacher Hefte, 38. Maria Laach, Ars Liturgica, 1966, 23 X 15, 128 p., 4,40 DM broché ; 6,60 DM relié.

	L’homme d’aujourd’hui est-il encore « capable de liturgie > ? A cette question, introduite par un excellent exposé du P. B. Neunheuser, une série de personnes ont été invitées à répondre : jeunes et vieux, universitaires et profanes, personnalités marquantes du mouvement liturgique et d’autres pour qui la liturgie est plus marginale, célibataires et gens mariés, catholiques et luthériens (p. 8). Tous, qu’ils soient théologiens, pasteurs, psychologues, pédagogues ou simples consommateurs, voient avec un certain optimisme l’avenir de la liturgie, mais soulignent aussi l’acuité des problèmes qui se posent aujourd’hui dans ce domaine. A travers des considérations de valeur inégale, on approche parfois la question de fond : le mystère du salut en Jésus-Christ peut-il prendre forme et consistance dans la vie de l’homme sans s’incarner en des comportements et un langage symboliques ? Dans les réponses, souvent ce problème est en fait supposé résolu, et l’attention se centre sur la question : « la liturgie, oui — mais quelle espèce de liturgie ?» Et les tendances des réponses divergent fort. A lire ces pages, on situe mieux l’œuvre liturgique du Concile, traçant une voie moyenne vers plus d’authenticité et moins de formalisme, tout en tenant compte des traditions et des transitions. On voit mieux ce qui reste à faire, et comment aucune recette ne dispense d’un effort prolongé d’éducation. — Paul Tihon, SJ.

	R. Salaün et E. Marcus. — Qu’est-ce qu’un prêtre ? Paris, Ed. du Seuil, 1965, 21 X 14, 270 p.

	Les transformations qui s’opèrent dans l’Eglise rendent plus urgente une meilleure intelligence du sacerdoce. Le problème est fort bien posé dans cet ouvrage : des prêtres se demandent ce qu’ils sont et ce qu’ils doivent être, ce qu’ils font et ce qu’ils doivent faire. On sent dans la présentation une réaction contre un idéal d’autrefois, attribué notamment à l’Ecole Française, celui d’un prêtre tellement consacré que, séparé du monde, il ne peut s’engager pleinement dans l’œuvre d’évangélisation. Les réponses données ensuite aux diverses questions nous paraissent parfois assez complexes à saisir, mais elles sont marquées par l’orientation fondamentale selon laquelle le Concile, dont les auteurs n’avaient pu encore connaître la doctrine, envisage le sacerdoce : la perspective de la réalité totale de l’Eglise, de la mission d’ensemble de la communauté chrétienne. — J. Galot, SJ.

	Le diacre dans l’Eglise et le monde d’aujourd’hui. Edit. P. Winninger et Y. Congar. Coll. Unam Sanctam, 59. Paris, Ed. du Cerf, 1966, 23 X 14, 320 p., 21 FF.

	Le volume réunit des études provenant de trois sources : un ouvrage collectif allemand Diaconia in Christo (1962) ; les Actes du Congrès sur le diaconat, tenu à Rome en 1965 ; des articles originaux. Ces études concernent d’abord le Nouveau Testament (J. Lécuyer), l’histoire du diaconat (W. Croce), et sa situation actuelle en Orient (R. Clément), dans l’Eglise anglicane (S. Rayburn), dans les Eglises protestantes (H. Krimm). Puis, après deux études sur le rituel d’ordination, en rite syro-byzantin (I. Doens) et dans le Pontifical romain (B. Kleinheycr), vient l’exposé de la théologie du diaconat : le diaconat dans 

	
la doctrine du ministère (Y. M.-J. Congar), le diaconat dans la hiérarchie (H. Denis), sa spécificité (E. Marcus), esquisse d’une théologie du diaconat (A. Kerkvoorde). P. Winninger traite des ministères des diacres et, en collaboration avec J. Horncf, retrace l’histoire de la restauration du diaconat ; à ce sujet, K. Raltner commente l’enseignement de Vatican II. Enfin diverses questions sont abordées : les diacres pour l’Amérique latine, pour les pays de mission d’Afrique et d’Asie, pour la France (R. Schaller), les diacres parmi les Frères des Congrégations religieuses, le statut canonique des diacres, leur formation, leur spiritualité (H. Kramer), le diacre «mari d’une seule femme» (St. Lyonnet). Ce dernier titre intriguera peut-être le lecteur ; cette expression de 1 Tm 3, 12, ne signifie pas, estime le P. Lyonnet, l’exclusion de secondes noces pour le diacre, mais plutôt l’exclusion de « bigamie », c’est-à-dire l’exigence d’une conduite exemplaire de fidélité dans le mariage, qu’il s’agisse de premières ou de secondes noces. — J. Galot, SJ.

	La Vierge Marie dans la Constitution sur l’Eglise. Bulletin de la Société Française d’Etudes Mariales, 1965, 22e année. Paris, Lethielleux, 1966, 25 X 16, 132 p., 18 FF.

	Dans sa session consacrée à l’étude du chapitre VIII la Constitution Lumen gentium, la Société française d’études mariales s’est surtout préoccupée de dégager quelques lignes ou orientations essentielles de la doctrine conciliaire. L’exposé de R. Laurentin sur la genèse du chapitre nous aide à saisir la portée des débats sur la Vierge Marie et la valeur des affirmations finalement énoncées par l’assemblée. Le P. Th. Koehler présente une analyse du chapitre, en le replaçant dans le contexte général de la Constitution. Le P. Le Déaut s’attache à un aspect plus particulier : l’utilisation de l’Ecriture dans le chapitre, utilisation qui ne vaut pas seulement par ce qu’elle est en elle-même, mais comme invitation à une doctrine mariale plus solidement appuyée sur son fondement biblique. Le thème de la maternité divine est traité par le P. H.-M. Manteau- Bonamy, et celui du culte marial par le P. J. Godefroid, qui met en lumière la position mitoyenne du Concile, ni maximaliste, ni minimaliste. Le volume se termine par la traduction du chapitre VIII, ainsi que d’un extrait du discours de Paul VI où Marie est proclamée Mère de l’Eglise. — J. Galot, SJ.

	H. Küng. — Liberté du chrétien. Coll. Méditations théologiques, 1. Paris

	Bruges, Desclée de Brouwer, 1967, 20 X 13, 232 p., 165 FB.

	Ce livre du théologien allemand rassemble quatre méditations éditées citez Benziger (Einsiedeln) et un texte paru dans « Die Weltwoche * (Zurich). La première et la cinquième étude constituent des portraits. Il s’agit d’abord de sir Thomas More qui a porté si haut la liberté individuelle du chrétien ; il s’agit ensuite de Jean XXIII qui a rendu manifeste au monde la liberté spirituelle d’un pape. L’une et l’autre se recommandent par la finesse du trait. Le théologien de métier sera davantage retenu par les autres études qui ont pour titre : la liberté dans l’Eglise, la liberté du théologien et enfin ce que l’auteur appelle la liberté de religion. Ces études font montre d’un sens théologique singulièrement pénétrant. Nous avons surtout admiré la méditation sur la liberté du théologien oit sont énoncées avec courage et pondération les conditions d’une science théologique libre et libératrice, et la répartition souhaitable des tâches dans la recherche. L’auteur insiste justement sur le fait que la liberté du théologien ne peut être conquise mais seulement demandée. « Cette liberté ne peut être qu’offerte en cadeau à la théologie : par grâce, dans la foi, par l’Esprit Où est l’esprit du Seigneur, là est la liberté (2 Co 3, 17) ». Le dernier essai sur la liberté de religion est d’un grand intérêt. Il aborde le difficile problème qui est à la pointe de l’actualité théologique et s’exprime dans l’adage : Extra ecclesiam nulla salus. La solution théologique de principe que l’auteur cherche à établir devra, dit-il, préciser de manière positive, du point de vue de l’ensemble du plan divin de salut, la signification des religions mondiales et examiner sérieusement, du point de vue du N.T., la place et la tâche de l’Eglise dans le monde hors de l’Eglise (p. 162). C’est là un essai fort suggestif sur lequel les théologiens aimeront à revenir. Toutes ces études paraissent dans la collection « Méditations théologiques » et répondent admirablement à cet intitulé. — A. Thiry, SJ.

	A. Thiry, S.J. — Liberté religieuse et liberté chrétienne. Coll. Muséum Lessianum. Section ascétique et mystique, 57. Paris-Bruges, Desclce de Brouwer, 1967, 19 X 12, 254 p., 120 FB.

	L’auteur a rassemblé dans ce petit volume, de lecture agréable, le texte de dix conférences tenues à l’Ecole des Sciences Religieuses de Namur en 19651966. Le point de départ en est le débat conciliaire sur la liberté religieuse. La liberté y est reconnue comme droit inaliénable de la personne, loin des peurs jadis éprouvées devant les revendications du libéralisme, du marxisme et des courants de pensée moderne. L’Evangile ne consacre-t-il pas de manière décisive le respect des personnes ? C’est donc à une foi profonde dans la liberté qu’il invite. Celle-ci devra s'accommoder des limites aujourd’hui proclamées de l’homme et de ses pouvoirs. Elle devra surtout chercher à promouvoir une liberté spirituelle qui épanouit l’homme devant Dieu, dans une obéissance filiale et dans la soumission à l’Esprit. Confiant dans la liberté qui lui vient de Dieu, le chrétien n’hésitera pas à déployer une vraie créativité ; il s’efforcera de reproduire dans sa vie les attitudes vécues par le Christ, son frère et son libérateur. — S. Decloux, SJ.

	R. Guardini. — Christianisme et culture. Paris-Tournai, Casterman, 1967, 19 X 14, 264 p., 165 FB.

	Bien qu’ils s’étalent sur une quinzaine d’années (1923-1938), les écrits rassemblés dans ce volume sont très unifiés. Et s’ils portent la marque du temps où ils furent écrits, ils restent porteurs de leçons pour nous. On y retrouve avec plaisir une réflexion attentive aux complexités du réel, soucieuse d’être accessible, et très sereine bien qu’elle n’ignore rien des interrogations de l’homme contemporain. On lira avec fruit, de ce point de vue, l’essai de 1928 sur «la foi soumise à la réflexion », qui clôt le volume. Un point spécialement actuel est l’effort sans cesse repris pour dégager la spécificité du christianisme devant toutes les formes de religion naturelle ou d’athéisme. Cela est utile pour éclairer les ambiguïtés que véhicule le concept courant de sécularisation. Car si le mot n’y est pas, la chose fait plus que s’annoncer. — Paul Tihon, SJ.

	N". A. Luytex, O.P. — Recherche et culture. Tâches d’une université catholique. Fribourg, Edit. Universitaires, 1965, 24 X 16, 328 p.

	On ne se cachera pas l’actualité de la question que pose ce volume : « tâche d’une université catholique». Il fut composé à l’occasion du jubilé de 75 ans d’existence de l’Université de Fribourg. On notera, parmi les contributions rassemblées dans la première partie («problèmes de base»), l’article du P. Luyten, « Pourquoi une université catholique ? », ainsi que les pages assez denses du P. Schillebeeckx sur « l’université catholique comme problème et comme promesse ». Le P. Philippe écrit, lui, un article intitulé « Foi et intelligence», P. Meinhold, une contribution sous le titre «Témoignage de la vérité». F. Schwegler décrit « l’université catholique vue par un étudiant ». le P. Stirnimann établit un rapprochement entre « catholique et œcuménique ». Dans la partie suivante (« perspectives historiques »), une étude de H. Schmidinger est consacrée à « L’origine des universités au moyen âge ». Spécialiste de Newman, le P. Walgrave intitule sa contribution : « J. H. Newman et le problème de l’Université catholique ». « Fribourg et l’Université » : tel est le titre des pages de R. Ruffieux. Les articles suivants sont centrés sur les relations entre la foi et les sciences profanes : « Le maître catholique devant les lettres pro- fanes », par P. H. Simon ; « Le réalisme dans la doctrine politique de l'Eglise », par J. Darbellay ; « La perspective catholique sur les problèmes de l’économie », par J. M. Valachi ; « Nouvelle lumière sur les relations entre la science et la foi», par H. Dolch ; «Les données actuelles de la science sur l’ensemble de l’univers et le problème de l’infini », par J. Meurers ; « Formation et tâche du médecin, d’un point de vue catholique», par A. Faller. Enfin, sous le titre général « dimensions humaines », sont rassemblées les trois dernières contributions : «L’université catholique et l’étudiant», par A. Müller ; «Au-delà de l’université : Pax Romana », par R. Sugranyes de Franch, et « Vers plus de réalisme en politique économique », par W. Schmitz. — S. Decloux, SJ.

	J. Maritain. — Le paysan de la Garonne. Un vieux laïc s’interroge à propos du temps présent. 3" édit., Paris-Bruges, Desclée de Brouwer, 1966, 20 X 13, 408 p., 225 FB.

	Un vieux laïc — Jacques Maritain lui-mcmc — s’interroge à propos de notre temps et nous communique le fruit de ses réflexions dans une parole rude et franche telle qu’en profèrent parfois certains paysans du Danube — ou de la Garonne ! — qui appellent « les choses par leur nom ».

	De notre temps, l’auteur connaît et reconnaît toute la grandeur : « une immense fermentation spirituelle, d’immenses aspirations religieuses sont à l’œuvre» (p. 15). Il eut pu décrire celles-ci mais tel n’est pas son propos. Ayant cherché la vérité à travers un long cheminement et l’ayant découverte dans la foi, il connaît de celle-ci la valeur unique. Or voici que d’aucuns qui continuent à se vouloir et à se dire chrétiens vident en fait la foi de sa substance propre, la réduisent à « une simple aspiration sublimisante » (p. 18), réduction qui menace le renouveau de la foi que le Concile, sous l’impulsion de l’Esprit Saint, a si heureusement amorcé. Jacques Maritain perçoit vivement le danger et réagit avec force contre les déviations qu’il discerne. Il en décrit les principales : l’angoisse d’être dépassé, obstacle à la simple reconnaissance comme à une recherche droite de la vérité, — le difficile support de la saine doctrine et le facile accueil des « fables », danger contre lequel Paul mettait déjà en garde Timothée (2 Tin 4, 34) — la prosternation devant le monde et le refus de l’agenouillement devant Dieu par suite d’une confusion doctrinale et pratique des divers sens du mot monde. Il nous faut donc retrouver et suivre le chemin de la vérité libératrice. A quelles conditions le pouvons-nous ? La première est celle d’une charité en plénitude. Le renouveau chrétien ne pourra se faire en dehors du « primat absolu de l’agapè, de l’amour fraternel pleinement libéré dans l’âme ». Notre époque réclame « une sorte d’épiphanie de l’amour évangélique» (p. 114). Mais la parfaite charité ne peut se réaliser en dehors de la vérité. Il nous faut dès lors satisfaire aux requêtes du vrai savoir, aux conditionnements de ses progrès, et pour cela : libérer 1’« éros philosophique », — nous mettre à l’école des vrais maîtres de la pensée dont l’un des plus éminents demeure St Thomas d’Aquin qui sut admirablement distinguer, sans les séparer, foi et raison, théologie et philosophie, — scruter à la lumière de l’Ecriture et de la Tradition sous la conduite du magistère le mystère de l’Eglise et le mystère du Christ, — nous adonner à la contemplation. Un authentique renouvellement de l’agir ne peut se faire qu’à l’intérieur d’un renouvellement du regard et du coeur, d’une conversion de tout nous-mêmes au Christ.

	La perspective choisie par Jacques Maritain a ses limites : elle ne dévoile pas tout l’horizon de notre époque. Mais si en le lisant nous gardons présentes les immenses aspirations que l’Esprit Saint suscite dans notre temps, nous percevons mieux, grâce à sa parole de franche vérité, les déviations dont nous devons nous garder, les conditions auxquelles nous devons librement nous soumettre, pour collaborer pour notre part au renouveau de la foi, de l’espérance et de la charité que, sous l’impulsion de l’Esprit, le Concile de Vatican II souhaite si ardemment promouvoir. — J. Delcuve, S.J.

	R. Vancourt. — La crise du christianisme contemporain. Coll. Présence et pensée. Paris, Aubier, 1965, 20 X 13, 173 p.

	Le dessein de l’auteur est d’aider les chrétiens cultives à réfléchir sur la crise du christianisme dans le monde contemporain. Crise de croissance certes mais qui réclame lucidité, discernement pour qu’elle sc résolve en une réelle maturation de la foi. Or trois dangers menacent cette maturation. La prise de conscience que « nos vérités, particulièrement les vérités religieuses et morales, portent la marque d’une époque et d’un milieu » (p. 67) risque d’aboutir à une relativisation des «vérités de foi». Pour parer à ce danger, il nous faut sans cesse approfondir notre connaissance du message divin tout en nous efforçant de le distinguer du contexte historique particulier dans lequel Dieu nous l’a communiqué, dans lequel l’Eglise a défini les dogmes : travail délicat à poursuivre à l’intérieur d’une authentique fidélité à la Tradition vivante. Un second danger réside dans la menace d’une substitution du culte de l’homme au culte de Dieu. Il importe de garder à Dieu la première place par souci de vérité comme par souci de véritable promotion de l’homme. Enfin, si important que soit le développement social, communautaire de la religion, il ne faut jamais perdre de vue — c’est le troisième danger — que ce qu’il y a de plus fondamental dans l’homme, c’est sa relation personnelle avec le Dieu vivant tel que Jésus-Christ nous l’a révélé. — J. Delcuve, S.J.

	M. Schmaus, H. R. Schlette et E. Gôssmann. — Théologie im Laien- stajuL Coll. Theologische Fragenheute, 8. Munich, M. Hueber, 1966, 18 X 11, 114 p., 4,80 DM.

	Trois conférences sur < la théologie dans l’état laïque». Celle de Michel Schmaus décrit le développement de l’influence du laïcat dans l’Eglise : exposé général qui malgré son intention positive est parsemé de réserves et de mises en garde, ce qui laisse une curieuse impression. H. R. Schlette, lui, aborde directement le thème (un thème malheureusement moins actuel chez nous que dans les pays de langue germanique) du rôle de théologiens laïques à tous les niveaux de la recherche et de l’enseignement. Il montre bien que les difficultés qu’on rencontre sont psychologiques et jamais de principe. Qu’est-ce qui empêche, par exemple, qu’une femme ait la maîtrise en théologie et donne des cours à des futurs prêtres ? Et que le théologien-clerc perde son sentiment de supériorité vis-à-vis de son collègue laïc, peut-être plus compétent que lui ? Il note aussi que l’existence de théologiens laïcs, à elle seule, ne signifie pas de soi le salut de la théologie... Enfin, Elisabeth Gôssmann revient au thème général «Laïcat et théologie selon Vatican II» en développant les intuitions implicites et les indications explicites des textes conciliaires. On y glanera beaucoup de réflexions stimulantes sur ce que pourrait être l’avenir de ce point de vue particulier, un avenir qui nous forcera à purifier et à assouplir la théologie du ministère dans l’Eglise et à tenir compte davantage, dans toute la théologie, de ce que le concile appelle l’interprétation des signes des temps. — Paul Tihon, SJ.

	Th. Maertens. — La promotion de la femme dans la Bible. Ses applications au mariage et au ministère. Coll. Points de repère. Paris-Tournai, Casterman, 1967, 18 X 12, 232 p., 96 FB.

	Il s’agit de notes de lecture biblique que l’auteur avait rédigées de manière éparse et incomplète et qui ont été rassemblées par Mme Monique Vandevelde. Leur but n’est pas de nous livrer une analyse exégétique ni une synthèse doctrinale ; mais plutôt de nous mettre sous les yeux, avec un bref commentaire, un grand nombre de textes ordonnés autour de certains thèmes. C’est d’abord l’Ancien Testament qui est passé en revue ; dans le Nouveau Testament, la question du ministère féminin dans l’Eglise est plus spécialement traitée, eu égard à la position adoptée par saint Paul. Pour envisager ce problème dans toute son ampleur, il faudrait compléter les indications intéressantes de l’auteur par une considération plus approfondie du plan de salut dans l’Incarnation et la Rédemption, de la volonté du Christ au sujet de la situation et du rôle de la femme, ainsi que de la mission de la Vierge Marie, si décisive pour la promotion féminine et si peu mentionnée en cet ouvrage. — J. Galot, SJ.

	
		Valkovic. — L’uomo, la donna e il matrimonio nella teologia di Matthias Joseph Scheeben. Coll. Analecta Gregoriana, vol. 152. Series Facultatis Theologicae : sectio B, n. 48. Rome, Univ. Grégor., 1965, 24 X 16, xn-201 p., 3.000 lires.



	Comme Scheeben n’a pas eu le temps d’achever sa dogmatique et de rédiger le traité des sacrements, sa théologie du sacrement de mariage doit se reconstruire à l’aide de notations éparses dans ses œuvres. L’ouvrage ne se limite pas à l’étude stricte de ce sacrement, car il rassemble et interprète les affirmations de Scheeben au sujet de l’homme, image de Dieu, de la nature de la femme et de la féminité, de la sexualité et de la génération, et c’est ainsi qu’il aboutit à bien mettre en lumière la nature de l’union matrimoniale et du sacrement. Contre l’opinion de S. Augustin et de S. Thomas, Scheeben reconnaît dans la famille humaine une image de la Sainte Trinité. Il institue plus spécialement un parallélisme entre la création d’Eve et la procession de l’Esprit Saint. Il tend à élargir meme sa conception de la femme comme image du Saint-Esprit, en la mettant en rapport avec l’Eglise, avec Marie et les vierges chrétiennes, avec la sagesse divine et le sacerdoce hiérarchique ; l’auteur observe ce qu’a de caduc cette conception trop schématique. Quant au mariage, Scheeben le décrit comme une dérivation réelle du mystère nuptial du Christ et de l’Eglise ; dans ses considérations sur la génération, il insiste particulièrement sur l’union organique entre Dieu et les parents, et dans la théologie du sacrement, il définit le lien surnaturel des époux comme «sacramentum simul et res». Certaines idées de Scheeben apparaissent trop liées au passé et peu adaptées à la mentalité actuelle : accentuation de la suprématie de l’homme sur la femme, et anthropologie féminine trop négative. Mais d’autres idées demeurent fécondes pour l’approfondissement actuel de la théologie du mariage ; aussi la synthèse que nous offre ce volume s’avère-t-elle enrichissante. — J. Galot, S.J.

	H. Engelmann et F. Ferrier. — Romano Guardini. Coll. Théologiens et spirituels contemporains, 3. Paris, Fleuras, 1966, 18 X 13, 164 p., 8,50 FF.

	R. Guardini était l’un des contemporains les plus dignes de figurer au programme de cette excellente collection. A la fois théologien et spirituel, il fut l’un des premiers à incarner, dans les aimées 20, ce type de pensée chrétienne intégrée et dialogale qui répond au vœu profond de notre époque. Son enseignement de Weltcnschauung catholique à l’université de Berlin (1923-1939), où il était alors le seul représentant officiel du catholicisme, l’y préparait admirablement. D’où ce souci de prendre au sérieux les questions des hommes, qu’il s’agisse de génies comme Dante, Pascal, Dostoïewsky, ou des acteurs des tragédies les plus contemporaines. Nulle complaisance, cependant, chez ce croyant que sa pente incline plutôt à .«accentuer les ruptures» (p. 118). Mais que de vues fécondes (au point, parfois, d’en être devenues aujourd’hui banales) sur la promotion chrétienne de l’humain, l’historicité de l’Incarnation, l’esprit de la liturgie où le chrétien, âme et sens, « apprend à se mouvoir dans le large et yaste monde de l’objectivité spirituelle» (p. 139), et dont l’enseignement capital est « que la religion ne peut se passer de culture » (p. 133). Cette gerbe aux lourds épis, les auteurs de ce livre la détaillent avec une fervente et lucide sympathie, nourrie d’un contact personnel avec l’homme et son œuvre. Qu’ils en soient remerciés. — P. Lebeau, SJ.

	P. Lebeau, S.J. — Jean Daniélou. Coll. Théologiens et spirituels contemporains, 4. Paris, Fleuras, 1967, 18 X 13, 160 p., 9,50 FF.

	Agilité d’esprit, vaste érudition, multiplicité des intérêts et des engagements, < flair » théologique, autant de traits qui ressortent en ce portrait d’un homme bien vivant, tracé d’une plume alerte par un de scs disciples. Ni panégyrique ni biographie savante, ce petit livre nous présente un homme et son œuvre à travers les divers secteurs de son activité débordante : histoire des origines chrétiennes, œcuménisme, théologie de l’histoire, théologie de la mission, réflexion sur la typologie, etc. Des extraits font percevoir la qualité de cette réflexion que stimule l’actualité, que nourrit l’humus traditionnel. Et l’ordre historique laisse entrevoir une courbe significative, des articles « eschatologisants * de l’immédiat après-guerre jusqu’aux récentes prises de position en faveur d’une néochrétienté. — Paul Tihon, S.J.

	THEOLOGIE SACRAMENTAIRE

	L. Villette. — Foi et sacrement. 2. De saint Thomas à Karl Barth. Coll.

	Travaux de l’Institut Catholique de Paris, 6. Paris, Bloud & Gay, 1964, 25 X 16, 400 p., 380 FB.

	Le tome premier de cette thèse doctorale parut en 1959 (cfr N.R.Th., 1961, p. 529). Comme l’annonçait alors sa préface, il restait à l’auteur, qui nous avait menés du Nouveau Testament à saint Augustin, à poursuivre son enquête historique jusqu’à nos jours. C’est ce que fait, en quatre étapes, le présent volume : au Moyen Age, chez les Réformateurs, à Trente, dans la pensée protestante contemporaine enfin. Même en se limitant à ces quatre périodes caractéristiques, il était impossible de tout dire. A chaque fois, il a fallu choisir. Au Moyen Age, c’est la doctrine de saint Thomas qui nous est présentée. Au terme d’une étude fouillée, l’auteur conclut que la pierre d’angle de l’explication thomiste consiste dans le rôle médiat accordé à l’Eglise et à sa foi ; ministre et sujet se raccrochent à cçlle-ci, ce qui permet une présentation pleinement réaliste, qui ne sombre ni dans un vague symbolisme, ni dans un « physicismc » magique. Les quelques pages consacrées en appendice à saint Bonaventure sont trop brèves pour être réellement utiles. Deux chapitres sont ensuite consacrés, l’un à Luther et Mélanchthon (son théologien), l’autre à Calvin. Chez le premier, au terme d’une évolution marquée par sa réaction contre les doctrines catholiques, puis contre les théologiens anabaptistes, le sacrement apparaît comme une parole divine devenue sensible pour être reçue par l’homme. Ceci sc fait exclusivement par la foi, qui est foi au sacrement (contre les anabaptistes), foi en la parole de promesse qu’il renferme et surtout foi dans la réalisation « pour moi » de cette promesse (c’est la foi fiduciale^ avec son caractère individualiste et subjectif). Lorsqu’il recherche l’inspiration originelle de la théologie luthérienne, l’auteur propose de la placer dans la conception que se fait le Réformateur des rapports entre Dieu et l’homme à la suite de la corruption radicale apportée à la nature de ce dernier par le péché originel. La justification < extrinsèque » ne pourra donc se faire que par la foi telle qu’il la conçoit, avec ses trois caractéristiques nécessaires de subjectivisme (la raison déchue n’étant plus capable d’objectivité en ce domaine), d’individualisme (le sentiment de confiance subjectif que l’Esprit me donne est incommunicable en son essence) et de quiétisme («la foi est un don où le sujet est métaphysiquement passif», p. 149 — mais l’auteur semble présenter autrement les choses lorsqu’il oppose, p. 198, Calvin à Luther). Comment distinguer, sur le point qui nous occupe les deux grands Réformateurs ? «Luther attribuait l’efficacité des sacrements à la foi reçue de l’Esprit Saint, tandis que Calvin y verra essentiellement une action de l’Esprit Saint reçue par la foi » (p. 158). Plus qu’une nuance, c’est un changement d’orientation. Si la foi joue un rôle irremplaçable dans la justification, c'est uniquement, pour Calvin, parce qu’elle est l’action même du Saint- Esprit dans le sujet. Cette affirmation est l’aboutissement logique de ses thèses sur la prédestination nécessitante et sur l’absolue transcendance de l’action divine, que léserait, croit-il, tout rôle instrumental accordé aux créatures.

	Lorsque le Concile de Trente dut prendre position, il condamna certes la justification par la seule foi, sans rejeter, bien au contraire, le rôle irremplaçable de la foi pour la justification. S’il maintient fermement la doctrine de 

	
Yopits operatum sainement compris, il marque non moins nettement la place nécessaire d’une foi dogmatique, qui inclut la confiance dans le salut personnel sans se restreindre à ce seul contenu. L’analyse assez brève de trois théologiens catholiques post-tridentins — Cano, Bellarmin et Suarez — permet à l’auteur de mettre en lumière que, malgré les controverses qui tendent à durcir les oppositions, c’est bien la sola fides dans son exclusivisme que le Concile et l’Eglise ont voulu rejeter.

	Faisant ensuite un bond par-delà quelques siècles assez dépourvus d’intérêt, fauteur consacre un chapitre aux grands courants actuels du protestantisme. Trois noms émergent : Barth, dont la synthèse grandiose est basée sur la revendication de la transcendance absolue de Dieu et la croyance (sous-jacente) à l’opposition dialectique absolue entre Dieu et l’homme ; Bultmann, que son effort pour démythologiscr le christianisme amène au rejet de tout sacrement ; Cullmann, qui, en restaurant la valeur du temps comme «moyen de grâce par lequel Dieu veut le salut de l'homme », redécouvre aussi l’importance de l’Eglise et des sacrements (mais sans sortir d’un surnaturalisme absolu de l’efficacité sacramentelle, toujours attribuée à Dieu seul). Pour conclure ce panorama des opinions protestantes, l’auteur montre que le dilemme auquel le protestantisme reste rivé (sacrement efficace aux dépens de la foi ou foi efficace au détriment du sacrement) a son origine dans la dégradation de l’ecclésiologie et la perspective individualiste qui en est résultée. C’est bien pourquoi le renouveau actuel de ce secteur de la théologie s’est traduit par une renaissance corrélative de la sacramentaire.

	Lorsqu’on étudie de près les rapports entre foi et sacrement, on s’aperçoit, et c’est sur cette conclusion que termine l’auteur, que ce qui divise catholiques et protestants n’est pas que les uns prôneraient le sacrement là où les autres exaltent la foi : le rôle irremplaçable de la foi est affirmé de part et d’autre, «le véritable objet du débat réside bien plutôt dans la compréhension de la manière dont, à travers l’Eglise, la foi et les rites sacramentels, Dieu, dans son amour, touche l’homme. Il s’agit de situer exactement ce que signifient la transcendance et l’immanence de l’action divine, dans le salut de l’homme * (p. 385).

	Comme on l’a noté à propos du tome I, l’auteur, en s’attaquant à ce sujet, a fait œuvre de pionnier. Son ouvrage, fort bien mené, est la première œuvre catholique moderne sur ce problème si important pour une saine conception des sacrements, pour ne rien dire de ses résonances œcuméniques. L’on ne peut donc que le remercier d’avoir ainsi ouvert la voie avec tant de bonheur et tracé des allées dans la < forêt vierge » que représentait jusqu’il y a peu ce secteur par trop négligé de notre théologie.      .

	L’auteur nous permettra cependant l’une ou l’autre remarque. La première est bien modeste : il eût sans doute rendu grand service à tous ceux qui le liront en reproduisant, à côté de l’ancienne numérotation de Denzinger, celle de la 32e édition, par Schônmetzer, parue une année environ avant son livre. Petit indice peut-être que le texte date pour l’essentiel de 1959. Il en est un autre signe, plus révélateur à notre avis : les divers auteurs protestants sont présentés avec un souci évident d’objectivité et nous ne pensons pas que l’on puisse jamais prendre l’auteur vraiment en défaut à ce sujet ; cependant, à la lecture, on ne peut s’empêcher de ressentir un subtil malaise de l’atmosphère dans laquelle baignent encore ces chapitres : on y respire, pour ainsi dire, « un air d’avant le Concile ».

	Il est un point enfin où nos regrets se font plus vifs : il s’agit du rapport des sacrements simplement valides à la foi. A plusieurs reprises l’auteur affirme que «ni la foi personnelle du sujet, ni celle du ministre ne sont nécessaires à la constitution valide d’un sacrement» (p. 371, cfr, entre autres, p. 37, 258, etc.). Certes, la formule est traditionnelle, comme le prouvent les références au Magistère, à saint Augustin, à saint Thomas, à Bellarmin, etc. Mais nous nous demandons si elle n’aurait pas dû être examinée de plus près, ne serait-ce qu’en raison de son complément non moins traditionnel sur la nécessité de l'intention chez le ministre comme chez le sujet. L’auteur nous semble l’avoir pressenti une fois au moins (p. 39). Prise au pied de la lettre, telle qu’elle sonne à nos oreilles modernes, l’assertion qu’il présente comme la doctrine n. r. th. lxxxix, 1967, n° 7.      28 constante de l’Eglise depuis saint Augustin risque d’être comprise comme l’affirmation que les « sacrements de la foi » pourraient à la limite exister dans l’absence totale de foi du ministre comme du sujet Le contexte dans lequel se situent Pères, Scolastiques et Magistère est-il bien celui de cette incrédulité paisible et totale, qui caractérise certaines formes de l’athéisme contemporain ? On a de bonnes raisons d’en douter. Quand saint Thomas parle du caractère baptismal (IIP, 68, a. 8 in fine), c’est la < recta fides» dont il rejette la nécessité. Lorsque l’auteur cite ce texte, p. 37, il traduit simplement « la foi ». Est-ce légitime ? Toute la question est là. — L. Renwart, SJ.

	J. F. Gallagher, C.M. — Significando causant. A Study of sacramental efficiency. Coll. Studia Friburgensia, New Sériés, 40. Fribourg, The University Press, 1965, 24 X 16, xxn-264 p., 27 FS.

	Consacrée à l’étude des rapports entre signification et efficacité dans les rites sacramentels, cette thèse de doctorat procède avec beaucoup de méthode. Un premier chapitre est consacré aux sources de la révélation : Ecriture, Pères, Magistère. Sans préciser le «comment», toutes s’orientent vers l’affirmation claire que les sacrements confèrent la grâce, qu’ils en sont des signes efficaces.

	Comment comprendre ceci et essayer de pénétrer plus avant dans ce mystère ? Cette recherche fut surtout l’œuvre des théologiens scolastiques. Le chapitre II étudie de ce point de vue les prédécesseurs de saint Thomas ; en conclusion, l’auteur les classe en deux grandes tendances : ceux qui sont portés à accorder aux sacrements un réel pouvoir causal, en dépendance de Dieu : d’une causalité matérielle (la grâce est dans le sacrement comme un remède dans son flacon), on passe chez d’autres à une causalité efficiente : le sacrement produit soit une disposition exigitive de la grâce (causalité dispositive), soit, pour certains, la grâce elle-même (causalité perfective), mais ces dernières formulations manquent encore de netteté ; l'autre groupe, au contraire, n’accorde au rite aucun pouvoir réel par rapport à la grâce ; celui-ci la signifie seulement et Dieu seul la donne, que ce soit, selon les auteurs, à l’occasion du sacrement, ou moyennant cette condition sine qua non qu’est leur réception, ou encore en valu d’un pacte par lequel Dieu se serait engagé à agir de la sorte.

	Un troisième chapitre étudie l’évolution de la pensée de saint Thomas siy ce point. L’auteur se range à l’avis de ceux qui estiment que le Docteur Angélique a passé, du Commentaire sur les Sentences à la Somme, de la causalité dispositive à la causalité perfective. Pour notre auteur, seule cette dernière position représente la pensée propre de saint Thomas : dans ses œuvres de jeunesse, ne s’étant pas encore formé une opinion sur le sujet, il se borne à suivre ses devanciers.

	Deux autres chapitres étudient les développements ultérieurs de la question. ■ L’un est consacré aux auteurs qui ne suivirent pas saint Thomas dans la voie de la causalité perfective. Les partisans de la causalité dispositive sont d’abord écartés assez sommairement, au nom de l’argument (vrai) que la grâce n’est pas créée, à proprement parler ; l’auteur ne semble pas s’être rendu compte que cette théorie s’appuie encore sur d’autres arguments. Sont ensuite brièvement présentés les partisans d’une causalité extrinsèque (Franciscains, Scot), de la causalité morale et de la causalité intentionnelle. Le second de ces chapitres s’ouvre par un aperçu sur les développements historiques de la thèse de la causalité perfective chez Cajetan et les commentateurs plus récents, puis il passe à l’examen de cette solution en elle-même. Après en avoir montré les avantages, l'auteur relève les points qu’elle lui semble avoir laissés sans réponse. Il en découvre quatre : comment un rite corporel peut-il avoir un effet spirituel ? comment un signe, dont l’effet propre est de signifier, peut-il avoir une efficacité dans la production de la grâce ? comment un rite composite et successif peut-il avoir l'unité indispensable à son efficacité ? comment celle-ci est-elle possible lorsque manque le contact physique à cause de l’éloignement dans la distance ou le temps (reviviscence) ?

	Un dernier chapitre est un intéressant essai de réinterprétation de la solution thomiste qui permette de répondre aux questions qu’elle laissait pendantes. S’inspirant notamment de Schillebeeckx et de Journet, l'auteur relève tout d’abord, et à fort juste titre, qu’il n’y a sacrement que si un ministre compétent pose volontairement le geste sacramentel : les sacrements sont des actions, non des choses. C’est l’acte volontaire qui les commande; l’imperium, qui donne à ces actions et de dépasser le plan purement matériel (première difficulté) et de posséder une unité interne (troisième difficulté) et de pouvoir atteindre, sans contact «physique», un être présent à celui qui agit (première partie de la quatrième difficulté) ; pour la reviviscence, l’auteur s’arrête très sagement à une solution qui est exactement un type de causalité dispositive (bien qu’il ne s’en doute pas). Reste la difficulté principale : comment un signe peut-il devenir efficace ? Le ministre posant le geste sacramentel est un instrument au service de l’humanité du Christ ; celle-ci, à son tour, est l’instrument de la divinité. Certes la volonté humaine (et celle du Christ n’y fait pas exception) n’est cause efficiente que des mouvements de son propre corps et des pensées de son propre esprit ; envers autrui elle n’agit que comme cause formelle extrinsèque et cause finale. Il n’en va pas de même de la volonté divine, toujours efficace de ce qu’elle veut. Or l’humanité du Christ est l’instrument « conjoint » de sa divinité, le ministre, lui, dans l’acte sacramentel, en est l’instrument « séparé » ; comme instruments, l’un et l’autre participent à cette efficacité propre à la volonté divine qui les élève en les utilisant

	Avouons-le, ceci nous paraît le point faible d’une thèse par ailleurs bien menée. C’est la causalité propre de l’instrument qui, dans son emploi instrumental, est élevée pour produire un effet qui dépasse la capacité naturelle de celui-ci (l’auteur, dans sa critique d’autres opinions, le reconnaît à juste titre). Si la causalité propre de l'imperium de la volonté envers autrui, lorsqu’elle pose un geste significatif, est d’ordre purement formel, extrinsèque et final, c’est ce type de causalité, et lui seul, qui sera élevé par Dieu dans le geste significatif sacramentel : celui-ci signifiera donc un effet surnaturel (ce qui dépasse sa capacité naturelle, tout en se situant dans la ligne de celle-ci, ce qui est requis pour qu’il y ait causalité instrumentale). Dans cette explication, quoi qu’il en paraisse à première vue, nous sommes donc ramenés à une causalité purement extrinsèque du rite sacramentel : au mieux, il me notifie infailliblement que Dieu me donne sa grâce.

	Pour éviter cette aporie, des auteurs récents, dont le P. Schillebeeckx {Le Christ, sacrement de la rencontre de Dieu, p. 107-108), donnent de l’acte significatif une analyse plus profonde, dont la portée semble avoir échappé au P. Gallagher. Cette analyse sauvegarde certes la distinction formelle entre valeur de signe et valeur d’efficience, mais montre en même temps que le « faire-signe », pris dans sa réalité anthropologique, est toujours efficace de ce qu’il signifie ; dans ces conditions, il est apte à servir à Dieu de véritable instrument et au plan de la signification et à celui de l’efficacité. Le P. Gallagher eut sans doute été plus facilement sensibilisé à cette solution s’il avait eu l’attention plus attirée sur le necessaire rapport de la grâce créée (dont, à la suite des scolastiques, il parle beaucoup) à la grâce incréée (bien plus rarement mentionnée). Or notre langage est ainsi fait qu’à parler trop exclusivement de la grâce créée et des sacrements qui la causent, on risque de glisser insensiblement vers une « chosi f ication :> de la grâce et vers une causalité « quasi principale » (si on nous permet le mot) du rite sacramentel, qui n’est qu’un instrument.

	Malgré ces remarques qui devaient être faites, ce travail mérite cependant nos félicitations pour son information, sa probité et le sérieux avec lequel il est mené. 11 rendra de bons services à tous ceux qui souhaitent se rendre compte de la manière dont ce point important de la doctrine sacramentaire s’est petit à petit précisé dans l’Eglise. — L. Renwart, S.J.

	TT. Weber. — Sakrament und Sittlichkeit. Coll. Studien zur Geschichte der kath. Moralthcologic, 13, Ratisbonne, Fr. Pustet, 1966, 22 X 14, 440 p., 58 DM.

	Les quarante années qui font l’objet de cette enquête de théologie historique sont marquées par trois grands noms : Johann Michael Sailer publie en 1817 son Handbuch der christlichen Moral ; en 1854 Magnus Jocham fait paraître le dernier des trois volumes de sa Théologie morale ; vers le milieu de cette période, Johann Baptist Hirscher donne la première édition de sa Christliche Moral, elle aussi en trois volumes. Durant le même laps de temps, seize autres auteurs publient sur le sujet. Weber les étudie tous avec un soin minutieux et un talent remarquable ; à chacun il pose la question qui est le but de sa recherche : « quelle place donnez-vous aux sacrements dans votre synthèse de la morale chréticiuic ? » Pour découvrir la réponse, il ne se borne pas à l’examen des déclarations explicites ; la place du traité, la manière de l’exposer lui paraissent, elles aussi, révélatrices ; ceci vaut encore, et peut-être plus, de l’enracinement de la doctrine sacramentaire dans l’ensemble du système de l’auteur : les exposés sur la grâce sont particulièrement révélateurs à ce point de vue.

	Nous ne suivrons pas l’auteur dans son examen ries théories de chacun de ces auteurs, dans la recherche de leur cohésion interne et des influences, nombreuses et de sens divers, qui se sont exercées durant cette période : Aufklärung, romantisme théologique, néo-thomisme, renouveau de la casuistique de S. Alphonse de Liguori, etc. Ce que nous voudrions faire, par contre, c’est souligner l’intérêt des conclusions qu’il développe dans son dernier chapitre. Sa recherche historique et l’intuition qui lui a servi de point de départ ont amené l’auteur à concevoir la morale chrétienne comme essentiellement fondée sur les sacrements et structurée à partir d’eux. Deux présupposés pour une pareille morale apparaissent indispensables au terme des recherches de l’auteur : une réflexion théologique sur les sacrements, une étude génétique de la vie chrétienne.

	La réflexion théologique sur l’économie sacramentaire est fondamentale : elle nous amène à découvrir, dans le Verbe incarné et dans l’Eglise qui assure sa visibilité pour nous, le « sacrement primordial » (le Concile a repris l’expression) dont découlent nos sept sacrements ; ceux-ci apparaissent alors non comme des monades isolées, des moyens de grâce parmi d’autres, mais comme les gestes principaux et décisifs dans lesquels s’effectue notre rencontre avec le Christ ; ils sont, selon la belle expression des premiers théologiens scolastiques, les sa crament a ntaiora, les mystères principaux, les « temps forts > de cette symphonie que doit être toute vie chrétienne. Et c’est pourquoi aussi (c’est la seconde remarque de l’auteur) ceux d’entre eux qui font naître une situation stable marquent par là-même les grandes étapes du développement organique de la vie chrétienne ; il serait donc normal qu’ils fournissent à l’exposé systématique de celle-ci, la théologie morale, les grandes lignes de son cadre. Certes, comme le note l’auteur, d’autres plans sont possibles. Néanmoins celui-ci nous paraît fondé sur une compréhension particulièrement riche du mystère qui est premier par rapport à nous : c’est dans l’Incarnation que l’amour du Dieu Trinité se révèle à nous comme une offre et un don de salut dans et par une visibilité historique. Aussi n’avons-nous qu’un souhait à formuler en terminant : que l’auteur, qui a fait la preuve de ses qualités, puisse nous donner bientôt une théologie morale construite d’après les principes que sa recherche historique lui a permis de dégager. — L. Remvart, S.J.

	M. Schmaus. — Katholische Dogmatik. Band 4. Halbband 1 : Die Lehre von den Sakramenten. 6e édit., Munich, M. Hueber, 1964, 24 X 17, xxxn-912 p., 44,80 DM relié ; 39 DM cartonné.

	La Katholische Dogmatik de Mgr Schmaus n’a plus à être présentée au public des théologiens. Dès ses premières éditions, ce monumental ouvrage du Professeur à l’Université de Munich a conquis par son ampleur, sa clarté, sa solidité, sa large information scripturaire, patristique, scolastique et son ouverture aux problèmes et aux courants de pensée actuels. Depuis lors, chaque nouvelle édition a été l’occasion d’une remise à jour, voire d’une refonte de nombreux passages, pour tenir compte et des plus récents documents du Magistère et des progrès de la recherche théologique. Notre intention n’est pas de résumer l’énorme volume de plus de 900 pages qu’est devenu, en cette 

	
sixième édition revue et augmentée, le traité des sacrements. Nous pensons faire œuvre plus utile à nos lecteurs en leur signalant, au fil des pages, certaines prises de position de l'auteur.

	Le traité des sacrements s’ouvre par l’étude de la présence du Christ au chrétien d’aujourd’hui : elle se réalise par la Parole et par le Sacrement. Ces deux formes sont inséparables l’une de l’autre (p. 5), mais affirmer la prééminence de la Parole, loin d’être une thèse typiquement protestante, est une position pleinement catholique (p. 2). Après avoir examiné les diverses théories classiques sur la causalité des sacrements (causalité < physique», morale ou intentionnelle), l’auteur montre que chacune d’entre elles met bien en lumière un des aspects de la réalité sacramentelle et laisse les autres dans l’ombre, il suggère d’appliquer ici aussi une méthode dialectique' et de reconnaître au sacrement une causalité multiple fondée sur sa structure complexe (p. 93). Lorsqu’il arrive au sort des enfants morts sans baptême, l’auteur conclut l’examen de la doctrine classique (les limbes) et des essais modernes les plus typiques par ces mots : « leur sort lui aussi plonge dans l’insondable mystère de l’amour divin et l’on n’est donc pas obligé de désespérer de leur salut» (p. 216). Il suggère, comme voie vers une solution possible, un examen de la notion de «nécessité» et un effort d’approfondissement de la signification du ciel et de l’enfer.

	A propos de l'Eucharistie, qu’il expose en mettant l'accent sur son caractère sacrificiel (p. 253), l’auteur relève l’importance qu’il y a de bien distinguer, sans les séparer, la présence substantielle, sur laquelle la considération métaphysique met l’accent, et la présence active, qu’une visée centrée sur le salut fera passer au premier plan (p. 252). Les pages sur la transsubstantiation (p. 314 sv.) n’ont pas encore pu tenir compte des discussions récentes sur la transfinalisation et la transsignification. Toujours à propos de l'Eucharistie; l’auteur présente brièvement les théories irrunolationnistcs et oblationnistes, puis la théorie « consécratoire » de J. Kramp (f 1940), pour donner la préférence à la théorie « intégrationniste » : l’Eucharistie est sacrifice en étant le mémorial d’un sacrifice, c’est comme acte de culte qu’elle mérite d’être appelée sacrifice, tout en n’étant que le mémorial d’un sacrifice accompli une fois pour toutes (p. 413). Aussi peut-on dire que la participation de l’Eglise au sacrifice de la Croix fait formellement (ou quasi formellement) partie du sacrifice de la Messe. L’Eglise y prie le Père non d’accepter l’offrande, agréée une fois pour toutes, de son Fils, mais d’agréer sa participation à cette unique offrande, malgré les péchés de ses membres et pour les en purifier (p. 415).

	Si tous les sacrements nous conforment à la mort et à la résurrection du Christ, chacun le fait à sa façon : la pénitence le réalise en nous faisant participer à la mort du Christ en croix sous son aspect de jugement (p. 601). Les actes du pénitent sont la matière de ce sacrement, ce qui n’a toutefois point pour conséquence que le pénitent serait lui aussi ministre du sacrement (p. 610). Après avoir exposé la position des contritionnistes et des attritionnistes, l’auteur se demande comment sortir de l’impasse où piétine depuis des siècles cette controverse ; il propose d’en revenir à la position des scolastiques d’avant saint Thomas sur l’effet immédiat (res et sacramentum) de la pénitence, à savoir la réconciliation avec l’Eglise (p. 625). Quant au mariage, l’auteur se demande si la thèse qui voit dans les conjoints les ministres de ce sacrement rend compte de toute la réalité : il suggère de considérer plutôt que les conjoints et le prêtre assistant, dans un unique acte significatif, posent ensemble ce geste symbolique qui est le sacrement de mariage (p. 807). Une abondante bibliographie (44 pages de petit texte), où les ouvrages cités sont groupés non par matières, mais d’après leur date de parution, et de bons index (textes bibliques, auteurs, matières) terminent ce bel ensemble. — L. Renwart, SJ.

	A. G. Martimort. — Les signes de la Nouvelle Alliance. Coll. Horizons de la catéchèse. Nouv. éd., Paris, Ligel, 1966, 22 X 14, 429 p.

	Nous avons présenté à nos lecteurs la première édition de cet ouvrage dans la N.R.Th., 1961, p. 532. Après le Concile, ses documents et les décrets d’application qui en sont le fruit, une nouvelle édition s'imposait. L’auteur nous l’offre aujourd’hui : de nombreuses citations et références sont venues enrichir un texte que, sur bien des points, elles ne font que confirmer. L’on s’était d’ailleurs plu à relever, dès la première édition, la très large part faite par cc manuel à la Bible et à la liturgie (voir, de ce point de vue, l’exposé sur le baptême, qui nous paraît un des chapitres les mieux réussis de ce volume).

	L’on peut toutefois se demander si le plan conservé par l’auteur dans la présentation des sacrements lui a permis de donner sa pleine valeur à une intuition fondamentale de Vatican II. Comme dans la première édition, il étudie le sacrement de l’Ordre avant les six autres. Bien que le texte de ce chapitre ait, lui aussi, été revu à la lumière du Concile, sa lecture ne donne pas l’impression (peut-être n’est-ce qu’une impression) que l’auteur soit entré à plein dans la si ridie perspective de Vatican II nous présentant d’abord le Peuple de Dieu tout entier appelé à la sainteté, avant de nous parler des diverses catégories de fidèles qui en font partie. Peut-être cette vue conciliaire si profonde serait-elle un motif valable d’en revenir à l’ordre habituel, dans lequel on étudie d’abord les sacrements de l’initiation, ceux qui introduisent dans le Peuple de Dieu ? Cette même considération permettrait sans doute de mieux mettre en lumière l’appel de tous les chrétiens à la perfection de la charité, chacun selon son état, et de mieux situer en conséquence la vocation religieuse, sur laquelle l’auteur a des pages fort valables.

	Puisqu'il s’agit d’un manuel, donc d’un texte destiné à être mis dans les mains des débutants et à les orienter dans leurs recherches (dans l’ensemble, l’ouvrage répond bien à ce but qu’il s’est assigné), l’auteur nous permettra de lui signaler quelques formules moins exactes ou susceptibles d’être mal interprétées. Page 57, en bas, il ne faut vraiment pas forcer le texte pour lui faire dire que le Seigneur ne donne pas sa grâce lorsqu’un sacrement est reçu valablement mais hors de la véritable Eglise ; le texte du décret sur l’œcuménisme (n. 3, p.ex.) donne un son de cloche assez différent. Page 171, l’argument tiré en faveur d’une pratique apostolique du baptême des enfants de l’épisode du geôlier baptisé «avec tous les siens» (Ac 16, 33) n’est généralement pas considéré comme décisif par les exégètes. Page 394 enfin, les critiques, que l’auteur adresse à la formule courante selon laquelle les époux sont les ministres de leur mariage et se donnent mutuellement le sacrement, nous paraissent exagérées.

	De bonnes bibliographies en tête de chaque chapitre et un index des tenues techniques complètent utilement ce bon manuel. — L. Renwart, S.J.

	J. Jeremias. — Le baptême des enfants dans les quatre premiers siècles.

	Le Puy, X. Mappus, 1967, 21 X 14, 174 p.

	La traduction française que nous présentons aujourd’hui peut, croyons-nous, être considérée comme une quatrième édition de la brève brochure que l’auteur publia en 1938, sous le titre : Hat die atteste Christenheit die Kindertaufe geiibt ? (Le christianisme primitif a-t-il pratiqué le baptême des enfants ?). Les vingt pages de la première édition, devenues cinquante dans la seconde (1949), donnèrent en 1958 le volume de plus de cent pages dont on nous offre la traduction. Celle-ci s’est encore enrichie d’études et de précisions reprises à la plaquette, parue en 1962 : Nochmals : Die Anfange der Kindertaufc (A nouveau : les débuts du baptême des enfants). Il en est résulté le fort bel ensemble, bien traduit, que constitue ce volume.

	Un premier chapitre étudie, à l’époque la plus ancienne, les cas de conversion et montre que nous avons toutes raisons de croire que les enfants, y compris les plus petits, sont en pareil cas baptisés avec leurs parents. Ceci ressort du sens de l’expression quasi technique « lui et sa maison » (aussi bien dans l’Ancien Testament que dans le Nouveau) ; cela découle encore de l’étroite parenté dans les rites et le vocabulaire entre le baptême des prosélytes et celui des chrétiens ; des témoignages isolés, qui prennent toute leur force dans ce contexte, confirment l’existence de cette pratique ; mais l’argument décisif doit se tirer de la théologie baptismale du Nouveau Testament : celui-ci nous présente le baptême comme un sacrement eschatologique où s’opère, en un tout indivisible, notre mort à ce monde dévoyé et notre résurrection avec et dans le Christ. Cette même vision globale embrasse aussi en un tout les communautés et les familles. Les problèmes (et les erreurs dans la pratique) ne naîtront que lorsqu’on isolera un de ces aspects.

	Du cas des enfants baptisés lors de la conversion de leurs parents, tout historien consciencieux des origines sait qu’il doit soigneusement distinguer celui des enfants nés dans un foyer chrétien. Les indices, plus rares, sont aussi d’interprétation plus difficile. Il y a d’abord le texte fameux de 1 Co 7, 14, qui déclare « saints » les enfants nés d’un mariage mixte. L’auteur montre que ce passage, qui emprunte ses expressions au vocabulaire rituel juif, ne nous dit rien sur l’administration ou l’omission du baptême dans le cas de ces enfants. Mais d’autres indices nous orientent vers le baptême de ces tout-petits.

	Pour la période qui s’étend jusqu’à la fin du IIIe siècle, nous avons plus de documents, bien que tous n’aient pas la même valeur. Toutefois, les plus importants, les témoignages d’Origène, d’Hippolyte et de Tertullien, nous ramènent tous les trois au IIe siècle. Aussi pouvons-nous conclure que partout, sauf en Syrie orientale (infectée par le marcionisme, qui liait le baptême et la pratique du célibat ou de la continence), le baptême des enfants est, à cette époque, une pratique ancienne et bien établie, que l’on s’accorde à faire remonter aux Apôtres.

	C’est au IVe siècle que l’on verra paraître une crise profonde du pédobaptisme. La dilation du baptême jusqu’à un âge avancé (parfois jusqu’au Ht de mort : on veut «mourir en blanc») est bien attestée et, chose étonnante, surtout chez des chrétiens cultivés : pour n’en citer qu’un exemple, Grégoire de Nazianze se fait baptiser vers l’âge de 30 ans, or il est le fils d’un évêque qui laisse par ailleurs grandir aussi sans baptême son second fils et sa fille. Néanmoins, la pratique traditionnelle du baptême des enfants n’a pas cessé ; plus même, des témoignages explicites nous montrent, pour la même région et à la même époque où la dilation du baptême est attestée, que son administration aux nouveau-nés reste considérée comme un fait normal. Dès la fin du siècle d’ailleurs, la crise est définitivement surmontée, grâce notamment à l’éminente personnalité de saint Augustin. L’intérêt de ces remous aura été de nous faire toucher du doigt comment une mauvaise intelligence du baptême, réduit à son aspect négatif de pardon des péchés, et d’ailleurs entachée de magie, aura été à l’origine d’une pratique défectueuse. Il y a là une leçon que notre époque doit retenir : seule la redécouverte, perpétuellement à faire, du sens plénier de ce sacrement pourra nous guider efficacement dans la solution des problèmes pratiques qui se posent à nous aujourd’hui.

	Plusieurs appendices critiques, des bibliographies précises et de nombreux index font de cet ouvrage un remarquable instrument de travail. — L. Rcn- wart, SJ.

	FINS DERNIERES

	L. Boros. — L’homme et son ultime option. Mysterium mortis. Mulhouse, Salvator ; Paris-Tournai, Casterman, 1966, 19 X 14, 223 p.

	Traduction de Mystcritun mortis (cfr N.R.Th., 1963, p. 202), cet ouvrage présente une idée chère à l’auteur, qui lui a consacré plusieurs études de détail, dont il rassemble ici les résultats. Il s’agit de ce qu’il appelle « l’hypothèse de l’option» : dans cet instant indivisible qui est à la fois la fin de cette vie terrestre et le début de la vie de l’au-delà, l’homme, pour la première et la seule fois de sa vie, est éminemment libre, rencontre authentiquement Dieu et est appelé à décider lui-même de sa destinée étemelle. Quelques préliminaires méthodologiques distinguent ce qu’est la mort pour le philosophe et le théologien du décès tel que le constate le médecin, répondent à l’incompréhension si répandue de cet instant indivisible (l’option n’est située ni « avant », ni « après » la mort, mais « dans » celle-ci) ; ils montrent enfin que, bien que personne, tant qu’il demeure ici-bas, ne fasse l’expérience directe de la mort, celle-ci est présente à la structure essentielle du vivant : l’analyse transeendentale peut donc l’y découvrir. Vient ensuite la partie philosophique, où l’auteur développe sept arguments en faveur de l’hypothèse de l’option finale : l’analyse du vouloir selon Blondel, celle de la connaissance par Maréchal, celle de la perception et de la mémoire d’après Bergson, celle de l’amour élaborée par Gabriel Marcel, l’étude de la dialectique existentielle historique de la vie individuelle, l’expérience poétique et enfin le processus kénotique d’abnégation de l’existence. Passant à l’étude théologique, l’auteur recourt à la méthode prônée par le Concile de Vatican I : la recherche de la connexion entre les divers mystères de notre foi. Or l’hypothèse de l’option rend bien compte de l’irrévocabilité de l’état des âmes après la mort, éclaire le problème du salut des païens de bonne foi, fournit une solution au sort des enfants morts sans baptême, explique en quel sens personne ne meurt simplement dans l’état de péché originel, projette sa lumière sur le pardon des péchés véniels et l’expiation des peines temporelles après cette vie, et rejoint enfin l’intuition chrétienne qui voit dans la mort du Christ l’événement capital de la rédemption.

	Par son sérieux et son ampleur, ce travail nous paraît une contribution de valeur à une hypothèse intéressante ; en la présentant avec beaucoup de clarté, l’auteur répond en même temps à un certain nombre de difficultés et d’objections, dont la plupart provenaient d’une mauvaise compréhension ou de présentations inexactes de l’hypothèse.

	La traduction se lit en général avec facilité ; dans l’ensemble, elle est fidèle à la pensée de l’auteur. Mais elle aurait pu être meilleure et éviter des imprécisions, dont certaines sont lourdes de conséquences. Passe encore de dire de la condition de l’homme paradisiaque qu’elle est « (désormais) prorogée » (p. 140), au lieu de «abrogée» (en allemand : < das irreal gewordenc Schicksal », p. 125). Ce qui est de plus de conséquence, c’est d’écrire que « le domaine que nous appelons sur-naturel est une donnée déjà impliquée dans la constitution effective de l’humanité comme telle » (p. 133 ; nous soulignons les deux derniers mots, qui n’ont aucun équivalent dans l’allemand, p. 119). De même, p. 135, il est grave de parler « de la lumière surnaturelle qui baigne l’esprit humain et sans laquelle on ne peut concevoir l’homme, sans le détruire dans l’essentiel de son être », en omettant l’incise « als konkret-historisches Seiendes » (comme «étant» concret et historique, p. 121). Quant aux notes, il faut reconnaître que l’auteur a parfois rectifié des erreurs de référence de l’original allemand, mais on doit aussi déplorer qu’une révision insuffisante, jointe sans doute à la détestable habitude de rejeter les notes à la fin du volume, ait laissé passer plusieurs confusions. Pour éviter à nos lecteurs de devoir recommencer le travail, voici les erreurs que nous avons repérées : l’appel renvoyant à la note 2 manque (il devrait se trouver page 10, 4° ligne avant la fin) ; les appels 2 à 5 correspondent respectivement aux notes 3 à 6 ; l’appel de note 6 n’a pas de répondant et n’existe pas dans l’original allemand ; l’appel de la note 31 manque (sa place serait la 3e ligne du 2e alinéa de la page 98) ; les appels 31 et 32 concernent les notes 32 et 33 ; la vraie note 33 (renvoi à Contra Gantes, IV, 90) fait défaut. Espérons qu’une prochaine réédition éliminera ces imperfections et fournira enfin à cet ouvrage de valeur la traduction qu’il mérite. — L Renwart, S.J.

	H. Rokdet, S.J. — Fins de l’homme et fin du monde. Essai sur le sens et la formation de l’eschatologie chrétienne. Coll. Le signe. Les grandes études religieuses. Paris, A. Fayard, 1966, 22 X 14, 291 p.

	La première partie de cet ouvrage est formée par seize brefs chapitres (le plus long ne dépasse pas douze pages) groupés en trois livres. L’auteur y étudie d’abord l’évolution qui mène des conceptions encore fort imparfaites de l’Ancien Testament, à travers l'eschatologie des Grecs et des Romains, à la définition dogmatique de Benoît XII (livre I) ; puis il rassemble sous le titre « Aristote ou Platon ? » l’exposé de l’eschatologie de saint Thomas, les oppositions entre Grecs et Latins lors des Conciles d'union, la doctrine de Trente en face des négations protestantes, les conséquences de la révolution coper- 

	
nicienne, le problème du « feu » de l’enfer, le dilemme immortalité de l’âme ou résurrection des corps. Le livre III comporte trois études qui servent de couronnement à l’ensemble : comment concevoir la fin des temps, attente du Christ et charité fraternelle, optimisme ou pessimisme ?

	Dans le cadre assez étroit qui lui était imposé, l’auteur n’a souvent pu que suggérer des orientations, ouvrir des perspectives, esquisser des portraits. Beaucoup, et nous en sommes, le regretteront d’autant plus que l’on sent partout cette érudition, cette compétence et cette profonde réflexion qui eussent permis à l’auteur mieux qu’un aperçu de la question, un grand livre sur ce sujet si actuel. Espérons que ce n’est que partie remise. Que quelques nuances aient été laissées dans l’ombre, cela aussi était presque inévitable, mais les perspectives en souffrent parfois. Nous n’en voulons pour exemple que le décret de 1890 de la Sacrée Pénitcncerie, nettement plus nuancé que ne le laisse soupçonner la brève mention qui en est faite page 118 (les pénitents qui interprètent le feu de l’enfer en un sens métaphorique doivent, dit ce document, «être soigneusement instruits ; on ne doit pas absoudre ceux qui s’obstineraient dans leur opinion»). Une des richesses de cet ouvrage est constituée par l’abondance de ses références : il y en a plus de 750 ; les douze pages consacrées à saint Thomas en ont à elles seules plus de 200. Mais toutes ces références sont rejetées à la fin du chapitre correspondant ; qui aura le courage et la patience d’interrompre sa lecture toutes les trois ou quatre lignes pour vérifier un appel de note ? L’auteur aurait rendu service en reproduisant, à côté de la numérotation des anciennes éditions de Denzinger, celle de la 32* édition, par Schônmetzer, parue en 1963. Enfin, il y a des références incomplètes (p. 121, note 27, à quelle page de ses Dialogues philosophiques Renan a-t-il écrit : « Je ne vois pas de raison pour qu’un Papou soit immortel » ?) ou inexactes (toutes les références de cette même page 121 au D.T.C. tome IV doivent se lire : tome V). La seconde partie de l’ouvrage (à peu près la moitié du volume) est occupée par un remarquable florilège de textes anciens et modernes sur les problèmes de l’au-delà. — Ce volume rendra de fort bons services aux professeurs de théologie et à leurs étudiants. — L. Renwart, S.J.

	P. H. Menoud. — Le sort des trépassés d’après le Nouveau Testament.

	2* édit., Neuchâtel, Delachaux et Niestlé, 1966, 18 X 11, 89 p.

	Qui espère, nous dit l’auteur, dans un au-delà de la mort a le choix entre trois hypothèses : ou bien, avec les Grecs, il croit à une immortalité de l’âme, ou bien, avec les Juifs, il espère la résurrection de la chair, ou, finalement, comme chrétien, il attend la résurrection de la personne tout entière. La, première croyance est entachée de ce dualisme qui voit dans la matière l’élément mauvais, indépendant de Dieu, dans lequel les âmes, ces « étincelles de la divinité», sont tombées : leur salut consistera à être délivrées de toute corporalité. En milieu juif, au contraire, ce n’est que tardivement qu’apparaît l’attente de la résurrection des corps ; elle est loin d’être une espérance vivante, liée organiquement à la foi au Dieu vivant, et est conçue le plus souvent de façon fort matérialiste comme un retour sans fin à la vie terrestre dans sa condition actuelle. On comprend mieux de la sorte l’originalité de l’espérance chrétienne, tout entière basée sur un fait intervenu dans l’histoire : la résurrection du Christ notre Seigneur, modèle et gage de la nôtre. L’auteur la décrit en des pages souvent remarquables, fondées sur une exégèse fort bien menée.

	A notre époque de rapprochement œcuménique on est heureux qu’un exposé aussi clair et aussi précis nous aide à voir les très nombreux points sur lesquels nous sommes d’accord. D’autre part, ce serait, croyons-nous, trahir ce meme rapprochement que de passer sous silence les désaccords qui subsistent. Tous n’ont pas la même importance, ni sans doute la même origine ; aussi conviendrait-il, pour nouer un dialogue vraiment fructueux, de les étudier en détail et de remonter chaque fois à leurs présupposés. Nous ne pouvons malheureusement envisager ici pareille étude. Bornons-nous à signaler brièvement deux points importants.

	Aux pages 80-82, l’auteur reprend à son compte les suggestions d’Origène et des « miséricordieux » et envisage la possibilité d’une conversion après la mort — même apres une mort loin du Christ — de telle sorte que Dieu finisse par «être*tout en tous» (1 Co 15, 28). Certes, une vraie possibilité de damnation éternelle (qui ne doit pas être identifiée avec les élucubrations sur le nombre des damnés) restera toujours, pour qui y réfléchit, une sérieuse difficulté. Mais n’est-elle pas affirmée dans l’Ecriture de façon suffisamment claire pour que le seul problème qui nous reste soit d’essayer d’expliquer et de rendre moins obscure cette redoutable affirmation de notre foi ?

	L’autre point concerne l’immortalité par nature de l’âme. L’admettre serait, de l’avis de l’auteur, rendre l’Evangile superflu et vaine l’œuvre de Jésus- Christ. Nous ne croyons^ pas nous tromper en pensant que l’auteur vise l’immortalité naturelle de l’âme telle que. la concevait la philosophie grecque de type platonicien. Contre celle-ci sa critique vaut à plein : il est évident que ces « étincelles de la divinité », tombées dans une matière qui les englue, n’ont besoin d’aucun vrai salut : la mort, en les libérant de la corporalité, les rend par le fait même à leur état bienheureux. Il est dommage que l’auteur ne se rende pas compte qu’il existe, dans l’Eglise, une autre présentation de cette immortalité, que ses arguments ne suffisent vraiment pas à écarter, car elle ne fait aucun tort à la rédemption par le Christ. Mais peut-être certaines présentations catholiques sont-elles en partie responsables de l’erreur ou de l’incompréhension dont semble ici faire preuve P. H. Menoud : trop souvent, notre manière de parler de l’âme et de son immortalité donne l’impression que nous cédons à ce dualisme que l’auteur rejette à bon droit. Sur cette question, nous pensons qu’il y aurait matière, de part et d’autre, à de fructueuses mises au point qui montreraient à nos frères protestants le sens vrai de la doctrine catholique de l’immortalité naturelle de l’âme et nous apprendraient à l’exprimer en des termes qui ne trahissent pas la vérité qu’ils veulent traduire. — L. Renwart, S.J.

	PASTORALE

	
		X. Arnold, K. Rahner, V. Schurr et L. M. Weber. — Handbuch der Pastoraltheologie. Praktische Théologie der Kirche in ihrer Gegenwart. Band H/1 et II/2. 2 vols, Fribourg-en-Br., Herder, 1966, 25 X 16, 344 et 425 p.



	Les deux parties de ce second volume sont consacrées, l’une à l’achèvement de la seconde section de l’ouvrage : Fondements de la théologie pastorale comme théologie pratique, l’autre à la. troisième section: Réalisation de la théologie pastorale comme théologie pratique. Dans la première partie, quatre chapitres traitent, l’un des présupposés anthropologiques de l’accomplissement de l’Eglise, l’autre des structures formelles de base de la transmission du salut, un troisième de la situation actuelle de l’Eglise, un quatrième de la «pathologie» de la chrétienté catholique. En six chapitres, la seconde partie examine d’abord l’attitude de l’Eglise devant la situation actuelle dans son ensemble, puis les principes fondamentaux de la mission de l’Eglise aujourd’hui, ensuite l’Eglise et les confessions chrétiennes, l’Eglise et le règne des idéologies, les structures fondamentales des rapports actuels de l’Eglise et du monde, enfin les relations de l’Eglise avec les divers domaines de la culture. Ces études sont l’œuvre d’une vingtaine de collaborateurs, choisis parmi les meilleurs spécialistes de ces matières ; parmi eux, le P. Karl Rahner se voit attribuer la part du lion, puisque ses multiples collaborations occupent à elles seules plus du tiers de l'ensemble. Félicitons auteurs et éditeurs d’avoir mené à bien ce travail, qui sera un précieux instrument pour tous ceux qui s’intéressent à la théologie pastorale et souhaitent lui voir dépasser le niveau des simples conseils pratiques aux prêtres dans le ministère de tous les jours. — L. Renwart, S.J.

	
		Locatelli. — La pastorale dopo il concilio. Coll. Cristianesimo aporto.



	Milan, Ancora, 1967, 18 X 13, 367 p., 2.000 lires.

	Un ouvrage qui servira à faire le point des divers aspects sous lesquels se pose le problème de la pastorale depuis le Concile de Vatican II. Le remède aux déficiences passées, le gage des bénédictions futures, seraient à chercher dans une prise de conscience renouvelée des véritables dimensions de la pastorale. Pour employer une expression qui fait fortune à notre époque de massification : la pastorale post-conciliaire doit devenir une pastorale d’ensemble. Dans les quatre parties principales de son ouvrage, l’auteur en étudie le climat intellectuel et spirituel, les assises théologiques, le rôle dévolu respectivement aux principaux « sujets actifs » (évêque, clergé, religieux, fidèles), les divers instruments et rouages d’action (centres pastoraux, conseil presbytéral, conseils paroissiaux, offices de statistique, groupes d’experts). Dans un dernier chapitre. certains problèmes particuliers sont abordés plus en détail, telles la redistribution des forces sacerdotales et la restructuration des limites paroissiales. Dieu fasse que tout ce grand enthousiasme porte réellement des fruits de vie. Faire des plans d’ensemble est une belle chose. Et elle est nécessaire. Car les options doivent être prises en fonction des situations. Mais elle n’est pas la plus nécessaire et elle court le danger d’oublier le respect du divers. Spiritus ubi vtdt spirat. Pourquoi s’imaginer qu’il se conformera nécessairement aux plans d’une pastorale d’ensemble ? N'appliquons pas aux choses de Dieu les critères d’efficience des fabricants de plans quinquennaux. — R. Mois, S.J.

	J. Grand’Maison. — Grise de prophétisme. Coll. Spiritualité du laïcat.

	Montréal, Action Catholique canadienne, 1965, 19 X 14, 317 p.

	Dans ces réflexions de nature essentiellement pastorale sur la situation de l’Eglise au Canada français, c’est le besoin d’un nouvel esprit prophétique, dans tout le peuple de Dieu et dans le clergé, qui est particulièrement mis en lumière. Sans doute y a-t-il toujours eu crise de prophétisme, mais aujourd’hui on l’éprouve davantage. L’auteur énonce quatre divorces liés à la crise actuelle : théologie et anthropologie, recherche et action, pastorat et laïcat, vie spirituelle et ministère. Il souligne surtout la nécessité de l’engagement de l’Eglise dans le monde concret qu’elle est chargée de christianiser, sous la motion de l’Esprit Saint. Avec lui on souhaite une nouvelle jeunesse des prêtres et des chrétiens dans leur mission de trans formation du monde, grâce à plus d’ouverlure au souffle prophétique. — J. Galot, S.J.

	Sacerdoti e laici. Coll. Sagitta. N.S., 6. Milan, Ed. Ares, 1967, 22 X 11, 192 p., 1.200 lires.

	Le volume reproduit les actes du congrès de théologie pastorale tenu du 20 au 30 juillet 1966 au Castello di Urio sur le thème «le sacerdoce et la vocation spécifique des laïcs ». Ce congrès était réservé uniquement à des prêtres, mais il y avait des laïcs parmi les conférenciers, notamment les architectes Figini et Blasi. Le thème du Congrès a d’abord été traité d’une manière générale (G. Hcrranz, C. Manziana). Puis divers aspects particuliers ont fait l’objet de communications et d’échanges : les laïcs dans la communauté paroissiale (Fr. Costa, G. Bruno, M. Lantini) ; le prêtre dans les associations d’apostolat (T. Ferraroni, G. Foi, U. Borghello) ; la présence du prêtre dans les activités culturelles et sociales (C. Bello, S. Mezzanotti, G. Fossati) ; l’architecture sacrée, champ ouvert à la collaboration du prêtre et du laïc (C. Blasi, L. Figini). Dans tous ces travaux, on sent la préoccupation dominante de repenser tout le ministère sacerdotal en fonction d’une participation plus large et plus responsable des laïcs aux activités de l’Eglise, et de fixer les lignes essentielles d’une authentique coopération là où auparavant le prêtre assumait une charge très prépondérante ou même exclusive. — J. Galot, S.J.

	H. Denis. — Le prêtre de demain. Coll. Points de repère. Paris-Toumai, Casterman, 1967, 144 p., 18 X 12, 65 FB.

	Comment situer le prêtre dans l’Eglise d’aujourd’hui ? L’auteur s’efforce de préciser la mission du prêtre, qui « préside » à la grâce de Dieu et qui, dans un monde ouvert à l’universel, est ministre de la catholicité. « Ce qui, en fin de compte, confère à un rassemblement de chrétiens son titre de rassemblement ecclésial, c’est la présence du prêtre, ministre de Jésus-Christ» (p. 60) On comprend dès lors qu’il soit ministre de l’unité. L’auteur s’attache notamment à définir cette unité dans les rapports entre institution et mission : «L’unité de l’Eglise et du monde doit être signifiée par l’unité, la coordination et la tension qui existait entre l’institution et la mission » (p. 123). Ces réflexions aideront les prêtres à prendre plus vivement conscience de leur place dans l’Eglise et dans le monde. — J. Galot, S.J.

	Vocations religieuses et monde moderne. Actes du Congrès international de Rome, 10-16 décembre 1961. Paris, Ed. Saint-Paul, 1963, 21 X 13, 352 p., 18 FF.

	Cet ouvrage réunit les rapports présentés au Ier Congrès international des vocations organisé en décembre 1961 à Rome sous les auspices de la S.C. des Religieux. La matière est répartie en trois sections : après un examen rapide de la situation, au moins ai certains pays, viennent des études doctrinales de réelle valeur (valeur qu’elles gardent après le Concile) ; la troisième section débute par un exposé important de M. R. Izard sur « Pastorale d’ensemble et vocations religieuses » auquel font suite d’intéressants renseignements sur l’action en faveur des vocations en diverses contrées et notamment aux Etats-Unis (P. Poage, C.P.). — E. Bergh, S.J.

	Mariages en péril ? Gembloux, Duculot, 1967, 21 X 14, 259 p., 180 FB.

	Voici un manuel qui envisage objectivement, et au niveau du public intéressé, les problèmes réels que pose le mariage quand il est « en péril » : la tâche des conseillers, avocats, prêtres, centres de consultations ; les difficultés qu’on peut rencontrer et les solutions, meme peu souhaitables en elles-mêmes, canoniques et civiles. Les auteurs ont cru avec raison qu’il y avait un devoir de charité à ouvrir les yeux sur des situations, si regrettables qu’elles soient, et que les prévoir n’était pas nécessairement les provoquer, et peut-être le contraire. Nous conseillons vivement l’étude de ce livre à tous ceux qui prévoient des contacts charitables ou professionnels avec des couples menacés. — R. Carpentier, S.J.

	P. et M. Lambert. — 3000 foyers parlent... Une enquête de Clair Foyer sur la régulation des naissances. Paris, Ed. Ouvrières, 1966, 21 X 13, 295 p., 15 FF.

	Un tel ouvrage ne se résume évidemment pas. On peut cependant se déclarer d’accord avec le couple courageux qui présente cette enquête, menée, notons-le, surtout dans des foyers de milieu populaire.. Accord sur le sens de l’ouvrage. « Il n’est pas un recueil de recettes, un traité de morale, un précis de doctrine. Il n’est pas destiné aux enfants, aux débiles moraux, aux esprits timorés. C’est un compte rendu authentique d’enquête, avec ses lumières et ses ombres. Il dit Ce qui est, non ce qui devrait être. Nous avons voulu écouter, riai d’autre». C’est nous délivrer de deux préjugés, où sombrait tant d’écrits actuels, bien ou mal intentionnés : 1° Les lois dont l’Eglise s’est portée garante sont à reviser, puisqu'on les viole ; 2° seule une liberté facile convient à l’amour humain. — Dans cette enquête, nous lisons au contraire un «signe des temps*. Notre vocation actuelle, c’est de comprendre résolument les difficultés ci, sans nous scandaliser des échecs, patiemment, de réunir tous les efforts pour aider les couples en vue d’un meilleur respect des lois divines, seul progrès vers l’amour authentique. Pourquoi s’étonner d’une situation que, surpris une fois de plus comme par la question ouvrière, nous n’avions ricn fait pour prévenir ? — D’accord aussi avec le « signe d’espoir » que les deux auteurs dégagent de leur enquête. Sans doute «3000 réponses sur 750.000 questionnaires diffusés, cela ne révèle pas une inquiétude généralisée * : il persiste donc une grande marge d’inconnu. Sans doute aussi, les 3000 réponses sont- elles venues, dans une proportion beaucoup plus élevée des départements à forte pratique religieuse. Faudra-t-il conclure que pour beaucoup, il n’y a pas de problème, ou qu’ils ont trouvé une solution sans difficulté morale, ou qu’au contraire ils ne s’embarrassent d’aucun problème moral ? Malgré ces réserves, à travers les ombres et les ignorances, «ne distingue-t-on pas, disent les deux auteurs, un immense progrès qui vient ? ... Progressivement, nous découvrons (nombreuses) les exigences d’un dialogue à la fois charnel, affectif et spirituel... A l’intérieur de nos relations conjugales, nous discernons peu à peu le poids de notre fécondité. Tant bien que mal, nous cherchons à la discipliner, pour l’accordcr avec nos possibilités de tous ordres et avec les exigences nouvelles de l’éducation. Obscurément, mais très réellement, c’est vers plus de conscience, de responsabilité dans notre dialogue d’amour que nous nous acheminons en couple. Cette marche en avant ne mérite-t-elle pas d’être perçue comme un signe d’espoir ?» — R. Carpentier, S.J.

	M. Van Delft, C.ss.R. — La mission paroissiale. Pratique et théorie. Etude du canon 1349 à la lumière de l’histoire. Coll. Théologie, pastorale et spiritualité. Recherches et synthèses, 16. Paris, Lethielleux. 1965, 19 X 14, 224 p., 17 FF.

	L’édition originale de cet ouvrage a paru en néerlandais, en 1950. A la demande d’un missionnaire montfortain, une première traduction fut établie, qui circula dans les milieux intéressés au renouveau de la mission populaire. Elle fut revue par le P. van Groenendael et fut enrichie d’un article sur l’évolution actuelle de la mission intérieure. L’ouvrage est donc une étude d’histoire canonique. Etablir rétrospectivement la genèse institutionnelle de cette forme d’apostolat dont le canon 1349 exige, dans chaque paroisse, le renouvellement à périodicité décennale, cela exigeait une enquête historique très large, doublée d’une enquête philologique. Celle-ci fait connaître les divers sens du mot « mission », suivant qu’on l’entend au point de vue religieux ou canonique, au point de vue des auteurs post-tridentins (p.ex. chez les premiers jésuites) ou de ceux d’aujourd’hui. Précisions très importantes, compte tenu de la conscience renouvelée dans l’Eglise d’aujourd’hui, de scs obligations missionnaires se rattachant à la « mission » même du Christ. L’enquête historique débute par la « préhistoire » de la mission populaire. Elle place la naissance de la mission à l’époque des clercs réguliers du XVI " siècle, et leur développement à celle de l’essor des capucins, des rédemptoristes, des montfortains et, déjà avant eux, des missions intérieures françaises du XVIIe siècle. Le chapitre suivant aborde davantage le domaine canonique : il énumère et commente les interventions du Saint- Siège en matière de mission populaire et montre les étapes de son insertion dans le droit particulier (prescriptions épiscopales et conciliaires), puis dans le droit universel. L’exégèse du C.I.C. 1349, à la lumière de cette enquête historique constitue le dernier chapitre, suivi lui-même de deux appendices : sur le C.P.M.I., par le P. Motte, et sur les conciles ayant légiféré en matière de missions intérieures. Une bibliographie termine cet ouvrage qui intéressera tous ceux que préoccupe le problème du rattachement des formules apostoliques au terreau de la tradition et aux sources vives de l’Esprit. — R. Mois, SI.

	D. Galtier, O.P. — Peut-on évangéliser des techniciens ? Témoignage et réflexions. Coll. Rencontres, 71. Paris, Ed. du Cerf, 1966, 19 X 12. 192 p., 9 FF.

	« Simple compte rendu d’une expérience de douze années — comme aumônier dans le secondaire technique — et des réflexions qu’elle a fait naître», annonce l’auteur (p. 14). Effectivement toute la richesse du concret vécu est suivie d'une réflexion — près de la moitié du livre —, qui pour ne pas être spéculative, ni meme très originale et très fouillée, manifeste cependant une vision d’ensemble, simple mais bien tranchée, qui fait penser. Il connaît bien ce milieu des techniciens, « cette nouvelle classe ouvrière ». Il en a compris les aspirations et les besoins essentiels sur le plan de la formation religieuse et de ses soubassements : une éducation à la liberté (ch. 6) qui suppose un éveil spirituel (ch. 7) permettant alors une réelle rencontre du Seigneur. « Une des tâches à poursuivre dans la pédagogie religieuse est de permettre la soudure entre les valeurs humaines et la foi » conclut-il (p. 187). Très facile à lire, il est à recommander aux prêtres à l’œuvre dans ce milieu. Il sera éclairant pour ceux qui ne connaissent pas ce milieu ou que celui-ci rebute. « Après plus de dix ans d’expérience — dit l’auteur — le monde des techniciens m’apparaît comme un de ceux qui offrent le minimum de résistance à la foi » (p. 41). — E. Mairlot, SJ.

	Vertreibung und Versöhnung. Edit E. Wilkens. Stuttgart, Kreuz-Verlag, 1966, 19 X 12, 96 p., 2,80 DM.

	Le 1er octobre 1965 parut un mémoire, approuvé par le Conseil de l’Eglise Evangélique allemande, intitulé « Die Lage der Vertriebenen und das Verhältnis des deutschen Volkes zu seinen östlichen Nachbarn ». Les questions soulevées par ce mémoire furent examinées plus à fond au synode national qui se tint à Berlin-Spandau, à la mi-mars 1966. Elles firent l’objet d’une prise de position de la part des principaux conférenciers, chacun d’eux abordant un aspect du problème : aspect théologique, moral, historique, juridique, social. Depuis le sort et l’intégration des réfugiés dans un nouveau milieu de vie, jusqu’aux aspirations irrédentistes basées sur des liens historiques, tout fut examiné dans un esprit de diarité et de compréhension mutuelle. Ces pages sincères et parfois douloureuses mais toujours réalistes et profondément chrétiennes sont une pierre à l’édifice du rapprochement entre les peuples. — R. Mois, SJ.      .

	F. de Dainvelle, S.J. — Tourisme et pastorale. Paris-Toumai, Desclée et Cie, 1965, 18 X 14, 128 p.

	Sur la couverture une grosse tache orange qui lance scs rayons aux quatre points cardinaux. Est-ce le soleil de Dieu ou celui des plages ? Celui dont se préoccupe la .pastorale ou celui que recherchent les touristes ? En notre civilisation des loisirs, le tourisme a pris une dimension insoupçonnée : il est devenu un phénomène de masse qui interpelle directement la pastorale et lui impose de nouvelles dimensions et des dimensions mouvantes. Pour aborder valablement le sujet nouveau constitué par la rencontre de ces deux forces d’action, il était tout indiqué que l’auteur fût à la fois prêtre et géographe. Trois parties dans l’exposé clair, concis et complet : le fait touristique ; les incidences religieuses du tourisme ; vers une pastorale du tourisme. Les généralités sont d’application internationale ; les précisions et exemples, les cartogramnies et tableaux statistiques concernent principalement la France. Il en est de très originaux que le lecteur moyen n’a certainement jamais rencontrés : par ex. la distribution départementale des pêcheurs à la ligne, celle des skieurs, celle des résidences secondaires, celle des campeurs, celle des accidents de la route, le taux de départ des vacanciers d’après l’importance de la localité et le type d’habitat. Le maximum est détenu par les habitations collectives de l’agglomération parisienne : 77,5 % de vacanciers en 1961. Au plan mondial, le tourisme aurait entraîné, en 1962, plus de 80 millions d’humains, dont 72 % rien qu’en Europe. Il constitue le premier poste de la balance du commerce mondial. L’eau, la neige et le soleil sont les trois grands aimants touristiques. Là où ils s’offrent en abondance, les humains s’agglutinent comme limaille de fer. Lin tel phénomène de masse entraîne des conséquences considérables au plan sociologique et religieux. Une pastorale éclairée ne peut pas s’en désintéresser. La première menacée, c’est la pratique dominicale, dont la régularité se voit compromise ; ensuite les contacts apostoliques dont le calendrier se réduit à trois soirées par semaine. Le dialogue entre touristes et aborigènes pose aussi maints problèmes souvent délicats. Et l’industrie touristique entraîne de nouveaux esclavages dans le monde des travailleurs, sans parler du veau d’or qu’elle contribue à engraisser joliment. Et que dire des menaces et des ruines morales qui pèsent sur la famille, sur l’épanouissement du caractère ? L’auteur poursuit en explicitant quelques consignes pour une prise en charge de la réalité touristique ; il reproduit quelques textes pontificaux sur le sujet et termine par une bibliographie. — R. Mois, SJ.

	Claire Lucques. — Les chemins de l’homme. Le tourisme sous le signe de Tobie. Paris, Desclée De Brouwer, 1966, 19 X 12, 168 p.

	A l’usage des millions de touristes, qui sillonnent la planète, ce petit volume découvre toute une spiritualité dans le livre saint de Tobie, où nous pouvons suivre une route, bien plus gratuite qu’intéressée, guidés, en plus de l’Archange, par deux poètes : Rilke, ému d’un univers douloureux ; Claudel, ouvert par Raphaël à la rencontre charitable du prochain. L’auteur nous fait ainsi contempler : la décision du départ, fruit d’une habituelle < obéissance » ; sa cause « touristique », qui est l’étonnante nécessité d’aller voir ; la distance < dépaysante» qu’on veut vaincre sportivement ; l’initiative vivifiante de la préparation du voyage ; la recherche prudente des compagnons de même culture ; la confiance et la fidélité essentielles au voyage ; le bon usage de « l’argent touristique», y compris la suppression du pourboire ; les anonymes rapports de personnes, qui font les bons rapports touristiques, fraternels parce que discrets, avec le peuple visité ; l’appel du lointain et le besoin de l’autre, auquel répond un jour, comme pour le jeune Tobie, la découverte du mariage ; et enfin cet accueil généreux de l’imprévu — le nouveau non prévu — qui résume toute l’aventure des « chemins de l’homme », ce « service » des hommes. — R. Carpentier, SJ.

	PHILOSOPHIE

	ONTOLOGIE ET THEODICEE

	J. de Finance, S.J. — Connaissance de l’être. Traité d’ontologie. Coll. Essais pour notre temps, Section de philosophie, 4. Paris-Bruges, Desclée de Brouwer, 1966, 21 X 14, 516 p., 390 FB.

	Il fallait sans doute la profonde connaissance que le P. de Finance a de saint Thomas pour présenter un manuel d’ontologie à la fois si traditionnel et si personnel, si classique et si agréable à lire. Les titres des chapitres suggèrent les grandes divisions habituelles de l’ontologie. Le premier chapitre, consacré à l’être, explicite l’expérience de sa présence, avant de marquer nettement la distinction entre les « métaphysiques des essences » et les « métaphysiques de l’existence » et d’établir entre elles le point d’équilibre ; le chapitre se complète par une théorie de l’analogie et par des réflexions sur l’idée de néant Sous le titre «les aspects de l’être», le chapitre II développe la question des transcendantaux : unité, vérité, bien ou valeur, et beauté. Le chapitre III prend pour thème la structure de l’être : il est consacré aux distinctions de puissance et d’acte, de substance et d’accident..., au problème de l’un et du multiple. Le quatrième chapitre reprend la doctrine des causes, en s’intéressant aux causes externes : efficiente, finale et exemplaire. Enfin, le chapitre V 

	
pose la question du système de l’être et des types d’être : c’est l’occasion de traiter des catégories et de la relation, et enfin — chose sans douté plus originale — de la personne comme point de convergence des catégories. La conclusion annonce le passage au transcendant et la récapitulation de l’ontologie dans la théologie. — En plus d’une véritable connaissance de saint Thomas, l’auteur témoigne aussi de son ouverture à toute l’histoire de la philosophie. —- S. Decloux, S.J.

	R. C. Hinners. — Ideology and Analysis. A Réhabilitation of Metaphysical Ontology. Coll. Essais pour notre temps, 3. Paris-Bruges, Desclée de Brouwer, 1966, 21 X 14, 275 p., 225 FB.

	Cet ouvrage est vraiment un « essai pour notre temps ». La réhabilitation de la métaphysique est à recommencer en chaque nouvelle époque et pour chaque nouvelle culture. Il ne s’agit pas d’une pure méthode transcendantale, car l’auteur nous présente un triple dialogue entre la tradition et les philosophies de notre temps : phénoménologie, philosophie analytique. Au départ, le fait existentiel de la réflexion spéculative. Platon et Aristote, dans une métaphysique de l’essence, nous ont présenté l’idéologie de l’objectivité. Il s’agit maintenant de devenir objectifs relativement à l’objectivité même : et nous découvrons ce qui a manqué au premier Heidegger, la réflexion spéculative comme une modification de l’existence. La quatrième partie, très belle, aboutit à une ontologie métaphysique en caractérisant l’être comme une présence. La présence finie trouve dans la présence infinie le principe même de la co-présence. Notons encore une saisie nuancée de l’analogie et de fines notations sur le rapport entre la présence infinie philosophiquement affirmée et le Dieu de la religion. — G. Isaye, S.J.

	L. Gabriel. — Intégrale Logik. Die Wahrheit des Ganzen. Vienne, Herder, 1965, 23 X 15, 224 p., 198 S.

	Ce que l’auteur appelle « Logique intégrale », c’est l’ensemble d’une métaphysique de la connaissance humaine. Il cherche à y exprimer une synthèse méthodique des formes et des contenus de la pensée en s’appuyant sur les figures logiques de la connaissance. Partant d’une logique des contenus qui, dans la première partie, aborde successivement le problème de la perception, celui de l’évidence, puis de l’intuition, l’auteur passe ensuite, dans la seconde partie, à la logique des formes : concept, jugement et syllogisme. La troisième partie s’intitule : « logique des figures » : au centre de celles-ci, il repère l’identité, la singularité et la totalité. Enfin, la quatrième partie, logique du tout, étudie, dans un premier chapitre la synthèse logique dans les structures et, dans un 'second chapitre, l’intégration logique dans les figures. — S. Decloux, S.T.

	J. B. Lotz. — Sein und Existenz. Kritische Studien in systematischer Absicht. Coll. Philosophie in Einzeldarstellungen. 2. Ergànzungsband. Fribourg-en-Br., Herder, 1965, 22 X 14, 420 p., 42 DM.

	Les articles qui ont été ici réunis pour la publication constituent un premier groupe centré autour de la « philosophie de l’existence ». Un second volume reprendra une autre série d’articles. Les écrits rassemblés couvrent une période de vingt-cinq ans (de 1939 à 1964). Ils ont été regroupés, non pas selon leur ordre chronologique, mais plutôt d’après le thème étudié. On sait que le P. Lotz s’est toujours montré soucieux d’un dialogue authentique entre la pensée «traditionnelle» et la pensée contemporaine. C’est le fruit de sa lecture des philosophes d’aujourd’hui qu’il livre au lecteur. Dans un premier groupe d’articles, il s’interroge sur la philosophie de l’existence dans son ensemble : — quant à son essence, — et à la lumière de l’encyclique « Humani Generis ». Une seconde partie groupe sept chapitres, où s’exprime la « rencontre avec Heideg-

	ger :> : Heidegger et l’être, Aletheia et Orthotès, Langue et pensée. Sur l’c Introduction à la Métaphysique*, L’ouverture sur Votre, L’oubli de l’être et la Métaphysique (à propos des «Holzwege»), Pensée et être. Une troisième partie engage le dialogue avec Jaspers, en abordant les questions de la transcendance, du chiffre, de la foi philosophique. Enfin une quatrième partie rassemble quatre chapitres plus généraux : une «philosophie de l’existence» chrétienne est-elle possible ? ; Ontique-ontologique comme tension fondamentale, de la philosophie, principalement aujourd’hui ; La philosophie comme événement ontologique ; Etre et existence dans la philosophie de l’existence et dans la scolastique. — S. Decloux, S.J.

	A. M. Meyers. — L’acte et l’action. IT : L’évolution dans le sens de la création de l’homme. Gcnval, Edit. Marie Médiatrice, 1961, 20 X 13, 141 p.

	Maritain a fait l’éloge du premier volume. Mais le style de l’auteur rend la lecture difficile. Une partie du vocabulaire est traditionnelle : cause première, causes secondes au nombre de trois, cause finale, efficiente, formelle. D’autres termes ont été choisis parce qu’ils font image : il y a trois actions, la propulsatrice, la translatrice, la rotatrice... L’ouvrage suit l’ordre de la Genèse : lumière, firmament, terre physique et vie végétale, systèmes solaires, animaux, homme. Le dernier chapitre aboutit à de nombreuses questions, elles aussi difficiles à comprendre. — G. Isaye, S.J.

	De Deo in philosophia S. Thomae et in hodierna philosophia (Acta VI Congressus Thomistici Internationa lis). Vol. II. Coll. Bibliotheca Pontificiae Academiae Romanae S. Thomae Aquinatis, VU. Rome, Officium Libri Catholici, 1966, 25 X 18, 367 p.

	Selon Gaudium et spes, l’athéisme compte parmi les faits les plus graves de temps (nn. 19-21). Selon Ecclesiam suam, le dialogue avec l’athée est difficile, mais il reste possible pour qui aime la vérité. Dans ce second volume, nous trouvons cinquante-cinq communications, émanant de philosophes de tous se. co,nPl^tent mutuellement. Parmi tant d’excellents rapports, ne cherchons pas à faire une « distribution des prix », mais donnons une impression d’ensemble. Le pape et le concile nous demandent de saisir chez l’athée moderne les motifs de sa négation. Et nous trouvons des communications qui décrivent ces motifs. D’autres répondent à des exigences légitimes posées, par te:s ou tels athées. Par exemple, on propose une expression plus élevée et plus pure de la transcendance divine. On montre dans le Principe divin et dans la Fin divine la réalisation des rêves de justice et de progrès. On répond au désir de liberté, à la recherche de la solidarité. Insistons sur un point : à ce congrès, Paul VI lui-même a cité un passage de son encyclique sur l’Eglise. «L’athéisme se prévaut parfois d’une soumission rigoureuse à l’exigence rationnelle de l’esprit humain». Or, ce processus de pensée doit être «entraîné par sa force intrinsèque à une affirmation nouvelle du Dieu suprême». A, cette demande de l’encyclique, de nombreux congressistes ont apporté divers éléments de réponse dont le lecteur pourra faire un tout solidement organisé. — G. Isaye, S.J.

	Fl. Gaboriau, O.P. — Dieu dans le débat des hommes. Paris, Ed. du Centurion, 1967, 22 X 15, 255 p.

	Dans ce choix d’une bonne cinquantaine de textes sur Dieu — textes suivis, chacun, d’éléments de réflexion, de discussion ou de débat, la part la plus grande revient aux auteurs modernes et contemporains. Le lecteur trouvera, dans ce livre, une série de textes choisis, et bien choisis, qui peuvent aider à cerner la problématique de la «théologie naturelle». Après quelques textes 

	
d’introduction servant à définir ou tout au moins à dessiner une méthode, trois grands groupes de textes sont ensuite distingués suivant les époques où ils furent rédigés ou, lorsqu’il s’agit de commentaires, suivant les époques dont ils traitent : antiquité, temps modernes, débat contemporain. — S. Decloux, SJ.

	J. Seeler. — Das Dasein Gottes als Denkaufgabe. Darlegung und Bewertung der Gottesbeweise. Lueeme, Räber, 1965, 23 X 16, 228 p., 28 FS.

	La question de Dieu est reçue comme une vraie question par celui qui déjà l’a trouvée en soi. Toutefois la pensée qui s’interroge sur Dieu doit encore être aidée à trouver le chemin de sa découverte. Il ne s’agit pas seulement d’accumuler une série de preuves plus ou moins convaincantes ; avant cela, s’impose une réflexion sur le concept même de Dieu, sur les présupposés de toute démonstration et en particulier sur le principe de causalité qui en constitue le moment décisif. Cette démarche préparatoire remplit la première partie de ce volume. La seconde partie développe à son tour les preuves les plus importantes : fondées sur la contingence, sur la finalité, sur la vie, sur les miracles, sur l’expérience de la moralité. Une série de questions concernant la validité d’autres points de départ (le concept de Dieu dans l’argument ontologique, ou les lois naturelles, la conviction commune, le désir de bonheur...) sont étudiées dans la troisième partie. La quatrième partie cherche à préciser le sens exact qu’il faut attribuer à ces preuves, dans la démarche personnelle de l’homme. Enfin la cinquième et dernière partie étudie le rapport de la connaissance de Dieu avec les sciences naturelles. — S. Dccloux, SJ.

	M. A. Krapiec, O.P. — Pourquoi le mal ? Réflexions philosophiques.

	Paris, Ed. du dialogue, 1967, 21 X 14, 229 p.

	Cette étude suit le mal se veut résolument philosophique. « Il s’agit de résoudre, si possible définitivement (ou alors d’établir l’impossibilité de résoudre) le problème du mal, par des principes premiers et suprêmes — à savoir par les lois de l’être ou, selon l’expression consacrée, par « les raisons d’être » (p. 7) La métaphysique à laquelle renvoie l’auteur est, plus précisément, la métaphysique thomiste. Le premier chapitre est consacré à la prise de conscience de la présence du mal : prise de conscience pré-scientifique et populaire, mais aussi religieuse (dans les différentes religions). Dans le second chapitre, le mal est conçu comme une réalité positive (c’est la position de certains philosophes grecs, mais aussi de philosophes modernes). L’auteur préfère concevoir — dans la ligne de son troisième chapitre — le mal comme un défaut de bien. Le chapitre 4 distingue différentes manifestations du mal : mal cosmique, douleur, déformations de l’être intentionnel, mal moral, faute et châtiment. Le cinquième chapitre s’interroge sur les causes du mal : cause formelle, sujet, cause efficiente, cause finale. Enfin, le dernier chapitre pose rapidement la question de l’influence du mal. — S. Decloux, SJ.

	ANTHROPOLOGIE

	J.-Y. Jolie, O.P. — Comprendre l’homme. I. Introduction à une anthropologie philosophique. Coll. Cogitatio fidei, 26. Paris, Ed. du Cerf, 1967, 21 X 13, 314 p., 21 FF.

	La première partie de l’ouvrage, intitulée « L’homme, lieu de la philosophie esquisse une « phénoménologie de la philosophie » (25) qui se propose de montrer que la seule voie ouverte à la pensée est le discours anthropologique, «principe et archè de toute pensée humaine» (287). Dès lors le point de départ d’un discours absolu se révèle un faux problème : d’introduction à la philosophie consiste très précisément à comprendre qu’on est toujours par avance introduit» (55). Après un chapitre intermédiaire qui situe réciproquement anthropologie philosophique et sciences humaines, la deuxième partie du livre, intitulée « les fondements de l’anthropologie », s’attache à « tirer au clair les conditions a priori de toutes les manifestations humaines » (133). L’analyse critique dégage 5 catégories : Totalité, Altérité, Différenciation, Dialectique et Métaphysique.

	
		La Totalité n’est saisie que comme négation des déterminations ; d’où l’ambiguïté humaine, «possibilité permanente de chute» (146) : la totalité immédiate autant que la réduction aux déterminations sont inhumaines. 2. «L’homme est à la fois et tout entier soi et autre que soi» (158), «synthèse perpétuellement en cours du soi et de l’autre» (160). « L’Altérité apparaît primitive et contemporaine du soi » (164). Si nous cherchons si souvent à la récuser, c’est qu’elle annonce aussi notre mortalité. 3. La Différenciation <nous impose le maintien de régions et d’intentionnalités spécifiques» (184) où l’unité n’est visée que médiatement. 4. Les 3 premières catégories doivent être saisies explicitement dans leur mouvement, lequel fait apparaître les structures du réel et l’histoire où il est saisi comme totalité qui se fait 5. Cette totalité concrète à laquelle je ne m’identifie pas est saisie elle-même comme médiation. C’est qu’il y a, plus profondément, «une négativité qui habite tout rapport humain à l’Altérité» (269), une ouverture encore sans visage, l’avenir qui, est comme le « sacrement » de la transcendance (270). La catégorie de Métaphysique est précisément cette « exigence du dépassement de tout contenu, de toute totalité effective » (279), « passage du sens à l’horizon de tous les sens» (137).



	Ces catégories obtenues par « abstraction opératoire » (293) constituent l’outil qui nous permettra d’entreprendre l’anthropologie concrète que proposera un deuxième tome : « Dialectique, Structure, Histoire ». Le P. Jolif nous annonce également une « reprise ultérieure, à un niveau théologique, des structures de l’être humain et du sens de son existence » (14). Cette belle étude rejoint parfaitement l’intention de la collection : « Cogitatio fidei ». — J. Scheuer, SJ.

	Ch. Winckelmans de Cléty, S.J. — The World of Persons. Londres,

	Burns & Oates, 1967, 22 X 14, xxx-444 p., 63 sh.

	Voici une étude de qualité, centrée sur la réalité personnelle. Elle se divise en trois parties : la découverte du champ personnel, l’exploration du monde humain, et le recours aux fondements. C’est à partir d’une expérience de l’être- au-monde que l’auteur dégage tout d’abord la réalité de la personne comme acte vivant, constitutif de sens. En ce qui concerne la connaissance de ce monde, il prend une « via media » entre le monisme idéaliste et le monisme réaliste. Dans la seconde partie, il s’agit de partir à la découverte de l’acte incarné : le corps est indissociable de la réalité personnelle et de son activité ; il s’agit ensuite d’explorer le monde comme « déploiement » de l’acte vivant, comme «champ expressif» de 1’« acte personnel intégral», connaissance et volonté. Les dimensions temporelle et communautaire de la personne sont les derniers thèmes de cette seconde partie : connaissance et liberté se. réalisent dans le temps, et la personne n’existe et ne s’accomplit que dans son rapport aux autres personnes. Enfin, la troisième partie conduit du « monde naturel » habité par les personnes, à la « présence créatrice » se manifestant dans le monde et au plus intime de l’esprit, et convoquant à l’authenticité d’un engagement dans lequel la personne accomplit fidèlement sa vocation. On le voit, par la simple énumération des thèmes traités : ce livre est une réflexion d’ensemble sur la réalité humaine : être avec autrui dans le monde et l’histoire en dépendance de Dieu. 11 rendra service à ceux qui cherchent une vue globale et synthétique sur la vie, la connaissance et la liberté. — S. Decloux, SJ.

	W. Strolz. — Widerspruch und Hoffnung des Daseins. Francfort s/M., J. Knecht, 1965, 21 X 13, 194 p., 13,80 DM.

	L’auteur rappelle, dans l’introduction, que notre temps est celui des « expériences-limites ». La transformation extraordinairement rapide de l’image du monde au cours des dernières décades peut avoir déraciné l’homme de son univers. Cette «nouveauté» de la pensée se fait aussi jour dans la théologie, qui retrouve la question au cœur même du «système». C’est dans le but d’éclairer des situations et expériences fondamentales de l’homme que l’auteur a rassemblé des analyses rédigées entre 1959 et 1965. Les titres suffisent à indiquer la variété de son interrogation : Limites de la connaissance dans les sciences naturelles : Pascal ; Expérience biblique de la vérité : J. G. Hamann ; Vérité poétique : Shakespeare ; Sur l’espérance indestructible : Ernst Bloch ; Athéisme moderne : de Descartes à Kafka ; Angoisse humaine et message chrétien ; L’existence humaine comme mystère ; Mythe et démythologisation : Bultmann ; L’humour du mortel : le livre de Qohelet ; La révolte du pieux le livre de Job ; Vérité de la musique ; Modèle fondamental de l’existence : l’enfance. — S. Decloux, S.J.

	Sexualité humaine. Histoire, Ethnologie, Sociologie, Psychanalyse, Philosophie. Coll. Centre d’études Laënnec. Paris, I^ethielleux, 1966, 21 X 14, 340 p., 19,50 FF.

	En ce recueil, des spécialistes approchent de la sexualité selon le biais de leurs sciences. Ce sont la biologie, l’histoire culturelle, l’ethnologie, la sociologie, avec des articles, d’abord sur les conduites sexuelles de l’animal ; — puis sur le monde grec, les primitifs, l’amour courtois, le passage — récent — du parental au conjugal. La psychanalyse ensuite occupe une place importante avec des études sur la «révolution» freudienne, la sexualité infantile, les aspects cliniques des perversions et leurs aspects théoriques, la réalité du désir sexuel. Enfin deux articles plus courts, sur le « sens » de la sexualité humaine, s’efforcent d’atteindre le terrain moral. Le premier, qui s’intitule « la différenciation sexuelle, la loi et le désir», veut dégager «les fondements» de la situation présente de la sexualité, c’est-à-dire comprendre cette situation «à partir des racines encore visibles qui plongent dans l’histoire de l’homme ci de la vie». Et l’on note : «La suppression de l’opposition désir-loi serait aussi la fin de l’humain ». Le second article recherche une éthique de la sexualité, c’est-à-dire, selon l’auteur, son «sens», comme signification — et comme orientation vers «ce qui est important pour l’homme... son acte conscient et volontaire». Or, pour cela, on ne pourrait rien espérer de la «nature», qu’on la comprenne comme « ce qui apparaît spontané et allant de soi », ou comme objet de science. Mais cette science, qui ne peut donner une morale pour demain, nous aurait cependant « purifié », selon l’auteur, du « sens » «déjà donné» par la «morale traditionnelle». Partant donc d’une «réhabilitation » du plaisir, que condamnait le « moralisme », il recherche du côté d’un dynamisme du désir, générateur d’un dialogue, qui devient l’amour. Celui-ci demande le respect de la liberté chez l’autre, laquelle « ne peut être conquise que si elle se donne ». Le sens serait donc à chercher « dans les exigences de l’amour même » et rien d’autre. Vécue comme langage, la sexualité court un risque: celui de «l’insignifiance», où tomberait un «acte sans conséquences», parce que l’amour refuserait de s’y engager tout entier et « d’inaugurer une histoire». — Nous sommes très conscients des apports de cette pensée, toute tournée vers la valorisation d’un langage de l’amour et d’un langage du corps, où, comme l’enfant, il y aurait à passer « du babillage à la communication » responsable. Mais le risque d’insignifiance nous paraît se doubler ici d’un risque bien plus grave : celui de l’inconsistance. Pour éviter à tout prix « la forme objectivée d’une loi », l’auteur se fixe sur un « sens » de perpétuelle invention Il nous semble qu’un langage d’homme parle toujours de quelque chose qui le précède. Au moment où il désire ce qu’il fera, l’homme s’affirme lui-même vitalement comme un désir qui est « sa nature créée », qu’il n’a pas fait, mais reçu. Nous ne voyons pas pourquoi la valorisation du langage obligerait l’auteur à méconnaître la valeur de la «nature» prise comme loi métaphysique, comme loi de cet acte humain, qui « importe le plus », dit-il lui-même. Cette « loi ». en une affirmation vivante que je suis, s’exprime dès que je veux «dire> et parle en moi toujours plus haut que moi (cfr Gaudium et Spes, n° 16). — R. Carpentier, SJ.

	COSMOLOGIE ET PHILOSOPHIE DES SCIENCES

	J.-M. Aubert. — Philosophie de la nature. Propcdeutique à la vision chrétienne du monde. Coll. Cours de philosophie thomiste. Paris, Beau- ehesne, 1965, 22 X 14, 328 p., 19,50 FF.

	Méthode réflexive, mais portant sur notre expérience du monde naturel ; donc, non pas une philosophie de l’esprit, mais une utilisation de la phénoménologie en vue de la dépasser pour atteindre l’être ; le tout sous l’éclairage de la métaphysique. Historiquement, le dialogue de l’homme avec la nature a reconnu d’abord dans la nature un miroir de l’homme (Aristote), puis une œuvre de Dieu (S. Thomas). A l’époque moderne, une mathématisation de la nature, puis l’introduction du facteur Temps (l’évolution). Au XX* siècle, la nature est hominisée. En conséquence, une philosophie actuelle de la nature doit d’abord interroger le monde : expérience du sens commun, savoir scientifique, savoir philosophique. Elle doit comprendre la nature de l’être physique et retrouver l’essentiel du thomisme à partir de la problématique moderne. Conclusion : ce monde est à transformer : rôle de la vie dans l’univers, mission de l’homme, ouverture au message chrétien. — G. Isaye, SJ.

	P. Selvaggi, S.J. — Cosmologia. Rome, Univ. Grégorienne, 1959, 22 X 15, 390 p., 2.000 lires.

	Ce manuel considérable, clairement présenté, bien documenté,, suit un plan significatif. Une partie «mathématique» traite de l’être quantitatif Ici l’auteur est un peu trop euclidien et admet sans restriction une divisibilité potentiellement indéfinie. Une partie « cinématique » décrit l’espace et le mouvement temporel. Ici encore l’auteur n’affirme pas assez catégoriquement la réalité riemannienne. La troisième partie, dynamique, parle des qualités ainsi que de l’activité corporelle et réfute le mécanicisme. La quatrième partie, «physique», démontre la composition de substance et d’accidents avec le rôle propre de la quantité ; puis vient la structure physique des corps naturels ; enfin l’auteur expose ses preuves de l’hylémorphismc. La dernière partie, «cosmologique», s’occupe de l’univers : unité, ordre, finalité, évolution, finitude et contingence. On le voit, l’auteur n’admet pas une hétérogénéité radicale entre le sensible et l’intelligible. Excellent pédagogue, il est ouvert et ainsi dépasse virtuellement les imperfections notées ci-dessus. Scs ouvrages ultérieurs en témoignent. — G. Isaye, S.J.

	F. Selvaggi, S.J. — Causalité e indetermimsmo. La problematica moderna alla luce délia filosofia aristotelica-tomistn. Coll. Studi critici sulle scienze, 3. Rome, Univ. Grégorienne, 1964, 21 X 16, 453 p., 3.500 lires.

	«Le principe de causalité s’est écroulé... Qui peut se croire encore sans inquiétude si l’on confie les preuves de l’existence de Dieu à des démonstrations fondées sur des postulats ontologiques branlants ? » L’auteur, dans une première partie, examine en philosophe la notion et le principe de causalité. Il voit bien que la notion est acquise dans une expérience proprement humaine. Sa démonstration reste dans la ligne traditionnelle. Il considère alors la causalité dans la nature et l’intervention du hasard. La seconde partie expose l'évolution de la question au point de vue scientifique : déclin du déterminisme ; mécanique quantique ; l’école de Copenhague ; les physiciens déterministes (Planck et Einstein, Schrodinger, de Broglie) ; la solution de Destouches. Enfin, but de tout l’ouvrage ; interprétation philosophique, avec une discussion serrée ; la théorie quantique des champs, l’individualité. L’auteur n’admet plus un- déterminisme sans restriction ; sa conception de l’individualité humaine tient largement compte des corrections imposées par une analogie prudente. Ainsi cet ouvrage est digne des précédents : Orientamcnti délia fisica, 1961 ; Sdcnsa e metodologia, 1962. — G. Isaye, S.J.

	E. Behler. — Die Ewigkeit der Welt. I. Die Problemstellung in der arabischen und jüdischen Philosophie des Mittelalters. Paderborn, F. Schoningh, 1965, 23 X 16, vtii-299 p., 38 DM.

	On sait l’importance des controverses médiévales portant sur le commencement du temps et l’infinité du monde. Aussi est-il intéressant de voir ici rassemblés les éléments de cette problématique, telle qu’elle se pose dans la philosophie arabe et juive. Après avoir interrogé, dans les deux premiers chapitres, la position d’Aristote (dont l’influence est déterminante dans cette matière), et sa transformation néoplatonicienne dans la philosophie arabe, l’auteur rappelle la théorie avicennienne de la distinction entre l’être possible et l’être nécessaire (chap. 3). Il aborde ensuite la critique de l’éternité du monde dans la théologie arabe (chap. 4), puis la réfutation par Al-Gazali, des preuves alléguées en faveur de cette thèse (chap. 5). Le chap. 6 étudie la nouvelle fondation de la doctrine de l’éternité du monde selon Averroès, et le chap. 7 situe cette affirmation averroïste dans son opposition à la théologie rationnelle. Les deux derniers chapitres sont consacrés à la philosophie juive du moyen âge, et surtout à la critique du système nécessitaristc par Moïse Maimonide. — S. Decloux, S.J.

	
		J. Sikora, S.J. — The Scientific Knowledge of Physical Nature. Coll. Essais pour notre temps, 2. Paris-Bruges, Desclée De Brouwer, 1966, 21 X 14, 165 p., 125 FB.



	L’auteur s’inspire de Jacques Maritain, mais selon un développement personnel. La philosophie de la nature se distingue et de la métaphysique et de la science physique. L’auteur caractérise les faits qui servent de point de départ ; et aussi le genre d’abstraction qui convient à chaque branche. Il reprend la distinction entre vision « dianoétique » et vision « périnoétique ». En philosophie de la nature, trois niveaux de généralisation ; limites de la connaissance dianoétique ; référence à la réalité actuelle. En physique, deux niveaux d’abstraction. Enfin le problème de l’objet ; différenciation des objets formels dans la pensée, et des objets formels dans la réalité. Deux appendices terminent cette intéressante étude : sens divers du mot « mathématique », collaboration entre science physique et philosophie de la nature. — G. Isaye, S.J.

	B. Schuler. — Die Materie als lebende Kraft. I-II. 2 vols, Paderborn, F. Schöningh, 1960 et 1966, 24 X 16, xn-168 et xx, 169-312 p., 12 et 15 DM.

	Partant de son bel ouvrage, Die Gotteslchre ah Grundzvisscnschaft (1950), l’auteur entend prouver ce qui, chez sir James Jeans, était pressentiment : la matière n’est pas «morte», elle est une force «vivante». La voie inductive et la voie déductive convergent vers une métaphysique de l’univers matériel. L’existence dans l’espace est un événement dynamique. Le mouvement dans l’espace fait exister le temps. L’univers matériel évolue dans un processus 

	
« vital ». La finitude de l’univers engendre les lois fondamentales : inertie, attraction, « signification ». Et l’auteur rencontre les théories modernes : Heisenberg, la dualité onde-corpuscule, la relativité... Dans la deuxième partie du premier volume, l’âme du monde avec son influx « psychique ». Dans le second volume, partant de l’unité élémentaire, nous assistons à la construction des atomes avec les nombres quantiques, la classification périodique, la structure nucléaire; La quatrième partie passe à la macrophysique : nuages d’électrons, lois du rayonnement, fondements de la mécanique, le passé de l’univers, l’électricité. Ce second volume répond bien à certaines objections que l’on avait adressées au premier. — G. Isaye, SJ.

	B. Morel. — Cybernétique et transcendance. Coll. Investigations, 40. Paris, La Colombe, 1964, 21 X 14, 244 p., 16 FF.

	Après Le signe sacré, essai sur le sacrement comme signal et information de Dieu, et Dialectiques du mystère, M. Morel nous présente une recherche sincèrement œcuménique. Un catholique lira cet essai théologique avec le discernement voulu. L’emploi de termes tels que « transgression » et « mythe » présente souvent des dangers. La cybernétique est ici le symbole du pur cérébral, et l’auteur, imprégné de la transcendance divine, parle le langage du cœur pour qui Dieu est amour et liberté. Une « surmorale » tend à dépasser le moralisme ; et le « rationnel » n’a peut-être pas, pour l’auteur, toute sa valeur, toute son authenticité. C’est que, de nos jours, le < rationnel » est trop cybernétique, et l’auteur a une conscience aiguë de la captivité dans laquelle la cybernétique enferme l’homme moderne. Dans l’exemple d’un amoureux, l’auteur décrit le schéma cybernétique. Il faut franchir les limites du schéma, grâce à deux notions compréhensibles pour l’homme sécularisé : l’interdit et la transgression. Après cette étude des «contraintes» morales, étant donné que la cybernétique schématise les moyens d’atteindre un objectif, le choix même d’un objectif final transcende le schéma ; le recours à la transcendance est une transgression. Au terme, de cet essai loyal mais « périlleux » comme dit l’auteur, l’amoureux du début épousera Christiane et il y aura une messe de mariage. — G. Isaye, SJ.

	G. Blandino, S.J. — Vita, ordine, caso. Brescia, Moreelliana, 1967, 19 X 11, 135 p., 1.000 lires.

	Ce petit livre extrait et clarifie un exposé plus développé paru dans Problcnii c dottrine di Biologia teoretica (Turin, 1960). La première partie, historique et critique, pose le problème. Les conceptions opposées au pur hasard : Claude Bernard, Ludwig von Bertalanffy, Pierre Lecomte du Noüy. Les conceptions probabilistes : Jakob Loeb, Julien Huxley, Oparin. Enfin quelques réflexions sur la cybernétique. La seconde partie propose les vues personnelles de l’auteur. D’où est venue la structure complexe du vivant ? D’où est venu l’ordre des vivants ? L’évolution et la première origine de la vie... Sans être vitaliste, l’auteur argumente en partant du calcul des probabilités. Il se rapproche d’Emile Bord lorsqu’il passe d’une improbabilité à une impossibilité réelle. Il sait très bien qu’il y a des objections contre la manière dont il calcule l’improbabilité... — G. Isaye, SJ.

	M. J. Charlesworth. — Philosophy and Linguistic Analysis. Coll. Duquesne Studies. Philosophical Series, 9. 2' édit., Louvain, Nauwelaerts, 1961, 25 X 18, xm-234 p., 260 FB.

	L’auteur expose objectivement et propose un jugement critique. La révolution dans la philosophie anglaise, le mouvement « analytique », commence par G. R. Moore : le sens commun et l’analyse. Puis vient Bertrand Russell : le langage idéal. L. Wittgenstein : les limites du langage et le langage-jeu, selon le Tractatus Logico-philosophicus et selon les Logical Investigations. A. J. Ayer et le principe de vérification. L’école de Cambridge : analyse «thérapeutique». L’école d’Oxford : la philosophie du langage ordinaire. Outre le jugement critique porté en chaque chapitre, l’auteur reprend une vue d’ensemble où le négatif et 1e positif s’équilibrent. Tl pratique heureusement la «rétorsion», par ex. p. 205. Il termine par une confrontation avec la scolastique. Celle-ci peut très bien présenter un aspect « thérapeutique » et exprimer des questions en termes de «langage» : mais elle sait que pareille recherche a, par son exercice même, une référence extra-linguistique. — G. Isaye, SJ.

	J. A. Stommel. — L’unification du réel. Utrecht, De Fonteyn, 1964. 23 X

	
	15, xv-279 p., 17,50 flor.



	Comment remédier au découpage du réel opéré par les théories humaines ? Cette thèse de doctorat, dirigée par M. E. W. Beth, aborde le problème en discernant dans la réalité physique une complémentarité d’extraposition-intra- position. Le découpage est en rapport intime avec l’abstraction mathématique Au plan scientifique, l’unification se borne à la thèse des singuîa sefwaliiH. Tl y a lieu de dépasser cette position par la notion de complémentarité. Cela vaut aussi pour la correction de l'hylémorphisme thomiste. Mais l’unification ne sera achevée qu’en éclairant la cosmologie par la thèse de la participation. Cet ouvrage a décrit le néo-thomisme selon les conceptions du P. P. Hoencn ; l’auteur est peut-être plus proche du vrai thomisme. — G. Tsaye, SJ

	P. Gohlke. — Die ganzen Zahlen. im Aufbau der Welt. Eine Einfiihrung in die Théorie der ganzen Zahlen. Paderborn. F. Schoningh, 1965, 23 X 16, 86 p.

	Selon l’auteur, le fondement de la recherche mathématique ne peut pas être une vue purement logique. Et toute recherche sur l’univers repose sur une conscience ; or, d’une conscience à une autre conscience, il y a d’abord et inéluctablement, le nombre entier. Des remarques piquantes sur le monde de Max Planck et sur un pressentiment des pythagoriciens, confirment ce point de vue. L’ouvrage est une construction pour spécialistes. Citons seulement les trois grands titres : Grundsahlcn, Haufigkeitssahlen, Ordnungsahlcn (Nwmnem). Les trouvailles ingénieuses ne manquent pas. Il y a lieu de rappeler un autre ouvrage de l’auteur : Moderne Logik und Naturphilosophie mit Aristóteles. Reste à voir si tous les lecteurs vont être d’accord... — G. Isaye, SJ.

	
		M. Bochenski et A. Menne. — Grundriss der Logistik. 2* édit., Paderborn, F. Schoningh, 1962, 23 X 16, 141 p., 12 DM.



	Le Précis de Logique mathématique est bien connu et hautement apprécié. Tout le monde connaît la compétence, la clarté, la rigueur et aussi la valeur pédagogique du P. Bochenski. Son ouvrage est présenté ici en langue allemande, mais retravaillé et complété. Excellent métaphysicien lui-même, le P. Bochenski n’a voulu traiter ici aucun problème proprement philosophique. Mais l’ouvrage intéresse non seulement les débutants sans préparation spécialement mathématique, mais aussi les philosophes de profession, notamment pour la métalogiquc et pour les rapports avec la logique traditionnelle. Bien entendu, nous y trouvons le calcul des propositions y compris la méthode d’évaluation, la méthode axiomatique, les règles de déduction, les formes normales ; ensuite le calcul des prédicats, le calcul des classes, le calcul des relations suffisamment développés. Mais nous avons aussi des paragraphes importants sur le calcul des modalités, les logiques à plus de deux valeurs, la logique combinatoire, la syllogistique, métalogique formalisée et logique du calcul, enfin la « Rejectiontheory » de Lukasicwicz. La notation de Russell et la notation polonaise sont utilisées parallèlement. Bonnes indications historiques et bibliographiques. — G. Isaye, S..T.

	A. Koyré. — Etudes galiléennes. Coll. Histoire de la pensée, 15. Paris, Hermann, 1966, 21 X 14, 344 p., 18 FF.

	L’auteur réunit trois études, déjà partiellement publiées, sur la naissance de la science, classique. On ne s’étonnera pas d’y retrouver sa finesse et son objectivité. Deux exemples entre mille : « La physique d’Aristote était, bien plus que celle de Galilée, proche de l’expérience brute». Et ailleurs, le mot «sujet» est traduit heureusement par « objet ». L’exposé d’Aristote est dégagé des préjugés courants, mais pas encore assez pour l’interprétation du rapport mouvement-repos. A travers Bonamico et Benedetti, on arrive, chez Galilée, à une conception correcte de la science expérimentale. Concernant la loi de la chute des corps, Galilée, à travers diverses erreurs et au-delà des rapports Beeckman- Dcscartes, aboutit à une position exacte en suivant une voie « résolutive ». Sa méthode n’est pas, comme celle de Descartes, trop exclusivement mathématique. Quant au principe d’inertie, à travers Gassendi et Torricelli, le progrès issu, chez Galilée, d’un « mot à l’aventure », aboutit chez Descartes, par un progrès décisif, à des phrases lapidaires. Mais il faut suivre la manière dont Galilée traite le problème physique du copemicanisme et polémique contre Aristote. Dans un appendice important, l’auteur explique comment Galilée u’a pas pu concevoir le mouvement inertial en ligne droite et comment cette conception a pu cependant paraître évidente et allant de soi aux successeurs du grand «avant. — G. Isaye, SJ.

	Galilée. — Dialogues. Lettres choisies. Edit. P. H. Michel et G. di Santillana. Coll. Histoire de la pensée, 14. Paris, Hermann, 1966, 21 X 14, 430 p., 24 FF.

	Les dialogues repris dans ce recueil sont : le « Discours des Comètes », des fragments de « L’essayeur », le très célèbre « Dialogue des grands Systèmes », le «Dialogue des Sciences nouvelles». Les «Lettres» sont admirablement choisies. Quant aux deux introductions, elles soulèvent des questions douloureuses. Rappelons ici la lettre où Bellarmin dit équivalemmcnt à Foscarini : « Donnez- nous une preuve scientifique de la rotation de la Terre, et nous remettrons en question notre interprétation de l’Ecriture». Or, M. P. H. Michel le reconnaît sincèrement, Galilée ne donna jamais les preuves qu’on attendait de lui (p. 22). Le critère de «simplicité» présente une difficulté que la critique de la connaissance a résolue tardivement. Mais tout cela est accessoire. L’important c’est l’œuvre de l’illustre savant ; et le présent volume nous fait voir sa probité dans la recherche, sa vision géniale, sa réflexion sur la science et aussi ses qualités de cœur. Ce livre est une bonne action dont il faut remercier les deux éditeurs. C’est aussi une leçon d’humilité pour nous tous. — G. Isaye, S.J.

	ETUDES ET TEXTES PHILOSOPHIQUES

	
		M. Dübois. — Le temps et l’instant selon Aristote (Physic. IV, 10-14). Coll. Bibliothèque française de philosophie. Paris-Bruges. Desclée de Brouwer, 1967, 20 X 13, 478 p., 420 FB.



	Au cours des dernières années, le P. Dubois avait fait paraître, dans la Revue thomiste, une série d’articles sur la conception aristotélicienne du temps. Ces articles sont repris au début de ce volume. 11 s’agit de prendre position en face des diverses interprétations proposées : celles d’Hamelin, de Ross, de J. Moreau, de H. Carteron, du P. Festugière. Après cela, le texte du livre suit pas à pas les analyses d’Aristote dans le livre IV de la Physique. Cette étude est conduite de manière fort probe, précise, attentive aux nuances du texte. Le prolongement le plus fidèle de la réflexion d’Aristote se trouverait, selon l’auteur, dans une métaphysique de la création. — S. Decloux, S.J.

	A. Hayen. — San Tommaso d’Aquino e la vita délia Chiesa oggi. Milan, Vita e Pensiero, 1967, 20 X 14, vi-151 p., 1.000 lires.

	Ce petit livre est, pour l’essentiel, la traduction italienne d’un livre publié en 1952 : « Saint Thomas d’Aquin et la vie de l’Eglise ». Toutefois, la bibliographie a été mise à jour, des notes ont été ajoutées, ainsi qu’un appendice sur le plan de la Somme théologique, et surtout une préface d’une trentaine de pages. L’auteur y fait part au lecteur de son désir de lui communiquer une expérience, celle de son « devenir thomiste ». Une telle expérience s’éclaire à la lumière du chemin parcouru en 15 ans, de 1952 à 1966 ; le mot ajouté dans le titre «oggi», « aujourd’hui », en indique la portée, ainsi que les différents maîtres acceptés et écoutés au cours de cette période. Un tel cheminement est par ailleurs indissociable de la vie de l’Eglise et dans l’Eglise. — S. Decloux, SJ.

	H. Beck. — Der Akt-Oharakter des Seins. Eine spekulative Weiterführung der Seinslehre Thomas v. Aquins aus einer Anregung durch das dialektische Prinzip Hegels. Munich, M. Hueher, 1965, 21 X 15, 392 p., 24 DM cartonné ; 27,80 DM relié.

	C’est dans la ligne du « système d’identité » de G. Siewerth, qu’il faut classer cet essai métaphysique. Il prend sa source d’inspiration dans la doctrine thomiste de l’être comme actus essendi, en meme temps que dans le mouvement dialectique de la réflexion hégélienne (en particulier dans l’énoncé du principe de contradiction). Dans la partie systématico-spéculative, la réflexion sur l’être précède la réflexion sur l’étant. Les modalités (en particulier possibilité et nécessité, que l’auteur avait déjà étudiées chez Nicolai Hartmann) interviennent, à leur place, dans l’élaboration de cette ontologie. — S. Decloux, SJ.

	J. Gevaert. — Contingent* en noodzakelijk bestaan volgens Thomas van

	Aquino. Coll. Verhandelingen van de koninklijke vlaamse Academie voor Wetenschappen, Letteren en Schone Kunsten van België. Klasse der Letteren, XXVII, 58. Bruxelles, Paleis der Academiën, 1965, 26 X 18, 186 p., 280 FB.

	La contingence intramondaine s’identifie partout, chez saint Thomas, avec le mode d’être propre à la matière, tandis que la nécessité s’identifie avec le mode d’être de l’esprit. Il s’agit de deux modes d’être distingués métaphysiquement, et que traduisent la corruptibilité et l’incorruptibilité. Par ailleurs la contingence thomiste se distingue de la contingence aristotélicienne en ce qu’elle est référée à la création ; si la composition d'cjjc et d’essentia n’est jamais, chez saint Thomas, l’expression de la contingence, elle peut cependant être comprise dans ce sens, si on veut souligner par là la non-nécessité de l’être fini et la gratuité de l’acte créateur. A cette question de la contingence se ramène aussi le problème fort débattu au XIII" siècle de l’annihilation de l’univers. — Un résumé français d’une dizaine de pages se trouve à la fin du livre. — S. Decloux, SJ.

	M. Dhavamony, S.J. — Subjectivity and Knowledge in the Philosophy of Saint Thomas Aquinas. Coll. Analecta Gregoriana, vol. 148. Sériés Facultatis Philosophicae : sectio B, n. 14. Rome, Université Grégorienne, 1965, 24 X 16, vm-168 p., 2.500 lires.

	Ce livre reproduit le texte d’une thèse sur le rôle du sujet connaissant dans la connaissance objective selon saint Thomas d’Aquin. Après avoir exposé le principe de continuité métaphysique selon lequel « natura inferior secundum supremum sui attingit infimum naturae superioris», principe à la lumière du

	
quel saint Thomas éclaire le problème de la constitution du sujet humain, l'auteur divise son étude de la subjectivité en plusieurs chapitres qui abordent successivement la subjectivité ontologique (esprit incarné dans la matière), la subjectivité psychologique (capacité de connaissance et de réflexion), la subjectivité ouverte, la subjectivité constituante (question de l’intellect agent), et enfin la subjectivité contingente (liée à la formalisation conceptuelle, à des dispositions intellectuelles et morales et à un mode de connaissance par con- naturalité). L’ensemble de l’étude est mené avec beaucoup de précision. Au terme de son enquête, l’auteur peut conclure : < Notre recherche nous a montré que le sujet humain selon saint Thomas n’est pas le centre autour duquel tourne tout l’univers, comme si chaque chose devait avoir valeur seulement en référence à lui, et qu’il n’est pas un soi centré sur lui-même, mais un soi centré sur J’être et finalement sur Dieu. En conséquence, la connaissance humaine reflète fidèlement cette nature du sujet humain dans son ouverture à l’clrc et à l’Etre absolu ; elle reconnaît l’exigence des autres sujets posée à la subjectivité, et toute la richesse qui en résulte. Une telle connaissance peut seule être vraiment objective, c’est-à-dire, peut seule atteindre l’objet comme il existe en lui-même» (153). — S. Decloux, SJ.

	A. Malet. — Le traité théologico-politique de Spinoza et la pensée biblique. Coll. Publications de FUniversité de Dijon, XXXV. Paris, Les Belles Lettres, 1966, 25 X 17, 318 p.

	Pour son interprétation personnelle de la Bible, l’auteur renvoie à son étude sur Bultmann (« Mythos et Logos», 1962). Il laisse de côté, dans son étude, les chapitres VIII, IX et X du Tractatus, qui livrent l’œuvre proprement, exé- gétique de Spinoza. Son travail est divisé en deux parties : la première étudie la pensée religieuse de Spinoza et le rapport qu’elle soutient avec la Bible dans les œuvres autres que le Tractatus theologico-poïiticus ; la seconde, plus importante, prend pour objet le seul Tracta tus. L’auteur y aborde successivement les questions suivantes : prophétie et prophètes, la vocation des Hébreux, la loi divine, les cérémonies et l’histoire, le miracle, l’interprétation de l’Ecriture, les Epîtres des Apôtres, la Parole de Dieu, la foi et l’essence absolue de Dieu, théologie et raison, l’Etat et le Droit, la « République » des Hébreux, les dogmes politiques, le « jus circa sacra », le Christ. La méthode de lecture et de critique de la Bible mise en œuvre par Spinoza, malgré son rationalisme, s’engagerait dans la voie d’une interprétation, et celle-ci est fondée, à l’intérieur du système, sur la distinction de l’imagination et de la raison. Les résultats de cette interprétation conduisent Spinoza à condamner le judaïsme et, à faire l’apologie du christianisme. Seul le Nouveau Testament donne la vie étemelle; les apôtres y apparaissent non comme des prophètes mais comme des docteurs, le Christ y montre une intelligence et une sagesse surhumaines conduisant les hommes à la vie éternelle. « Ainsi l’Ancien Testament est condamné comme totalement immergé dans l’imagination ; le Nouveau Testament est considéré comme la véritable Parole de Dieu » (304). Mais Spinoza ne partage pas non plus la foi du Nouveau Testament ; aussi sa lecture reste-t-elle contestable sur plus d’un point, et surtout dans l’esprit qui l’anime. « Pour que l’entreprise spinoziste fût réussie, il aurait fallu qu’elle s’exprimât dans des catégories < historiques » et non dans la seule distinction de l’imagination et de l’entendement» (305). — S. Decloux, SJ.

	T. J. Cronin, S.J. — Objective Being in Descartes and in Suarez. Coll. Analecta Gregoriana, 154. Series Facultatis Philosophicae, sectio A, 10. Rome, Université Grégorienne, 1966, 24 X 16, vn-276 p., 3.600 lires.

	Cette étude essaie d’éclairer la relation qui existe entre la doctrine cartésienne de la réalité objective des idées et les prédécesseurs scolastiques immédiats de Descartes. L’auteur met en lumière l’influence historique et doctrinale de Suarez en ce qui concerne l’être objectif des vérités étemelles, mais la position cartésienne sur la connaissance divine et sur la connaissance humaine n’en a pas moins son originalité indéniable. « En réponse à l’objection qui s’est élevée et qui maintient que par rapport à la doctrine de l’être objectif chez Descartes et chez Suarez il y a une discontinuité radicale, on doit concéder que l’objection est vraie si on parle de l’origine et de l’usage de cette doctrine. Mais par rapport à la nature essentielle de l’être objectif il y a, entre Descartes et Suarez, une identité de doctrine. Chez tous deux la nature de l’être objectif fait que c’est un être propre à l’objet qui est connu, non dans la mesure où il est connu, mais dans la mesure où il est un objet» (150). — S. Decloux, SJ.

	M. Henry. — Philosophie et phénoménologie du corps. Essai sur l’ontologie biranienne. Coll. Epiméthée. Essais philosophiques. Paris, Presses Universitaires de France, 1965, 19 X 14, vi-309 p., 18 FF.

	C’est contre une conception du corps comme appartenant essentiellement au monde objectif de l’être transcendant (au sens phénoménologique de ce terme) que réagit cette étude. Elle sert, en quelque sorte, de complément à une étude du même auteur parue à peu près en même temps sur 1’« essence de la manifestation», étude qui visait à restaurer une ontologie et une phénoménologie de la subjectivité immédiatement immanente. Le corps lui-même est ici réintégré dans cette sphère de la subjectivité absolue. Et l’auteur appuie ses analyses sur celles du seul philosophe « qui, dans la longue histoire de la réflexion humaine, ait compris la nécessité de déterminer originairement notre corps comme un corps subjectif », à savoir Maine de Biran. Ainsi s’explique que la plus grande partie de cette étude se présente sous la forme d’un dialogue avec Maine de Biran. Le premier chapitre s’intitule : « les présupposés philosophiques de l’analyse biranienne du corps». Le second chapitre, intitulé «le corps subjectif», poursuit ce dialogue, de même que le chapitre III («le mouvement et le sentir») et le chapitre IV («le double emploi des signes et le problème de la constitution du corps propre»).

	Plutôt que de distinguer deux corps, comme on l’a fait parfois, l’auteur invite à en distinguer trois : « l’être originaire du corps subjectif, c’est-à-dire le corps absolu révélé dans l’expérience interne transcendantale du mouvement », «le corps organique..., terme immédiat et mouvant du mouvement absolu du corps subjectif, ou plutôt... ensemble des termes sur lesquels le mouvement a prise», et «le corps objectif..., objet d’une perception extérieure qui peut faire le thème d’une recherche scientifique» (pp. 179-182). La tradition philosophique ne connaîtrait que ce corps objectif, et cette limitation dommageable serait à l’origine d’une série de faux problèmes. C’est en quelque sorte à la source de ceux-ci que remonte le chapitre V, consacré au « dualisme cartésien ». Avec le chapitre VI, l’auteur aborde la critique de la pensée biranienne : il lui a manqué une théorie ontologique de la passivité (passivité de la vie affective, imaginaire et sensible). « Or, la racine commune de notre agir et de notre sentir est un pouvoir plus profond, qui les fonde l’un et l’autre, c’est l’habitude sur laquelle s’appuie l’unité de notre vie corporelle à travers toutes les modalités par lesquelles celle-ci se déploie, c’est l’être originaire du corps, enfin, c’est-à-dire l’ego. Ce qu’est, d’une façon plus précise, cette racine commune, seule une théorie de la passivité ontologique originaire nous permettrait de le comprendre» (p. 227). L’essence de la manifestation définit cette passivité essentielle comme un «s’affecter soi-même». La conclusion de ce livre dense et suggestif met enfin en lumière la distinction importante qui existe, quant au problème de l’incarnation et au rapport de la chair et de l’esprit, entre le dualisme hellénique et la conception chrétienne. — S. Decloux, SJ.

	F. E. Manuel. — Shapes of Philosophical History. Stanford University

	Press, 1967, 22 X 14, x-166 p., $ 1.95 broché ; $ 4.75 relié.

	Les conférences ici rassemblées furent prononcées en janvier 1964 aux Harry Camp Lectures. Elles prennent comme point de départ plusieurs théories philosophiques impliquant chacune une conception particulière de l’histoire. La première conférence oppose la première pensée chrétienne à la pensée païenne. En référence à l’échelle de Jacob, la seconde conférence engage le dialogue avec les conceptions de saint Augustin et de Joachim de Flore. La troisième étudie les idées de la renaissance, la quatrième le débat kantien sur la destinée morale, la cinquième l’idée française de progrès et de marche vers la perfection, la sixième les conceptions de l’Académie allemande ; enfin la septième s’interroge sur les perspectives de notre siècle. — S. Decloux, S.J.

	J. Pucelle. — La nature et l’esprit dans la philosophie de T. H. Green.

	La Renaissance de l’Idéalisme en Angleterre au XIXe siècle. II. La politique. La religion. Green et la tradition. Louvain, Nauwelaerts, 1965, 25 X 17, 300 p., 390 FB.      •

	Le premier volume de cette étude sur Green étudiait sa métaphysique et sa morale. Ici, l’auteur aborde les secteurs de la politique (rapport à la morale, théorie de l’Etat, philosophie du droit, philosophie de l’histoire et rapport de la politique et de la religion) et de la religion. «La personne, seule valeur absolue, est au cœur de la conception religieuse de Green : comme le citoyen dans la Cité, le fidèle dans l’Eglise est une âme unique, élue pour une vocation supérieure et pour un destin irremplaçable. C’est pourquoi elle ne doit pas s’anéantir dans la mort» (206). Dans une dernière partie, Green est situé dans son rapport à la tradition : foncièrement anglais malgré ses emprunts à l’idéalisme allemand. « La morale anglaise, dans son ensemble, est à la fois tributaire de la raison et de l’expérience. Mais jusqu’ici l’une et l’autre n’étaient jamais parvenues à se combiner. Le succès de Green tient sans doute à ce qu’il réalise pour la première fois cette combinaison d’une manière intime et profonde en posant l’Esprit comme déjà infus dans la Nature, comme ne la répudiant pas, mais l’élevant à lui » (241). C’est plutôt sur les rapports entre Green et l’idéalisme allemand, Kant, Fichte et surtout Hegel, que s’étendent enfin les sept appendices ajoutés à ce volume. — S. Decloux, S.J.

	
		Hart. — Communal Certainty and Authorized Truth. An Examination of John Dewey’s Philosophy of Vérification. Amsterdam, Swets & Zeitlinger, 1966, 24 X 16, xvn-156 p.



	Une philosophie chrétienne, dont les caractéristiques trouvent leur origine dans un « Réveil » au sens de la Réforme, entre en dialogue avec le. pragmatisme de John Dewey. Une introduction historique prépare la description du contexte contemporain. Ensuite, la théorie de la vérification est analysée dans sa relation avec les théories de la recherche et de la vérité. On examine la fonction de cette théorie dans l’expérience humaine. Le cinquième chapitre est une discussion critique. La conclusion répond avec pertinence et sincérité à une objection inéluctable : comment concilier la bienveillance dans la manière d’écouter Dewey avec une critique qui souligne des oppositions. Et l’auteur rassemble la contribution très importante de John Dewey à la pensée occidentale : respect pour le « contexte » ou la situation ; insuffisance du positivisme logique ; faire la vérité dans le contexte d’une voie, d’une vie, d’un esprit ; reconnaître l’arbre à ses fruits ; impossibilité d’une neutralité impersonnelle. L’humanisme athée de John Dewey est virtuellement « excommunié > par Dewey lui-même au moment où il excommunie la foi chrétienne. — G. Isaye, S.J.

	Hegel. — Préface de la Phénoménologie de l’Esprit. Edit. J. Hyppolite.

	Paris, Aubier, 1966, 17 X 12, 224 p.

	On sait l’importance — et la difficulté — des pages rédigées par Hegel, par manière de préface à la Phénoménologie de l’Esprit. J. Hyppolite, qui est le très méritoire traducteur en français (de même que le commentateur) de cette oeuvre maîtresse de Hegel, publie, dans ce petit volume, la traduction de la préface, en regard du texte allemand. Une cinquantaine de pages, à la fin du volume, ajoutent une série de notes explicatives, volontairement limitées à une « simple élucidation », en attendant de fournir un commentaire plus complet. — S. Decloux, SJ.

	W.-D. Marsch. — Gegenwart Christi in der Gesellschaft. Eine Studio zn Hegels Dialektik. Coll. Forschungen zur Geschichte und Lehre des Protestantismus. 10. Reihe. Band XXXI. Munich, Chr. Kaiser, 1965, 24 X 16, 316 p., 23 DM broché ; 26 DM relié.

	Cette étude, sur Hegel et sa dialectique, s’inscrit dans la problématique actuelle de la pensée protestante : centrée sur la « mort de Dieu». L’auteur lui- même renvoie, dans ce contexte, par une note qui suit la conclusion de son livre, à l’étude de H. Cox, « The Secular City ». Hegel a certainement expérimenté, dans sa pensée axée sur le vendredi saint spéculatif, la réalité de la mort de Dieu en l’homme. La question qui resterait à poser, au terme de la dialectique hégélienne, serait, selon l’auteur, de savoir qui ou quoi ressuscite au terme de cette mort, en traversant et en supportant cette mort. En d’autres termes, que faut-il comprendre sous l’Idée et sous la Totalité suprême dont parle Hegel. Les écrits de Francfort sont assez longuement étudiés, mais aussi ceux d’Iéna, jusqu’à la « Phénoménologie de l’Esprit » inclusivement, ainsi que la Philosophie du droit. — S. Decloux, S.J.

	J. SpiiEtt. — Die Trinitatslehre G. W. F. Hegels. Coll. Symposion, 20.

	Fribouig-en-Br., K. Alber, 1965, 21 X 14, 160 p.

	Ce livre rendra de grands services. Car, sans pouvoir accorder à tous les textes le traitement analytique qui permettrait d’en dégager totalement la portée, l’auteur a cependant repéré dans toute l’œuvre de Hegel les endroits où celui-ci traite explicitement du mystère trinitaire. Le premier chapitre embrasse les œuvres de jeunesse, jusqu’à la Phénoménologie inclusivement. Le second chapitre étudie les textes de la Logique et de Y Encyclopédie. Le troisième chapitre aborde les leçons « non-théologiques » : Philosophie du Droit, Philosophie de l’histoire, Philosophie de l’art, Philosophie de Y histoire et Histoire de la philosophie. Le quatrième chapitre étudie plus spécialement la doctrine de la Trinité dans la Philosophie de la Religion. Enfin, l’ensemble de l’œuvre de Hegel ayant été ainsi parcouru, l’auteur relève, dans une cinquième partie, les «points de dialogue avec Hegel». Il reconnaît en lui avant tout un penseur chrétien et luthérien. Il pose, en particulier sur la base de l’étude de Fr. Grégoire («Idée absolue et panthéisme»), la question du « panenthéisme hégélien*. Dans la même perspective se pose le problème du rapport entre la Trinité «immanente» et la Trinité «économique». A partir de la conception de la dialectique, on peut s’interroger aussi sur la distinction réelle des trois personnes, ou sur une compréhension de l’esprit comme unité faite de dualité surmontée. Toutes ces questions, finalement, se rassemblent dans ce qu’on a appelé le « panlogisme » de Hegel, et dans sa manière propre de penser le rapport de la connaissance et de l’amour. A partir de là, monde, homme et Dieu perdent leur mystère, et la religion révélée, conduisant au savoir absolu, devient la religion manifeste. — S. Decloux, S.J.

	E. Krieger. — Abgnmd und Griinde. Versuch einer Philosophie christlicher Positivitât. Graz, Styria, 1966, 19 X 11, 180 p., 78 S.

	« Ce travail est un essai... Le problème qui a été ici grossièrement et brièvement formule est celui de l’idéalisme allemand et de son intérêt total pour le concept au sens hégélien d’une part, et celui de la réalité concrète offerte par grâce d’autre part. Nous mettons intentionnellement l'accent sur la «grâce». Car tout le reste qu’on peut autrement opposer au concept qui, en tant que pensée humaine, s’affirme absolu, ne présente en fait, tout bien considéré, aucune véritable opposition au concept, mais se montre, dans le pire des cas, comme le produit de sa réflexion, dont l’origine a été oubliée» (pp. 15-16). Pour dépasser l’idéalisme (en l’intégrant), il ne suffit donc pas d’opposer le pratique au théorique ; car ce pratique, à son tour, risque bien de n’être qu’une idée du pratique. — Par contre, à la pensée issue de Heidegger, l’auteur reproche d’avoir sans plus identifié l’être et le sens, et de laisser dès lors échapper toute vraie réflexion sur l’actualité. Le chapitre second s’intitule, dans cette perspective, « liberté et sens » : le sens du sens doit être reconnu comme médiateur entre le théorique et le pratique. A partir de là peut se fonder la positivité mondaine, engageant une dialectique entre la liberté et le monde : le rapport au « tu » est ici décisif, et une réflexion sur le mystère trinitaire permet d’en révéler la dernière profondeur. La foi fait dès lors l’objet de l’analyse de l’auteur : à travers le rapport au «toi» historique, elle s’adresse finalement à Dieu lui-même. Dans le temps et l'éternité se joue de la sorte, à partir du Fils de Dieu incarné, l’histoire du salut offert à l’homme. — S. Decloux, SJ.

	M. Blondel. — Carnets intimes. Tome II (1894-1949). Paris, Ed. du Cerf, 1966, 22 X 14, 405 p., 27 FF.

	Les lecteurs qui ont pu parcourir le premier tome des Carnets intimes, savent combien Blondel s’y livre ; dans ces notes écrites au jour le jour, c’est l’homme, le philosophe et le chrétien qui se révèlent dans la vérité concrète d’un effort toujours repris, dans la fidélité persévérante à la lumière et à l’appel qu’elle représente. Ce second volume couvre une période beaucoup plus longue : celle qui va du lendemain de L’Action jusqu’à la mort de Blondel. Par ailleurs les textes ne sont plus seulement reproduits selon l’ordre chronologique, mais ils ont été regroupés. Les chapitres I («Edification d’un foyer chrétien») et II («Compte de vie et aliments spirituels») proviennent des carnets intimes. Le chapitre VI («Le problème philosophique de l’apologétique») est emprunté aux cahiers apologétiques, et le chapitre IX reproduit le cahier d’exode (« Sens d’un désastre national»). Tous les autres chapitres (il en est dix en tout) sont composés de notes de retraites, de fragments de cours, de notules et de pensées rarement datées. Ainsi, le chapitre III est-il intitulé: «Exigences d’une foi vécue», le chapitre IX : « Méthode .de travail et ascèse intellectuelle», le chapitre V : « Le professeur de philosophie», le chapitre VII : «Elaboration d’une métaphysique chrétienne», le chapitre VIII : «L’épreuve de la cécité», et le chapitre X enfin : «L’acte par excellence : la mort». Le lecteur qui s’engagera dans cette lecture est assuré d’y faire la rencontre d’un authentique philosophe et d’un chrétien exemplaire. Ce second volume rendra également service grâce à 1’« index analytique » et à 1’« index des noms propres et des personnes » par lesquels il se termine. Ainsi pourront être retrouvés, dans l’ensemble des deux tomes les textes traitant d’un même thème ou renvoyant à une meme personne. — S. Decloux, SJ.

	R. Saint-Jean, S.J. — Genèse de l’Action. Blondel 1882-1893. Coll. Muséum Lessianum, section philosophique n° 52. Paris-Bruges, Desclée de Brouwer, 1965, 23 X 15, 264 p., 285 FB.

	Déjà bien connu pour sa collaboration au Dictionnaire de la langue philosophique du P. Foulquié, le P. Saint-Jean n’a pas hésité à s’enfoncer dans la vaste forêt d’inédits laissés par Blondel, pour nous faire assister à la genèse de L'Action. Après avoir esquissé un tableau du milieu intellectuel dans lequel vécut Blondel (positivisme, idéalisme et criticisme, néo-christianisme, symbolisme) et les influences qu’il subit (Ollé-Laprunc, Boutroux, milieu fami- liai, éducation chrétienne, premières lectures), l’Auteur aborde l’étude analytique des sept rédactions successives de L’Action. Si le premier brouillon n’est encore qu’eun catéchisme supérieur à l’usage des intellectuels» (122) et la dictée un « exercice d’assouplissement philosophique » (122), le projet de thèse, déploiement de plans longuement mûris, présente déjà les grandes lignes de la thèse définitive. Mais c’est seulement dans le texte propose à Boutroux que Blondel met au point la dialectique entre volonté voulante et volonté voulue «qui fait la force propulsive de tout l’ouvrage» (218). Du texte définitif, l’Auteur nous donne «une lecture personnelle» (186) mais fidèle et objective. Il indique très pertinemment l’importance des Carnets Intimes, que Blondel considérait comme une première rédaction, et qui alimentent de leur sève l’élaboration de l’ouvrage. Suite à la présentation de chaque texte, te P. SaintJean instaure une critique de sa structure, de sa méthode, de ses thèmes, indiquant, à chaque stade, les progrès réalisés. Le lecteur participe ainsi, en quelque sorte, au labeur de Blondel, le suivant pas à pas pendant ces douze années qui virent la constitution d’une «philosophie intégrale». C’est dire tout l’intérêt de l’ouvrage du P. Saint-Jean, instrument de travail indispensable à qui veut comprendre en profondeur la pensée blondélicnne — « la seule philosophie systématique de notre temps qui », réparant la déchirure kantienne entre raison pure et raison pratique, « a réussi à respecter et à concilier l’autonomie de la raison et tes exigences de la Révélation». — G. Legros, S.J.

	E. Dirven, S.J. — De la forme à l’acte. Essai sur le thomisme de Joseph Maréchal, S.J. Coll. Muséum Lessianum, section philosophique, 53. Paris-Bruges, Desclée de Brouwer, 1965, 24 X 15, 304 p., 210 FB.

	« Entre une accentuation exagérée de l’existentiel et un rationalisme par trop logique, Maréchal tient une position médiane... C’est pourquoi tout un renouveau dans la philosophie chrétienne peut ... voir en lui un précurseur». Le P. R Dirven, professeur de philosophie à Kimwenza (Rép. Congo), engagé dans tes mouvements de pensée actuels et dans 1e dialogue avec des peuples divers, réussit à nous montrer l’harmonie établie par Maréchal. Parti de l’étude des mystiques, Maréchal a rencontré, chez Kant, une exigence critique que, des maladresses accidentelles ne rendaient pas illégitime. A cette exigence Maréchal répondit selon une manière de penser précise, exacte, rigoureuse : l’agnosticisme est ainsi dépassé. Il faut suivre chez le P. Dirven, grâce à une vision qui saisit l’absolu comme horizon de pensée, tes démarches qui conduisent à l’Absolu rationnellement justifié : dépassement du sensible et de la connaissance représentative, l’ordre de la finalité, la volonté dans l’intelligence, l’Absolu qui éclaire à notre insu chacune de nos pensées. L’épistémologie nous fait retrouver une ontologie où l’acte prime la forme, où l’exercice prime la spécification. A notre époque où l’existentialisme athée et la phénoménologie relativiste d’une part, 1e scientisme et le néo-positivisme d’autre part, se livrent à deux monologues parallèles, l’auteur nous montre, chez le P. Maréchal, la possibilité du dialogue avec ces deux tendances apposées. — G. Isaye, S.J.
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NOUVELLE
REVUE THEOLOGIQUE

	Jésus de l’histoire, fondement de la foi

	L’image du Christ, telle qu’on peut la reconstituer à la lumière de l’histoire, peut-elle offrir un appui pour la foi ? Poser cette question, c’est demander si le Jésus de l’histoire constitue un signe de crédibilité en faveur de l’origine divine de son message. La réponse n’est guère possible sans un bref rappel préalable de la théologie des signes de crédibilité dans leur ensemble. Dans un livre récent, le P. G. de Broglie a recueilli les fruits d’une recherche à leur sujetx. D’une manière tout à fait générale, les signes de crédibilité, qui fondent la foi chrétienne et catholique comme telle, sont, nous dit-il, les signes «qui conduisent notre intelligence à reconnaître comme sumaturel- lement croyable que le Christ et son Eglise sont les interprètes qualifiés et indéfectibles de Dieu dans la doctrine de salut qu’ils enseignent 2 ». Quels sont-ils ? Désignerons-nous d’abord le miracle et la prophétie ? Sans doute l’un et l’autre sont bien des signes authentiques, et pourtant gardons-nous de voir en eux les signes premiers : signes à caractère prodigieux, ils n’ont pas pour rôle de se substituer aux signes fondamentaux — qu’on va désigner tout de suite — mais de s’associer à eux pour rendre leur invitation plus claire et plus pressante3. Quels sont donc les signes fondamentaux ? L’auteur en distingue trois : 1) «l’affirmation, par le Christ et l’Eglise, de leur infaillible magistère de salut » ; 2) « l’excellence de la doctrine proposée » ; 3) «les effets admirables de la grâce4 ». De surcroît, ce sont des signes communs, c’est-à-dire offerts à tous, ce qui ne vaut pas du miracle : « l’immense majorité des fidèles croient au message évangélique sans avoir jamais vu de miracles, et sans même avoir

	
		G. DE Broglie, S.J., Les signes de crédibilité de la Révélation chrétienne, Paris, 1964.

		Id., ibid., p. 48.

		Id., ibid., p. 153.

		Id., ibid., pp. 49-74.



	n. r. th. lxxxix, 1967, n° 8.      29 pu (faute de culture et de sens critique) soumettre à un contrôle historique un peu sérieux les récits de miracle dont l’écho leur a été transmis495 ... ».

	Les signes fondamentaux et communs ne sont pas sans rapport entre eux : tout au contraire, ils sont solidaires et agissent complémentairement. Ainsi le troisième signe — et c’est, en bref, le double événement du Christ et de l’Eglise qui le prolonge — ne peut exercer sa force probante que s’il est considéré, non pas dans sa seule matérialité mais dans son sens, c’est-à-dire dans le message, dans «l’excellence de la doctrine» qu’il incarne. Mais c’est le rapport inverse que nous voulons souligner : le second signe n’agit vraiment (du moins normalement) qu’en se laissant compléter par le troisième ; la doctrine doit se traduire dans l’existence : elle appelle et exige comme son complément indispensable « une certaine présentation concrète du genre de vie auquel Dieu entend nous former6 ».

	Quelle est, exactement, cette expression existentielle requise ? Voyons d’abord ce qu’enseigne la doctrine : elle se présente au nom de Dieu comme révélation et comme message et elle nous annonce la communication absolue que Dieu nous fait de lui-mêmeT, par la médiation de son Fils incarné, par Jésus-Christ mourant et ressuscitant pour nous et ainsi nous introduisant dans la vraie vie. Or, l’expression concrète d’une telle doctrine prend deux visages : un premier : le Christ lui-même, dans sa perfection spirituelle historique et « dans le don total de soi qu’il fit à Dieu et aux hommes8 » ; un second : la grandeur spirituelle des chrétiens et de l’Eglise dans son ensemble, laquelle « constitue par elle-même un grand et perpétuel motif de crédibilité et un témoignage irréfutable de sa mission divine, en raison de son admirable propagation, de sa sublime sainteté, de son inépuisable fécondité en toute sorte de biens, de son unité catholique et de sa stabilité inébranlée 496 ».

	N’existe-t-il pas, chez certains des chrétiens catholiques d’aujourd’hui, une sorte de scepticisme pratique à l’égard du signe de l’Eglise « levé parmi les nations 497 » ? Loin d’y voir un appui pour leur foi, ils y dénonceraient un obstacle : le durcissement de ses institutions, 

	
la dogmatisation, excessive à leurs yeux, de son message, empêcheraient plutôt qu’elles n’aideraient véritablement leur adhésion au Christ et à ses promesses. Or, autant faut-il louer le souhait fervent de voir l’Eglise refuser de se confondre avec une puissance séculière et se conformer authentiquement au pur visage de son Maître, autant faut-il craindre de voir les chrétiens se fermer volontairement les yeux sur les traits spirituellement authentiques que leur Eglise n’a jamais cessé de présenter. Car, prenons-y garde, pour la plupart des hommes, c’est en elle que se trouve, que doit se trouver leur motif valable d’adhérer au Christ : dans l’impuissance où se trouvent nombre d’entre eux de remonter directement au signe qu’est le Jésus de l’histoire — impuissance à laquelle nous reviendrons — il faut bien penser que c’est dans l’existence de leurs frères chrétiens et dans l’ensemble de l’Eglise qu’ils ont devant leurs yeux, qu’ils reconnaîtront le fondement de leur adhésion. Supprimez, par la pensée, la valeur spirituelle de l’Eglise, dans ses membres et dans ses organismes essentiels : vous aurez, par là même, écarté le motif de croire le plus généralement accessible. Loin donc de céder à ces démissions, nous dirons plutôt que ce signe, toujours présent, attend encore des théologiens qu’ils en fassent saillir toute la force : « L'expérience de l'action de l’Esprit Saint dans la vie concrète de l’Eglise, voilà bien elle aussi une expérience historique, et elle peut être soumise à la réflexion. Et si, dans la théologie fondamentale traditionnelle, elle ne joue pratiquement aucun rôle (en dépit des efforts du cardinal Dechamps et de l’enseignement de Vatican I), elle devient, dans la théologie fondamentale « nouveau style », un thème privilégié et central498 ».

	Mais, pour ne pas être absolument indispensable à tous, il est requis de l’autre expression concrète de la doctrine, à savoir précisément du Jésus de l’histoire, qu’elle soit perçue de fait quelque part dans l’Eglise et il est hautement souhaitable qu’elle soit ouverte à la perception d’un grand nombre.

	Il y a lieu de porter ici notre attention sur un passage de Dei Vcrbum, Constitution dogmatique sur la Révélation divine, du Concile du Vatican II, où nous lisons : «C’est donc Lui (Jésus-Christ) — Le voir, c’est voir le Père (cfr Jn 14, 9) — qui, par toute sa présence et par la manifestation qu’il fait de lui-même, par ses paroles et ses œuvres, par ses signes et ses miracles, et plus particulièrement par sa mort et sa glorieuse résurrection d’entre les morts, par l’envoi enfin de l’Esprit de vérité, donne à la révélation son plein achèvement et la confirmation d’un témoignage divin attestant que Dieu lui-même est avec nous pour nous arracher aux ténèbres du péché et de la mort et nous ressusciter pour la vie éternelle499 ». Dans ces lignes, Jésus n’est pas expressément désigné comme signe, mais il l’est équivalemment par là même qu’il est dit de lui qu’il nous donne « par toute sa présence et par la manifestation qu’il fait de lui-même... la confirmation d’un témoignage divin... ». A propos de ce texte, on a très heureusement remarqué que Vatican II y personnalise la présentation des signes, naguère encore conçus comme séparés ; les signes ne garantissent plus seulement de l’extérieur une révélation avec laquelle ils sembleraient avoir peu de rapport ; ils sont rattachés à la personne de Jésus-Christ, et unifiés en lui, en toute conformité à l’Ecriture et notamment à l’évangile johannique, pour qui le Christ tout entier est le signe énigmatique qui demande à être déchiffré500. Il y a plus : compte tenu de la Constitution Lumen gentium, on peut dire, du même Concile du Vatican II, qu’il érige le signe qu’est Jésus en signe par excellence, auquel le signe qu’est l’Eglise est de quelque manière subordonné : « L’Eglise étant, dans le Christ, en quelque sorte le sacrement, c’est-à-dire à la fois le signe et le moyen de l’union intime avec Dieu501 ...» : texte qu’on est autorisé à comprendre comme énonçant de l’Eglise qu’elle est « le signe du signe de Dieu502 ». Autrement dit : l’Eglise, qui se présente comme le signe parmi les nations, ne le fait pas sans se référer à Jésus, ni sans affirmer qu’elle tient sa valeur de signe du fait qu’elle s’efforce de reproduire le signe qu’était Jésus. Elle n’est que le reflet d’une lumière dont Jésus demeure la source. Impossible donc de la saisir, ne disons pas dans la suffisance, mais du moins dans la plénitude de son sens et de sa valeur probante hors d’une remontée jusqu’à Jésus. Et la question que nous voulons traiter dans ces pages est précisément celle de savoir comment et à quelles conditions l’événement de Jésus de Nazareth peut offrir, à un bon nombre d’hommes, une ancre solide pour leur foi.

	Mais, avant de venir à notre sujet, nous avons à faire une remarque importante sur le terme immédiat d’une recherche relative à l’appui de la foi qu’est Jésus en particulier, et à tous les appuis de la foi en général. En toute hypothèse, les signes ne doivent ni même ne peuvent susciter directement le jugement absolument ferme : Dieu parle, c’est-à-dire l’adhésion même de la foi ; ils ne peuvent conduire immédiatement qu’au jugement de crédentité. Voici en quels termes le P. de Broglie énonce cette réserve : les signes ne peuvent être que 

	de purs « signes de crédibilité », « c’est-à-dire des signes dont le rôle ne soit jamais de contraindre à l’assentiment les esprits auxquels ils s’adressent, mais seulement de les convaincre qu’ils peuvent et doivent croire librement et en la manière que nous venons de dire au grand dessein que Dieu a formé sur eux503 ». Et ailleurs : « Ils sont certes faits pour rendre évident à l’homme son devoir de croire librement, mais non pas le fait objectif de la révélation divine (ce qui, en nous imposant un assentiment contraint de « foi scientifique » nous rendrait impossible d’exercer la foi proprement libre que Dieu attend de nous) 504 ». En d’autres termes ; les signes n’ont pas à nous prouver péremptoirement qu’en fait Dieu a parlé en Jésus-Christ. Pour laisser la foi être elle-même, il faut que son contenu ne soit pas strictement prouvable ; autrement, il ne peut plus être cru. La foi ne peut porter que sur le mystère. Qu’entendons-nous par mystère ? Seulement les réalités divines dont la raison ne peut percevoir ni l’existence, ni la possibilité positive (Incarnation, Trinité) ? Non point. Selon certains théologiens, on le sait, l’analyse philosophique et transcendantale est en mesure de déceler, par elle-même, dans notre esprit, par delà une pure puissance obédientielle à la révélation et à la communication absolue de Dieu, une ouverture positive à cette venue de Dieu, un « désir naturel de la vision béatifique » ; c’est déclarer équi- valemment que notre raison peut établir par elle seule la possibilité positive de la vision puisque aussi bien un désir de nature ne peut se porter sur l’impossible 505 ; pourtant, cette vision garde, aux yeux de ces théologiens, les caractères d’un mystère, parce que son existence ne nous est connaissable que par la révélation ; on rappellera ici avantageusement que, dans certaines circonstances, la révélation de ce seul mystère suffira pour offrir les conditions objectives d’une vraie foi : là où les mystères proprement chrétiens de l’Incarnation et de la Trinité ne pourront pas être notifiés, il pourra se faire que la notification de la destinée surnaturelle ait lieu de quelque manière (par exemple, par « inspiration intérieure ») et apporte ainsi avec soi le contenu mystérieux minimal requis pour la possibilité de la foi salutaire. Mais ce qu’on observera par-dessus tout c’est qu’en tout cas, pour tous les théologiens, l’existence, le don effectif de la communication absolue de Dieu aux hommes, soit dans sa notification minimale, soit, à fortiori, dans sa notification déterminément chrétienne, reste proprement mystérieux et absolument improuvable. Or 

	
on doit admettre, semble-t-il, par ailleurs que la révélation proprement dite n’est concevable que comme manifestation divine de la communication absolue de Dieu ; si Dieu parle et révèle, ce ne peut être que pour se donner lui-même, dans cette révélation 10 ; dès lors, c’est la révélation même comme « fait objectif » (de Broglie) qui est elle aussi improuvable et mystérieuse (autrement le don effectif, son contenu minimal nécessaire, cesserait d’être mystérieux) ; elle ne peut pas être, à proprement parler, démontrée ; elle ne peut être embrassée en toute fermeté que dans la croyance. Est-ce à dire qu’il n’y ait plus de justification rationnelle possible de la révélation ? Nullement, mais, comme on l’a dit, les fondements rationnels de la révélation, les signes de la crédibilité de la foi ne justifient directement que l’impérieux devoir de croire. — Si nous avons appuyé sur cette remarque, c’est parce que, à son défaut, la théologie catholique offrirait trop souvent l’apparence, devant les théologiens protestants, de vouloir prouver la foi ; dans notre requête des « raisons de croire », ils dénonceraient volontiers une exigence destructrice, qui n’aboutit à rien moins qu’à enlever à la foi sa spécificité et sa grandeur irréductible ; mais c’est qu’ils nous comprennent mal. Inversement, nous sommes enclins à les accuser de fidéisme ; nous n’avons pas toujours tort ; mais il se pourrait, du moins quelquefois, qu’ils ne veuillent que garantir la liberté de la foi, d’une foi qui, essentiellement, se porte sur le mystère et qui comme telle échappe aux contraintes d’une démarche rationnelle.

	Ainsi, ne demandons pas au signe qu’est Jésus qu’il fonde notre foi autrement qu’en nous la montrant comme terme obligé d’une libre obéissance506. Mais cela même, est-il en mesure de le montrer à beaucoup ? Sont-ils nombreux les esprits capables de trouver en Jésus l’expression concrète et existentielle de la « doctrine » qu’il annonce, de la trouver avec une clarté telle qu’elle constitue, pour eux, un signe commun de la crédibilité ? Et mesurons bien la portée précise de cette question. A la lumière du dogme de l’inspiration et l’inerrance de l’Ecriture, le chrétien professe sa foi en la valeur historique des Evangiles : « Notre Mère la sainte Eglise a tenu et tient fermement et avec la plus grande constance, que ces quatre Evangiles, dont elle n’hésite pas à affirmer l’historicité, rendent fidèlement ce que Jésus le Fils de Dieu, durant sa vie parmi les hommes, a réellement fait et enseigné pour leur salut étemel, jusqu’au jour où il fut enlevé au Ciel (cfr Ac. 1, 1-2) ». «Les auteurs sacrés composèrent les quatre Evangiles, choisissant certains des nombreux éléments transmis soit oralement soit déjà par écrit, rédigeant un résumé de certaines données, ou les expliquant en fonction de la situation des Eglises, gardant enfin la forme d’une prédication, mais de manière à toujours nous livrer sur Jésus des choses vraies et sincères507». Ces déclarations n’empêchent pas les quatre évangiles de poser, même au croyant, certains problèmes d’histoire : par exemple, comment leur caractère, reconnu, de kérygme, de prédication, ou d’« explication en fonction de la situation des Eglises 508 » s’accorde-t-il avec leur valeur de document historique ? Mais ces problèmes ne sont pas l’équivalent de celui qui s’impose à nous ici. Pour nous, il ne s’agit pas nécessairement du croyant, mais de l’homme qui cherche, et même s’il s’agit du croyant, notre question porte sur sa raison, en tant que telle et avec ses moyens propres, indépendamment de la lumière que lui donne sa foi en l’inspiration du texte sacré ; la demande qui nous est adressée est exactement celle-ci : la raison, comme telle509, est-elle en état, chez beaucoup d’hommes, de découvrir dans l’histoire de Jésus les fondements d’une foi en lui.

	Il nous faut convenir qu’une justification rigoureuse et critique ne peut qu’échapper à la plupart d’entre nous. « Le point que je voudrais éclaircir, écrit P. H. Simon, est au contraire que, dans l’immense majorité des cas individuels et spécialement dans le mien, l’effort de science et de réflexion que le croyant devrait fournir pour se faire une conviction personnelle quant aux fondements historiques de sa foi est pratiquement impossible ». Et citant Henry Duméry, le même auteur écrit encore : « le problème des origines chrétiennes reste affaire de gens de métier510 ».

	Mais, pour autant, allons-nous refuser à bon nombre d’adultes cultivés tout pouvoir de se former un jugement de crédibilité largement suffisant à partir du Jésus de l’histoire ? Et le souhait que nous exprimions plus haut de voir les esprits remonter du signe-reflet qu’est l’Eglise au signe-foyer qu’est Jésus, ce souhait restera-t-il vain ? Si oui, autant dire qu’il nous faut, très généralement, renoncer à trouver dans la perfection spirituelle de Jésus l’expression concrète complémentaire de la doctrine d’union qu’il nous prêche ; autant dire aussi que le Christ, dans sa réalité existentielle, n’est plus, quoi qu’en pense le P. de Broglie, un signe commun et fondamental, mais tout au plus, comme les miracles contemporains, un signe singulièrement réservé.

	La cause, heureusement, n’est pas si désespérée. Sous la plume de P. H. Simon, je lis encore : « S’il était prouvé que les Evangiles sont l’œuvre d’illuminés, de faussaires ou d’imposteurs, qu’il n’y a rien, derrière, l’aventure et la prédication du Christ, que la projection de légendes séculaires, les reflets d’antiques mythologies... il faudrait sortir de l’Eglise et ne conserver au mieux, du christianisme, qu’un idéalisme moral. Mais on est loin d’une telle évidence, et les réponses de l’exégèse chrétienne à l’exégèse rationaliste ont manifestement aujourd’hui un poids d’information et une ouverture d’intelligence qui ne la disqualifient plus511 ». Ainsi donc, voilà un esprit, non spécialisé dans l’étude historique des origines chrétiennes, de grande culture il est vrai, qui s’estime en droit d’évaluer avec évidence (« manifestement ») le « poids d’information » et « l’intelligence ouverte » des travaux des spécialistes chrétiens. Cela revient à dire, ce me semble, qu’un bon nombre de nos contemporains sont à même de s’approprier les résultats des recherches faites par des historiens sérieux. Or, nous allons le voir tout de suite, ils liront, chez plusieurs de ces derniers, l’affirmation d’une certaine reconstitution historique pratiquement certaine de Jésus. Il faut seulement qu’ils la cherchent, et qu’ils la demandent à ceux-là des exégètes qui sont accrédités dans l’Eglise : car, en principe, et toutes choses égales d’ailleurs, la lecture fidèle de l’Ecriture et l’approche même simplement historique de Jésus a plus de chances de se rencontrer dans la communauté vivante qu’auprès de chercheurs « indépendants », déliés de toute attache à l’Eglise chrétienne. Ou, si, pour diverses raisons, ils ne peuvent accéder par eux-mêmes à certains travaux valables, même de simple vulgarisation, c’est un service qu’ils exigeront, à bon droit, de leurs pasteurs : que dans la prédication ou dans des cercles d’études bibliques, ils soient informés des recherches sur la personne de Jésus. Et ainsi, par ces moyens, ils recueilleront sur le signe qu’est le Jésus de l’histoire, les éléments suffisants d’un jugement raisonnablement fondé.

	Ce disant, nous n’énonçons guère qu’une affirmation de principe. Il faudrait montrer comment en fait il en est bien ainsi, comment l’exégèse chrétienne contemporaine offre effectivement aux non- spécialistes la possibilité d’une telle démarche. Mais il va de soi que nous ne pourrons donner ici que quelques indications sommaires.

	Dans un ouvrage de J. Jeremias, nous lisons ces lignes : « On a très souvent soutenu que nous ne savons presque rien du Jésus historique. Nous ne le connaissons que par les évangiles, qui ne sont pas des récits historiques mais plutôt des professions de foi. Nous ne connaissons que le Christ du kérygme, où Jésus est revêtu du vêtement du mythe ; il n’est que de penser aux nombreux miracles qui lui sont attribués. Ce que nous découvrons lorsque nous appliquons la critique historique à l’analyse des sources, c’est un prophète puissant, mais un prophète qui est demeuré absolument dans les limites du judaïsme. Ce prophète peut présenter un intérêt pour l’histoire, mais n’a point et ne peut avoir de signification pour la foi chrétienne. Ce qui importe, c’est le Christ du kérygme. Le christianisme commence à Pâques 20 ». Il semble bien que l’auteur désigne ici et résume vaille que vaille des vues de Bultmann sur le Jésus de l’histoire. Mais ces vues sont loin d’être partagées par la majorité des exégètes et des théologiens, même de ces exégètes demeurés quelque temps dans la mouvance bultmannienne. Nous songeons ici à ces chercheurs qui, aux alentours de l’année 1959, ont ouvert ce qu’ils ont appelé un nouvel examen du Jésus historique. Parmi eux, James Robinson estime qu’on peut prouver de Jésus qu’il a compris sa propre existence comme celle de l’envoyé divin qui apporte le salut eschatologique 512. De son côté, G. Ebeling trouve dans Y Amen dont Jésus faisait précéder ses affirmations solennelles l’indice sûr de sa conscience d’être le héraut de Dieu même 513 ; en conséquence le kérygme postpascal de la communauté primitive, dans les titres qu’il donne au Christ, est tout simplement fidèle à la pensée de Jésus ; il offre, à l’état explicite, la christologie que Jésus avait déposée implicitement dans son propre kérygme514.

	Mais ces recherches sont trop complexes pour qu’on puisse les résumer sans danger de les trahir. Il est plus commode, et plus convaincant, d’achever la citation, commencée plus haut, de J. Jeremias.

	
Après avoir remis en mémoire le scepticisme historique de Bultmann, fauteur poursuivait : « Mais s’il est vrai — et le témoignage des sources ne laisse là-dessus aucun doute — q^Abba en tant qu’invo- cation de Dieu est une ipsissima vox, une authentique et originale expression de Jésus, et que cet Abba explique la revendication d’une unique révélation et d’une autorité unique — si tout cela est vrai, alors la position au sujet du Jésus historique qui vient d’être rappelée est insoutenable. Car, avec Abba, nous sommes par-delà le kérygme. Nous nous trouvons devant quelque chose de neuf et d’inouï qui passe les limites du judaïsme. Là nous découvrons qui était le Jésus historique : l’homme qui avait le pouvoir de s’adresser à Dieu comme Abba et qui fit entrer les pécheurs et les publicains dans le Royaume, simplement en les autorisant à répéter ce mot ‘ Abba, Père très cher ’80 ».

	Pesons bien tout ce que contient cette appellation à*Abba dont on nous dit qu’elle est historique : « Lorsque Jésus parlait de Dieu comme de ‘ mon Père ’ il faisait allusion non à une familiarité et à une intimité avec Dieu qui serait accessible à tout le monde, mais à une révélation unique qui lui fut accordée. Il fonde son autorité sur le fait que Dieu l’a miséricordieusement doté de la plénitude de la révélation, se révélant à lui-même comme seul un père peut se révéler à son fils. Abba, alors, est un mot qui suggère la révélation. Il représente le cœur de la conscience qu’avait Jésus de sa mission81 ». Et plus loin : « Il (Jésus) autorisa d’abord et avant tout ses disciples à faire comme lui et à dire Abba. Il leur donna cette expression comme gage de leur qualité de disciples. Par l’autorisation qu’il leur accordait d’invoquer eux aussi Dieu comme Abba, il leur permettait de participer à sa propre communion avec Dieu 515 ». Dans la ligne de notre recherche sur les raisons de croire, nous pouvons traduire ces remarques de Jeremias en ces termes: il est établi historiquement que Jésus se faisait le messager de la communication absolue de Dieu à l’homme à travers la mort. Or, rien qu’en disant Abba — et il l’a dit vraiment — Jésus offrait en lui-même une expression concrète de ce message : «mon Père» traduit l’abandon effectif de Jésus à la toute-puissance divine aimante et ressuscitante ; dans sa confession de la Paternité, il vit et exerce la communion absolue avec Dieu qu’il annonce, de sorte que ce seul fait suffit déjà pour nous mettre en présence du signe « commun » concret dont notre foi a besoin pour se fonder.

	Mais ce même abandon apparaît historiquement dans d’autres traits encore : On a écrit récemment, à propos de l’agonie à Gethsé- mani : « Il y a là un mystère inconcevable et ineffable : le Fils de l’homme, le Fils de Dieu fait homme, souffre devant son Père et accepte de mourir ». « Il faut souligner enfin à quel point cette scène est historique... Le fond du récit est une expérience certainement vécue. Des savants en ont douté, disant qu’il s’agissait d’une légende inventée. Mais comment aurait-on osé inventer une scène si troublante pour la foi : la peur de Jésus devant la mort ? Si cette scène a été racontée, c’est qu’elle est vraie 516 ».

	Or, dans cette agonie, nous n’assistons pas seulement au trouble de Jésus devant la mort : nous l’entendons s’en remettre à la volonté du Père : « Cependant, pas ce que je veux, mais ce que tu veux » (Mc 14, 36), remise dont l’Epître aux Hébreux confirme sans doute l’authenticité quand elle écrit : « C’est lui qui aux jours de sa chair, ayant présenté, avec une violente clameur et des larmes, des implorations et des supplications à celui qui pouvait le sauver de la mort, et ayant été exaucé en raison de sa piété, tout Fils qu’il était, apprit, de ce qu’il souffrit, l’obéissance ; après avoir été rendu parfait, il est devenu pour tous ceux qui lui obéissent principe de salut étemel » (He 5, 7-9). Enfin, il y a le cri de Jésus mourant : «Mon Dieu, mon Dieu, pourquoi m’as-tu abandonné» (Mc 15, 34 ; Mt 27, 46), dont on nous dit « Cette parole est authentique ; jamais les chrétiens n’auraient inventé une parole si tragique, si dure517 » ; mais on fait précéder cette remarque d’un commentaire : « La détresse réelle de Jésus légitime cette parole, mais il faut remarquer encore un point important : cette phrase est une parole de l’Ecriture, le premier verset du psaume 22 qui a donné tant de traits au récit de la Passion. Lorsque Jésus prononce cette parole, il ne l’invente pas de lui-même, il veut montrer que l’Ecriture s’accomplit en lui, que le psalmiste annonçait sa propre plainte. De plus, ce psaume 22 qui commence dans l’angoisse s’achève dans la confiance. Or, pour les anciens lecteurs juifs et chrétiens, un texte cité évoque le passage qui suit. Les gens savaient alors l’Ecriture par cœur ; le début suffit pour engager tout le psaume. Et le dernier tiers du psaume 22 exprime la confiance finale du malheureux : « J’annoncerai ton nom à mes frères, en pleine assemblée je te louerai... Car il n’a point méprisé ni dédaigné la pauvreté du pauvre... mais invoqué par lui il l’écouta» (Ps 22, 23-25). Jésus laisse entendre ainsi qu’après la détresse viendra le salut, après la souffrance viendra le triomphe. Il sanctifie nos plaintes par sa propre plainte, mais sa confiance en Dieu reste entière 518 ».

	Ces quelques moments très sûrs d’authenticité n’ont été avancés qu’à titre d’exemples. Tels quels, ils autorisent ce jugement : l’adulte 

	cultivé est à même de constater, avec une certitude suffisante que le Jésus de l’histoire a présenté les indices d’une présence en lui de l’union à Dieu dont il se fait le messager et par là même de déchiffrer en ce Jésus le signe « commun et fondamental » que réclame la justification de la foi. S’il ne croit pas encore, il est, du moins, fermement invité à croire. Et s’il est croyant, il trouve dans la contemplation de son Seigneur « abandonné » le motif le plus puissant pour confirmer la foi qu’il a déjà : Jésus, tel qu’il est devant son Père, porte en soi son propre signe, sa propre preuve, sans avoir besoin de renvoyer à ses « œuvres », comme, au reste, il l’a insinué lui-même : « Croyez- m’en, je suis en le Père et le Père est en moi ; ou du moins croyez-le à cause des œuvres mêmes» (Jn 14, 11)30. Ce n’est donc pas en vain que le regard du chrétien remonte et s’attarde, chaque matin, à la vie et à la croix de Jésus, pour y découvrir, dans une incarnation visible, dans une forme concrète infiniment émouvante, le message de don et d’amour adressé par Dieu à toute l’humanité en son Fils. « Il nous faut essayer de nous introduire toujours plus intimement et très calmement dans la vie, les paroles, les actes, les souffrances et la mort de Jésus, pour reconnaître ce que Dieu promet et ce qu’il réalise519 ». Nous aimons à citer ces lignes qu’écrivait Bonhoeffer dans sa prison de Tegel, parce que nous y trouvons, non sans surprise, sous une plume protestante, la reconnaissance d’un signe de crédibilité en Jésus : les promesses de Dieu, la révélation de Dieu ne sont pas seulement sur les lèvres de Jésus, elles sont incorporées dans sa vie et dans ses actes, où il nous est possible de les rejoindre, pour fortifier notre foi. Et en conséquence : « si la terre a été jugée digne de porter l’homme Jésus-Christ, si un homme comme Jésus a vécu, alors il vaut la peine que nous vivions, nous les autres hommes. Si Jésus n’avait pas vécu, alors notre vie n’aurait pas de sens, malgré tous les hommes que nous connaissons, vénérons ou aimons 520 ». Et qu’on ne dise pas que le chrétien, dans cette remontée vers Jésus, ne cherche à atteindre que le Christ ressuscité et toujours vivant, dans une indifférence absolue au Jésus d’un passé révolu. Sans doute, le Seigneur auquel il s’unit n’est pas simplement qu’une grande figure de l’histoire, dont il recomposerait les traits, afin de les laisser modeler sa propre vie. Mais pour être visé dans sa présence étemelle, il n’est reste pas moins que le Christ glorieux de la contemplation du chrétien est toujours appréhendé, par celui-ci, dans sa relation à ses jours terrestres, et notamment à son mystère pascal, à son acceptation 

	
de la mort en vue de la Vie. Et sans doute encore, dans cette méditation sur le passé commémoré du Sauveur, le chrétien ne cherche pas directement à fonder sa foi, il veut avant tout la nourrir ; mais il ne la nourrit pas, sans la fortifier devant sa raison même, sans intensifier et approfondir la perception du grand signe Jésus qui la justifie.

	Nous croyons avoir ainsi établi la possibilité objective, assez largement répandue, de trouver, dans l'événement historique de Jésus, l’expression concrète de son message, suffisante pour constituer une raison de croire. Mais il nous reste à attirer l’attention sur une condition subjective essentielle. Le Jésus de l’histoire n’exercera pas sa force probante sur celui qui ne le regarderait qu’en spectateur neutre et totalement désengagé. Il ne suffit pas au lecteur des Evangiles qu’il en recueille les données historiques incontestables ; il faut qu’il assume personnellement la souffrance et la mort du Christ ; il doit refaire en lui-même, au moins initialement, l’expérience de l’abandon à la mort pour la vie, ou pour mieux dire, de la remise de soi à Dieu pour sa propre résurrection et pour sa vie ; il doit accepter de se distancer de soi-même, et de renoncer à tout appui mondain, pour ne plus se confier qu’en Dieu seul.

	On s’en convaincra aisément si l’on prend la peine de réfléchir au caractère de valeur, que doit offrir le message divin et son expression concrète dans le Christ, pour se faire accepter par l’homme. Certes, nous avons dit de ce message que pour se laisser accueillir dans une foi vraie, il doit se présenter comme mystère non rigoureusement prouvable, comme dépassant, du moins quant à son existence, les possibilités créatrices de la raison humaine. Mais, par ailleurs, il faut que, dans sa transcendance même, il montre aussi sa correspondance à l’ouverture de notre esprit ; dans le langage du P. de Broglie, nous dirions que la doctrine, en elle-même et dans son incarnation concrète, doit manifester son excellence521, c’est-à-dire sa souveraine bonté, son aptitude à fournir à notre esprit et à notre action les principes d’une valorisation authentique. Autrement, comment pourrait-il nous obliger, dicter un devoir d’obéissance ? Privé de toute valeur humaine, il ne nous concernerait pas, et nous serions pleinement fondés à le négliger.

	Or, à quelles conditions l’homme est-il capable de porter sur une réalité quelconque un jugement de valeur ? Il faut qu’il s’y perçoive incliné ; cette perception peut ne pas être réfléchie ; du moins faut-il qu’elle soit vécue ; nous ne prononçons d’une chose qu’elle est valable et bonne pour nous, que dans la conscience exercée du mouvement qui nous porte vers elle ; et si, pour une raison quelconque, nous résistons moralement à ce mouvement, à cette impulsion, nous nous fermons par là même à la possibilité de la reconnaître. Cela s’applique à nos recherches présentes. Il s’agit, pour l’homme qui cherche, de percevoir la valeur du message, dans l’expression concrète qu’il s’est donnée en Jésus : message de communication absolue de Dieu, à travers la souffrance et la mort ; comment le pourrait-il s’il ne s’y sent pas incliné, et si, surtout, par une prise de position philosophique ou morale, il dénie d’avance toute vérité à la possibilité même de la résurrection dans la mort ? A dire vrai, n’allons pas jusqu’à exiger un engagement libre positif pour la valeur de l’abandon à Dieu ; cet engagement, nous ne le donnons vraiment que dans la foi ; mais préalablement à la foi, il faut qu’il y ait au moins une inclination non volontairement refusée ; sans elle, pas de saisie possible du message dans sa bonté efficace ; avec elle, nous voilà en mesure d’apprécier l’excellence du message, en lui-même et dans son expression concrète, et de saisir la force persuasive du signe historique qu’est Jésus. « La vérité de Dieu, écrit Karl Rahner, ne brille que dans les esprits qui, non contents de la contempler, l’aiment et lui ouvrent h porte de leur cœur ; son éclat ne resplendit qu’aux regards assez courageux pour se porter toujours plus haut522». On entend bien : la contemplation des données objectives de la vérité divine ne suffit pas ; il y faut un certain amour523.

	Cette requête d’une connivence du sujet avec la vérité est sans doute un des éléments les plus valables de ce qu’on appelle l’interprétation existentiale. On connaît la règle tout à fait générale que celle-ci énonce : le sens inscrit dans les événements de l’histoire humaine ne peut qu’échapper au spectateur privé de tout lien existentiel avec eux. « Les monuments du passé ne nous parlent du fond de la réalité qui leur a donné naissance que si (et dans la mesure où) nous-mêmes sommes informés par notre propre expérience de la problématique, de l'indigence et de l'insécurité en définitive insurmontable qui constituent le fond et l’abîme de notre-être-dans-le-mon- de524 ». C'est en application de cette règle à l’interprétation du message chrétien que Bultmann a écrit ces mots si souvent cités : « Croire à la Croix du Christ, cela ne veut pas dire contempler un événement mythique qui se serait accompli en dehors de nous et de notre monde, qu’on pourrait considérer objectivement et que Dieu compterait en notre faveur ; mais croire à la Croix, cela veut dire prendre sur soi la Croix du Christ comme sa propre croix, se laisser crucifier avec lui525 ». Ces lignes de Bultmann, dans la mesure où elles impliquent le refus d’une valorisation de la mort objective du Christ comme d’une mort pour nous, ne sont certes pas acceptables par le croyant catholique ; et il ne manque pas d’exégètes contemporains pour affirmer qu’elles ne sont même pas fidèles à une lecture critique des textes : ainsi J. Jeremias estime pouvoir établir fermement par la seule méthode historique que Jésus lui-même a donné à sa mort le sens d’ime expiation substitutive526 ; mais si elles se bornaient à dire que, précisément pour confesser la valeur de la Croix du Christ, il faut l’assumer soi-même existentiellement, « se laisser crucifier avec lui », en ce sens, il n’y aurait rien à y reprendre ; et tout au contraire, il faudrait positivement reconnaître qu’elles ne font qu’énoncer un des éléments constitutifs de la foi. Or, ce qui vaut de la foi vaut aussi du jugement de crédibilité qui la commande et, en la commandant, entre dans sa genèse : celui-là seul percevra le Christ comme signe de crédibilité et comme fondement de la foi, qui aura commencé à pressentir en soi-même, dans une sollicitation à laquelle il ne se dérobe pas, le sens et la valeur du message de la vie par la Croix.

	Eegenhoven - Louvain      L. MalEVEZ, SJ.
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Le chapitre des paraboles

	Mt 13, 1-52, Mc 4, 1-34 et Le 8, 4-18 se présentent dans la Synopse comme trois versions d’un même épisode de l’enseignement de Jésus. De l’une à l’autre les différences sont considérables. Différences d’abord dans la quantité : en face des 52 versets de Mt, on n’en trouve que 34 chez Mc et 15 seulement chez Le ; au lieu des sept paraboles de Mt, Mc n’en rapporte que trois, et Le une seule. Les différences entre les trois rédactions ne sont pas moins grandes en ce qui concerne la signification qu’elles attachent à cette page de l’Evangile. Le meilleur moyen de saisir l’optique particulière de chacune de ces versions nous paraît être d’étudier attentivement leur structure littéraire ; la manière dont les évangélistes ont organisé les matériaux qui leur étaient parvenus est très révélatrice de l’idée qu’ils se font de l’enseignement contenu dans cette section.

	Nous croyons que les rédactions de Mt et de Le s’expliquent assez bien et prennent tout leur relief si on les compare à celle de Mc, tandis que le texte de Mc ne peut guère s’expliquer à partir de ses parallèles. Il convient donc d’examiner Mc pour lui-même ; c’est par là que nous commencerons. Nous nous occuperons ensuite de Le, notablement plus court, et cependant assez proche de Mc. Nous terminerons par le grand discours de Mt.

	I. — LA VERSION DE MARC

	Pour bien comprendre le travail de l’évangéliste dans la composition de ce chapitre, il serait fort utile de se rendre compte des matériaux dont il disposait. L’analyse du texte a conduit les exégètes à différentes hypothèses.

	
	a) Certains d’entre eux croient pouvoir déterminer l’existence d’une source à laquelle Mc aurait ajouté divers compléments. Ainsi W. Marxsen527 pense que la source comprenait les w. 2a. 3-8. 9. 10. 13-20. 26-29. 30-32. 33. 34b ; Mc aurait ajouté les w. 1. 2b. 11-12. 21-23. 24-25. 34a. J. Gnilka528 attribue à la source les w. 3-8. 10. 13-20. 33-34 et considère comme additions de l’évangéliste les w. 1-2. 9. 11-12. 21-25. 26-29. 30-32.

	b) V. Taylor 529 croit discerner la présence de deux sources distinctes : d’abord une source narrative, déjà présente en 3, 7-12 et se continuant en 4, 1-9. 33-34, puis de 4,35 à 5,43 ; une autre source, contenant des enseignements du Seigneur, aurait fourni 3, 13-15 et se continuerait en 4, 10-32.

	c) J. Jeremias 1 a propose une hypothèse un peu plus subtile, qui a été reprise, avec quelques changements, par E. Linnemann530, puis par E. HaenchcnG. On distingue ici'trois étapes dans la formation du chapitre. Au stade primitif, celui de la tradition orale, la parabole du semeur (w. 3-9) était suivie de celles de la semence qui pousse toute seule et du Grain de sénevé (26-29 et 30-32). Une première composition littéraire ajoute un cadre (vv. 2 et 33) et l’interprétation de la parabole du semeur (w. 13-20) introduite par une question des disciples (v. 10). En reproduisant ce document, l’évangéliste remanie les indications qui servent de cadre (vv. 1-2 et addition du v. 34) ; il introduit les w. 11-12, retouchant pour cela les vv. 10 et 13 ; il ajoute également les sentences reproduites aux vv. 21-23 et 24-25 531.



	Ce rapide aperçu montre que nous ne nous engageons pas sur un terrain vierge ; nous tâcheront de tracer notre chemin en tirant profit des observations de nos devanciers.

	
		L’auditoire de Jésus.



	Les indications données au début et à la fin de la section décrivent la scène avec toute la netteté désirable et d’une façon parfaitement cohérente. D’après 4, 1-2, Jésus est assis dans une barque à courte distance du rivage où se presse la foule, et il enseigne en paraboles ; la finale explique qu’après avoir annoncé la parole aux gens par ses paraboles (w. 33-34), Jésus laissa la foule en faisant immédiatement partir la barque vers le large (w. 35-36).

	On peut ajouter qu’au v. 1 l’emploi de l’adverbe xâXiv, « de nouveau», si familier à Mc, montre que l’évangéliste rattache consciemment le chapitre à la notice qu’il avait donnée un peu plus haut, en 3, 7-12 : les foules qui accouraient vers Jésus étaient si nombreuses « qu’il dit à ses disciples de tenir une barque à sa disposition à cause de la foule, pour ne pas en être pressé » (3, 9). La barque de 4, 1. 36 est celle qui avait été préparée en 3, 9 (et que l’on retrouve en 5,21), et la « foule très nombreuse » de 4, 1 est celle que faisait prévoir la « multitude nombreuse » de 3, 7-8, à cause de laquelle Jésus avait fait préparer une barque. Ce n'est donc pas sans raison que V. Taylor imagine un état antérieur du texte où 4, 1 ss suivait immédiatement la notice de 3, 7-12, qui semble en constituer l’introduction naturelle.

	Au milieu de ces indications qui se rapportent toutes à la même scène, le v. 10 du ch. 4 introduit une note discordante : les disciples interrogent Jésus à l’écart (Kœtà pôvaç), lorsqu’ils sont seuls avec lui. La scène ne peut plus être ici celle de la barque dans laquelle Jésus est assis en face de la foule ; ce v. 10 suppose, pour les explications qui suivent, une situation différente de celle qui sert de cadre à l’ensemble du chapitre. Il faut donc faire place, au milieu des enseignements destinés à la foule, à des explications réservées à un petit groupe. Mais l’évangéliste a omis de signaler le point où ces explications se terminent et où l’on reprend l’enseignement donné à la foule. Il semble nécessaire de déterminer ce point et de délimiter la section qui ne relève pas du cadre donné à l’ensemble du chapitre.

	
		Les explications données à Vécart



	Il est clair que la déclaration des w. 11-12, faisant immédiatement suite à la question posée par l’entourage de Jésus, est censée faite à l’intention de cet entourage seulement. Il faut aussi réserver aux disciples seuls l’interprétation de la parabole du semeur : le v. 13 montre bien qu’il s’agit encore d’une réponse à la question du v. 10. Viennent ensuite deux petits groupes de sentences (w. 21-23 et 24-25) qui font figure de compléments aux explications précédentes et qui, par leur contenu, s’appliquent mieux aux disciples qu’à la foule. L’aparté commencé au v. 10 devrait donc se prolonger jusqu’au v. 25.

	Les w. 26-29 et 30-32 rapportent deux petites paraboles qui, s’ajoutant à celles du semeur, justifient la remarque finale : « C’est par beaucoup de paraboles semblables qu’il leur annonçait la parole, selon ce qu’ils pouvaient entendre... » (v. 33). Cette remarque suppose que l’évangéliste a conscience d’avoir cité plusieurs paraboles prononcées par Jésus à l’adresse de la foule. C’est donc avec le v. 26 que l’on reviendrait à la situation indiquée dans l’introduction et la finale du chapitre. Les w. 10-25 seraient, dans la pensée de Mc, une parenthèse destinée au petit groupe de ceux qui entouraient Jésus.

	Une curieuse observation stylistique semble pouvoir confirmer cette conclusion. Les différentes parties du discours introduit par la question du v. 10 sont amenées au moyen de la formule de raccord habituelle à Mc : « Et il leur disait» (w. 11. 21. 24), ou : «Et il leur dit» (au présent : v. 13). En revanche, la formule de raccord pour les matériaux qui font partie de la prédication à l’intention de la foule est tout à fait insolite chez Mc, qui ne l’emploie qu’ici : «Et



	


il disait» (sans pronom démonstratif : w. 9. 26. 30). Cette anomalie fait penser à l’emploi d’une source qui groupait tout ce qui est dit pour la foule : w. 3-8. 9. 26-29. 30-32. Les w. 10-25 appartiendraient à une couche rédactionnelle plus récente.

	
		Un schéma rédactionnel



	W. Marxsen532 a attiré l’attention sur le fait que la structure de Mc 4, 1-20 correspond à celle de 7, 14-23. La confrontation des deux passages est suggestive :

	

	Mc 4

	1-2 (enseignement à la foule)

	2b Et il leur disait :

	3a Ecoutez !

	3-8 (parabole du semeur)

	9 Et il disait :

	Entende qui a des oreilles pour entendre !

	10 Et lorsqu'il fut à l'écart, ceux qui l’entouraient avec les Douze l’interrogeaient sur les paraboles

	13 Et il leur dit :

	Vous ne saisissez pas cette parabole ? Comment comprendrez- vous toutes les paraboles ?

	14-20 (interprétation de la parabole)

	Mc 7

	14 Et appelant de nouveau la foule, il leur disait :

	Ecoutez-moi tous et comprenez !

	15 (logion parabolique)

	16 (v. 1 : Si quelqu’un a des oreilles pour entendre, qu’il entende !)

	17 Et lorsqu’il fut entré à la maison, loin de la foule, ses disciples l’interrogeaient sur la parabole

	18 Et il leur dit :

	Etes-vous à ce point sans intelligence ? Ne comprenez-vous pas que...

	18b-23 (interprétation du logion)

	Le parallélisme des deux développements est frappant ; il témoigne du même procédé pour articuler sur un enseignement parabolique destiné à la foule une interprétation réservée aux disciples. Il serait invraisemblable que Mc lui-même ait créé cette interprétation ; invraisemblable aussi qu’elle se soit transmise séparément de la parabole qu’elle explique. Il est donc permis de penser que ces deux morceaux, au moins pour leur marche générale, possédaient déjà leur structure caractéristique dans la forme où ils sont parvenus à l’évangéliste.

	Une autre constatation se dégage de la comparaison : la déclaration des w. 11-12 du ch. 4 n’entre pas dans le schéma de la composition. Ce serait un indice de leur appartenance à une couche rédactionnelle plus récente ; en pratique, leur insertion devrait être attribuée à l’évangéliste. Mais cette insertion a nécessité de petites retouches au v. 10 et au v. 13. C’est sans doute en raison d’une retouche de ce genre que la question du v. 10 concerne, non pas simplement la signification de la parabole du semeur (cfr 7, 17), mais « les paraboles », au pluriel : on voit ainsi passer au premier plan le problème de la raison d’être du procédé parabolique. Au v. 13, l’introduction à l’interprétation de la parabole du semeur a dû tenir compte de l’élargissement des perspectives provoqué par l’addition des w. 11-12 : « Vous ne saisissez pas cette parabole ? Comment alors comprendrez- vous toutes les paraboles ? »

	Il semble donc que Mc a connu les matériaux dont est composé le chapitre non pas dans la forme ancienne qui groupait les w. 3-8. 9. 26-29. 30-32, mais déjà augmentés des w. 10 et 13-20. Le document qui lui a transmis cette forme intermédiaire possédait sans doute une introduction précisant que la parabole du semeur était adressée à la foule ; dans leur état actuel, cependant, les w. 1-2 doivent être attribués à l’évangéliste, qui a développé l’introduction antérieure pour assurer un meilleur rattachement de la section à l’ensemble de sa narration. C’est lui aussi qui a ajouté les w. 11-12, en faisant dans les w. 10 et 13 les retouches nécessaires pour faciliter cette insertion. Il faut lui attribuer encore l’addition des w. 21-23 et 24-25, ces deux petits groupes de sentences qui, venant d’ailleurs, paraissent avoir été regardés par lui comme fournissant un complément utile à la déclaration des w. 11-12 : il s’agissait de souligner la responsabilité de ceux qui ont reçu le privilège de la révélation du mystère du Royaume. Enfin les w. 33-34, au moins dans leur état actuel, sont attribuables à l’évangéliste, qui revient ici sur le thème des vv. 11-12 (cfr v. 34).

	
		Le point de vue de Marc



	Il est clair que Mc n’attache pas une importance égale aux trois paraboles qui entrent dans son ch. 4. La première, avec l’interprétation qui en est donnée, retient toute son attention ; les deux autres ne sont guère plus qu’un appendice. Le point de vue de l’évangéliste, dans l’intérêt qu’il porte à la parabole du semeur et à son interprétation, ressort du logion qu’il a inséré entre la parabole et les explications : l’intelligence de cette parabole particulière lui importe beaucoup moins que l’emploi par Jésus d’un procédé d’enseignement qui ne permet pas aux auditeurs de saisir ce qu’il veut dire. Aux yeux de Marc, l’essentiel est là ; la parabole et son interprétation ne sont plus que l’occasion et l’illustration de ce problème : comment se fait-il que, dans sa prédication aux foules, Jésus parle un langage qu’elles ne comprendront pas, et qu’il réserve ses explications à un petit groupe de privilégiés. Dans la perspective de l’évangéliste, les w. 11-12 ne constituent donc pas une parenthèse accessoire, une réflexion secondaire, et c’est précisément là qu’il faut chercher la clé de tout le chapitre.

	Pour saisir la portée exacte du logion dans la pensée de Mc, il est clair qu’on doit tenir compte du contexte où Mc a choisi de l’insérer : contexte général de renseignement en paraboles, contexte immédiat de la parabole du semeur et de son interprétation ; il importe aussi, et peut-être davantage, de ne pas isoler ce logion des précisions complémentaires apportées par l'évangéliste aussitôt après l’interprétation du semeur (w. 21-25) 533 et dans la conclusion du chapitre (w. 33-34).

	D’après Jeremias534, Mc aurait inséré les w. 11-12 à cet endroit tout simplement parce qu’il y voyait le mot « paraboles » ; le malheureux ne s’est pas rendu compte que le mot y est employé dans un sens tout différent de celui qu’il a lorsqu’on parle des paraboles racontées par Jésus. Il est clair qu’au v. 11 TrapapoXi] ne peut signifier autre chose que « propos énigmatique ». Mais ailleurs ? Jeremias a lu Jülicher et sait parfaitement qu’une parabole est un moyen pédagogique de rendre un enseignement plus accessible aux auditeurs grâce à l’emploi d’images qui leur sont familières. Encore faut-il se demander si Marc comprend le mot 7capaPoXf| dans le même sens que Jülicher 535. Ne voit-il pas plutôt dans la parabole une forme de langage où l’on parle d’une chose alors qu’il s’agit d’une autre ? Une transposition est nécessaire, et y réussir n’est pas facile536. La parabole apparaît ainsi comme une révélation obscure et voilée, qui appelle une interprétation537. En faisant appel à la déclaration des w. 11-12 à propos d’un enseignement en paraboles, Mc n’a donc pas commis l’erreur qu’on lui prête ; l’idée qu’il se fait des paraboles n’est pas celle de Jülicher, et elle est suffisamment cohérente538.

	Les w. 11-12 définissent le but de l’enseignement parabolique : alors que Dieu accorde aux disciples de Jésus le secret du Royaume, tout devient16 énigmes pour ceux du dehors, afin qu’ils ne puissent ni saisir ni comprendre, de peur qu’ils ne se convertissent et que Dieu ne leur pardonne. Les conjonctions finales, « afin que » et « de peur que», embarrassent Jeremias539, qui cherche à en atténuer la dureté : « afin que » introduit des formules qui viennent d’Is 6, 9-10 et devrait se comprendre « afin que s’accomplisse ce qui est écrit... » ; « de peur que » pourrait signifier « à moins que »540. Ces explications vont à l’encontre de l’orientation du texte. Il convient plutôt de souligner que la finalité dont il est question dans ces lignes concerne le but poursuivi, non pas directement par Jésus lui-même, mais par Dieu, sujet réel de toute cette déclaration. C’est Dieu qui, accordant aux disciples la révélation du Royaume, la refuse à ceux du dehors ; l’enseignement parabolique de Jésus est le moyen par lequel Dieu exerce son jugement contre le peuple qu’il veut aveugler.

	L’optique de cette déclaration correspond fort bien à la conception générale du deuxième évangile, que Martin Dibelius définissait comme le « livre des épiphanies secrètes 541 ». Mc souligne avec insistance le souci qu’a Jésus de faire taire ceux qui l’ont reconnu : les démons (1, 25. 34 ; 3, 12), les miraculés (1, 44 ; 5, 43 ; 7, 36 ; 8, 26), les disciples (8, 30 ; 9, 9). Jésus se révèle, mais au profit de ses disciples ; l’économie de l’évangile est centrée sur leur formation progressive, leur faisant d’abord découvrir la messianité de Jésus (8, 29), leur apprenant ensuite la nécessité de ses souffrances. La révélation n’est pas pour la foule ni pour les adversaires.

	Il y a là une vue théologique qu’il semble assez normal de mettre en rapport avec la situation concrète de l’Eglise à l’époque où l’évangile est composé. Il est clair à ce moment que, dans son ensemble, le peuple juif est resté en dehors de l’économie chrétienne du salut. L’incrédulité d’Israël aurait-elle donc mis en échec le dessein de Dieu ? On se convainc du contraire. Comme autrefois la mission d’Isaïe, celle de Jésus a été une mission d’aveuglement à l’adresse d’un peuple déjà condamné par Dieu. C’est pourquoi, comme Isaïe, Jésus a dû tenir un langage qui ne serait pas compris par ses auditeurs. On rend compte ainsi de l’emploi du procédé parabolique, qui permettait de réserver la révélation à un groupe de privilégiés en excluant la masse. Le chapitre des paraboles devient une illustration de cette théologie qui reconnaît dans le ministère de Jésus l’action de Dieu exerçant son jugement en enfonçant irrémédiablement dans son aveuglement un peuple déjà aveuglé.

	
		— LA VERSION DE LUC



	
		Le cadre rédactionnel542



	Le 3, 1 - 6, 19 suit assez bien l'ordonnance de Mc 1, 1-3, 19. Arrivé à ce point, Le omet Mc 3, 20 - 30 (accusations portées contre Jésus par les siens et par les scribes ; Le estime sans doute ces informations peu utiles pour ses lecteurs) et en profite pour insérer un ensemble de renseignements qui lui viennent d’une autre source (Le 6, 20-7, 50). Au moment de rejoindre Mc, il compose une introduction (8, 1-3) qui ouvre une grande section de la narration évangélique : le ministère itinérant de Jésus en Galilée (jusque 9, 50 ; avec 9, 51, c’est le départ pour Jérusalem). Reportant à plus tard l’épisode de la vraie parenté de Jésus (Mc 3, 31-35 = Le 8, 19-21), il aborde immédiatement l’enseignement en paraboles (8, 4-18).

	Comme en Mc 4, 1, Jésus prend la parole devant une foule nombreuse (Le 8, 4). Mais la scène est toute différente. Du tableau montrant Jésus assis dans une barque pour enseigner la foule qui se presse sur le rivage Le a déjà fait l’introduction de l’épisode de la pêche miraculeuse (5, 1-3). En 6, 17, il avait omis les indications de Mc 3, 7 - 9 situant la scène au bord de la mer et présentant la barque dont Jésus se sert en 4, 1. En Le 8, 4, on se trouve quelque part en chemin, où Jésus s’adresse à la foule qui accourt de partout.

	Jésus raconte à cette foule la parabole du semeur (8, 5-8). Les disciples l’interrogent ensuite sur le sens de cette parabole (v. 9). Le prend soin de supprimer l’indication de Mc 4, 10, suivant laquelle la question est posée à Jésus se trouvant à part. Si le développement qui suit se présente comme une réponse destinée directement aux disciples, il ne semble pas que Le accepte d’écarter la foule ; elle est toujours là, la mention qui en est faite au moment où Jésus achève sa réponse (v. 19) ne suppose aucun changement de scène. Le imagine volontiers qu’un enseignement visant des auditeurs déterminés est aussi entendu par d’autres543 ; il semble que ce soit bien ainsi qu’il voit aussi les choses à cet endroit. On ne trouve donc plus chez lui la séparation et l’antithèse si fortement soulignées chez Mc entre ce qui est destiné à la foule et ce qui est réservé aux disciples.

	Arrivé au terme des explications concernant la parabole de semeur (Le 8, 18 correspond à Mc 4, 24-25), Le laisse de côté les deux paraboles supplémentaires (Mc 4, 26 - 34) pour terminer par l’épisode de la vraie parenté de Jésus (Le 8, 19-21), qui se trouvait chez Mc juste avant le chapitre des paraboles (3, 31 -35). La transposition va de pair avec un changement très significatif dans la rédaction des derniers mots. D’après Mc, les vrais parents de Jésus, c’est « quiconque fait la volonté de Dieu » ; d’après Le, « ce sont ceux qui écoutent la parole de Dieu et la font (la mettent en pratique) ». Ce n’est sans doute pas par hasard que Le reprend à cet endroit la manière dont il s’était exprimé dans l’interprétation de la parabole du semeur (8, 14 : «ce sont ceux qui ont entendu ... ; v.' 15 : «ce sont ceux qui, ayant entendu la Parole ..., la retiennent»). L’épisode des w. 19 - 21 n’est pas seulement étroitement lié à l’enseignement relatif au semeur ; nous pensons qu’il en constitue la véritable conclusion.

	C’est après le v. 21 qu’on assiste à un changement de scène. Alors que chez Mc on gagne immédiatement la haute mer « ce jour-là, le soir venu» (v. 35), dès que Jésus a achevé d’instruire les foules, Le témoigne d’une volonté très nette de séparer de ce qui précède l’épisode de la tempête apaisée, qui commence par l’indication intentionnellement vague : «Or il arriva, un de ces jours, et lui monta dans une barque ...» (8, 22). La coupure que marque le v. 22 montre à nouveau que, dans la pensée de l’évangéliste, la péricope de la parabole du semeur s’étend jusqu’au v. 21.

	
		La parabole de la semence544



	Au début de la parabole, Mc et Mt écrivent que « le semeur est sorti pour semer » ; Le tient à préciser tout de suite : « pour semer sa semence» (8, 5). Dans l’interprétation, là où Mc explique : «Le semeur sème la parole », Le ne mentionne même plus le semeur : « La semence est la parole de Dieu » ( v. 11). A ses yeux, le personnage du semeur n’a aucune importance ; alors que sa conduite était sans doute décrite par Jésus pour faire comprendre à ses auditeurs la conduite de Dieu, l’attention se concentre à présent sur la semence et le sort qui lui est fait, c’est-à-dire sur la parole de Dieu et les différentes manières dont elle est reçue par les hommes.

	Les retouches pratiquées dans le récit parabolique (w. 5-8) ne sont pas très significatives ; on constate surtout une tendance à abréger, témoignant du peu d’intérêt que Le, citadin, porte aux choses de la campagne.

	Au v. 9, la question des disciples concerne, non plus l’emploi des paraboles en général, mais simplement la signification de la parabole qu’on vient d’entendre. Du coup, le logion sur le but des paraboles (v. 10) fait figure de remarque préliminaire : à peine plus qu’une parenthèse. Le logion se compose de deux parties : dans la première, qui affirme le privilège des disciples, les 8 mots de Mc deviennent 9 chez Le ; dans la seconde, où il s’agit de l’aveuglement des autres, 13 mots seulement chez Le au lieu des 26 de Mc. De toute évidence. Le atténue l’aspect négatif de cette déclaration ; bien plus, la finale, qui exprime l’intention d’exclure du salut, est reportée au v. 12, devenant ainsi l’intention non plus de Dieu mais du diable. La correction est énergique ! Notons enfin que ce logion n’a plus rien à voir avec le procédé parabolique ; il justifie ici l’acceptation de Jésus, qui consent à expliquer la parabole aux disciples qui l’interrogent.

	C’est dans l’interprétation de la parabole (w. 11-15) que les interventions de l’évangéliste deviennent vraiment révélatrices d’une pensée personnelle. Parmi les auditeurs de la parole de Dieu, il reconnaît d’abord ceux qui ne croient pas et ceux qui ne croient que pour un temps (w. 12 et 13). La première réponse à faire à la parole de Dieu est d’y croire ; et c’est Le qui a tenu à mentionner ici la foi, dont il n’est pas question dans les versions parallèles. Mais la foi ne suffirait pas sans la persévérance, et c’est sur ce point que l’évangéliste met tout l’accent. Les deux retouches les plus caractéristiques à cet égard sont celles du v. 13 et du v. 15. Le v. 13 parle de ceux qui « font défection au temps de l’épreuve» ; le v. 15 leur oppose « ceux qui, ayant entendu la Parole avec un cœur beau et bon, la retiennent et portent du fruit avec constance». Les parallèles ne parlent ni du « temps de l’épreuve », ni de la « constance » nécessaire pour porter du fruit. On voit l’insistance de Le : il ne suffit pas d’écouter la parole de Dieu et d’y croire si on n’a pas la constance suffisante pour lui faire porter du fruit à travers toutes les difficultés de la vie.

	A l’interprétation de la parabole, Mc a4 ajouté quelques sentences (4, 21-25) qu’il met en rapport avec le logion sur le but des paraboles (4, 11 - 12). Le suit son modèle, mais sans servilité. Il commence par supprimer les raccords (« Et il leur disait ») et obtient ainsi un discours qui se continue sans interruption. Il omet la sentence sur la mesure (Mc 4, 24 b c), qu’il a déjà rapportée en 6, 38.

	La relation s’établit chez lui entre ces sentences et non plus le logion sur le but des paraboles, mais l’interprétation de la parabole. Au v. 16, il ne se contente pas d’écrire qu’on met la lampe sur le lampadaire ; il précise : «afin que ceux qui entrent voient la lumière». Comme dans l’interprétation de la parabole, Le s’intéresse aux effets pratiques. Le v. 18 porte une retouche beaucoup plus significative encore. Là où Mc disait : « Prenez garde à ce que vous entendez », Le écrit : « Prenez donc garde à la manière dont vous entendez ». La question qui se pose n’est pas tant celle de savoir ce qu’on entend, mais celle de la manière dont il faut écouter : la parole de Dieu doit être écoutée de telle manière qu’elle puisse porter du fruit en celui qui l’écoute. L’optique que traduit l’addition du Tufflç au v. 18 correspond exactement à celle qui caractérise la rédaction lucanienne de l’interprétation de la parabole.

	Nous avons dit les raisons qu’on a de penser que les w. 19-21 se rattachent littérairement à la péricope de la semence. Le v. 21 constitue alors la véritable conclusion de cette péricope : « Ma mère et mes frères, ce sont ceux qui écoutent la parole de Dieu et la mettent en pratique. » C’est précisément la leçon que Le a voulu mettre en valeur dans l’interprétation de la parabole et sur laquelle il est revenu au v. 18 : il ne suffit pas d’entendre (ou d’écouter : c’est le même verbe en grec) la parole de Dieu, il faut la mettre en pratique, lui faire porter du fruit grâce à la persévérance.

	
		Les omissions



	Après avoir mis en lumière le point de vue de Le dans la rédaction de 8, 4- 18 (correspondant à Mc 4, 1 -25), il n’y a plus grande difficulté à rendre compte des raisons qui ont pu l’amener à omettre les matériaux de Mc 4, 26 - 34.

	
	a) La parabole de la semence qui pousse toute seule {Mc 4, 26 - 29) souligne le fait qu’après les semailles le grain pousse et se développe sans que le semeur ait à s’en occuper jusqu’au moment de la moisson : « D’elle-même la terre produit son fruit ». Après avoir insisté sur la nécessité de mettre en pratique la Parole qu’on entend, la nécessité de la recevoir activement pour lui faire porter du fruit, on comprend sans peine que Le ait été arrêté par un texte qui, parlant d’un processus « automatique », s’accordait assez mal avec l’enseignement sur lequel il a mis l’accent.

	b) La parabole du grain de sénevé {Mc 4, 30 - 32) dit l’étonnant pouvoir de cette minuscule semence qui devient une grande plante, mais dont le développement ne suppose aucune intervention, aucun effort, de la part de l’homme. Elle ne serait donc guère en place dans ce contexte ; Le la rapportera plus tard (13, 18-19), d’après une autre source, qui a l’avantage de la joindre à la parabole du levain dans la pâte.

	c) La conclusion de Mc sur la raison d’être du procédé parabolique (4, 33 - 34) ne correspond pas mieux à la perspective de Le dans ce passage ; il ne s’y intéresse pas au procédé d’enseignement employé par Jésus, mais à la manière dont on doit recevoir la parole de Dieu pour en produire du fruit. Il préfère donc substituer à cette conclusion celle que lui suggère l’épisode de la vraie parenté de Jésus : écouter la parole de Dieu ne sert de rien si on ne la met pas en pratique545. Cet enseignement donne sa très forte imité à tout le développement de Le 8, 4-21.



	
		— LA VERSION DE MATTHIEU



	Nous avons proposé en 1959546 une division tripartite de Mt 13 : une première étape de la révélation parabolique est représentée par la parabole du semeur et les explications qui la concernent (13, 1 - 23) ; une deuxième étape est faite de la parabole de l’ivraie au milieu du bon grain suivie, après deux petites paraboles intermédiaires (sénevé et levain), de l’interprétation qui la concerne (w. 24-43) ; la troisième étape comprend les paraboles du trésor, de la perle et du filet, qui ne demandent plus d’explications (w. 44 - 52). Il s’agit des trois étapes d’une initiation progressive amenant les disciples à une intelligence qui leur permet finalement de comprendre les paraboles du premier coup.

	Plus attentif aux idées qu’il découvre dans le texte, P. Bonnard proposait, en 1963547, d’y reconnaître la succession d’une série de thèmes complémentaires : le semeur enseigne que la plantation du Règne de Dieu n’ira pas sans de fortes résistances (13, 1-23) ; le sénevé et le levain affirment que le Règne triomphera de ces résistances (w. 31-33), tandis que l’ivraie et son explication invitent à prendre patience et à ne pas vouloir précipiter le jugement final (w. 24-30 et 36-43). Après quoi le trésor et la perle reprochent aux pharisiens de ne pas vouloir se dessaisir de leurs misérables valeurs religieuses pour entrer dans le Règne inauguré par Jésus (w. 44-46). La parabole du filet conclut le chapitre en reprenant le thème de l’ivraie (w. 47 - 50) 28.

	A quelques nuances près, nous adopterons ici les conclusions d’une étude très attentive publiée en 1965 par F. Van Segbroeck548, qui reconnaît dans le chapitre deux grandes parties parallèles, procédant en trois étapes qui se correspondent d’une partie à l’autre.

	
		— La section du semeur (13, 1-23)



	
		La parabole racontée aux foules (vu. 1-9)



	La scène décrite dans les w. 1-2 correspond à celle qu’on trouve dans le parallèle de Mc. Mt amplifie un peu le début : « En ce jour-là, sortant de la maison, Jésus s’assit au bord de la mer» ; l’intention semble être de mieux détacher de ce qui précède l’épisode qu’on aborde : il commence une nouvelle étape dans le récit.

	Dès cette introduction Mt a pratiqué une retouche significative. Mc insistait sur «l’enseignement» donné par Jésus aux foules, répétant trois fois le mot : «Et de nouveau il se mit à enseigner... Et il leur enseignait beaucoup de choses en paraboles, et il leur disait dans son enseignement». Mt élimine complètement ce mot ; il se contente d’écrire : « Et il leur parla de beaucoup de choses en paraboles» (v. 3). Chez Mt, Jésus se contente de «parler» ; on évite de dire qu’il « enseigne ». La suite montrera précisément que les foules ne comprennent pas ce que Jésus veut leur dire ; dans ces conditions, Mt estime qu’on ne peut pas parler d’un « enseignement549 ».

	Le récit parabolique lui-même ne montre pas de retouches qui permettraient de saisir une préoccupation théologique particulière.

	
		La raison d’être des paraboles (vu. 10-17)



	Au lieu des trois versets consacrés par Mc à la question du but des paraboles et des deux versets que Le en conserve, Mt offre ici huit versets. Le développement accordé à ce passage montre assez l’intérêt que l’évangéliste lui porte.

	La formulation de la question posée par les disciples au v. 10 invite à faire deux remarques. Il faut noter d’abord que cette question ne concerne plus, comme chez Mc, le but des paraboles ; le problème 

	
est celui du motif des paraboles : « Pourquoi (5ià tî) leur parles-tu en paraboles ?» A ce changement de perspective correspond toute une série de retouches dans la suite du texte. On constate en même temps, et c’est notre seconde remarque, que ce problème du but des paraboles ne se pose plus d’une façon générale, mais seulement en fonction de la foule. Mt ne se contente pas d’écrire : « Pourquoi parles-tu en paraboles ?» Il précise : « Pourquoi leur parles-tu en paraboles ? » Le problème ne concerne pas tous les auditeurs, mais uniquement les gens dont on va voir qu’ils ne comprennent pas et ne peuvent pas comprendre. A l’adresse des disciples l’emploi des paraboles ne soulève pas de difficulté ; la difficulté ne concerne que la foule.

	Les w. 11-12 fournissent une première réponse à la question qui vient d’être posée. Elle se place à un point de vue théologique : Jésus parle en paraboles aux gens parce que la connaissance des mystères du Royaume a été donnée (par Dieu) aux disciples, et pas à ces gens-là. L’explication se trouve dans la deuxième partie de l’affirmation : « à ceux-là, ce n’a pas été donné ». C’est un appel à une disposition divine, dont la vraie raison est fournie au v. 12 : « Car celui qui a, il lui sera donné et il aura en surabondance, mais celui qui n’a pas, même ce qu’il a lui sera enlevé ». Si Dieu refuse aux autres la connaissance qu’il accorde aux disciples, c’est faute de trouver dans les premiers un « avoir » dont disposent les derniers. Cette première réponse n’est pas encore parfaitement claire ; elle l’est suffisamment cependant pour qu’on se rende compte que la perspective est fort différente de celle de Mc. Le changement résulte surtout du transfert au v. 12 d’un logion que Mc plaçait au v. 25, en finale des compléments ajoutés à l’interprétation de la parabole. Mt réussit ainsi à introduire l’idée que, si Dieu ne donne pas aux gens de comprendre les paraboles, les gens qui ne comprennent pas en sont eux-mêmes responsables, car Dieu donne à quiconque a ; c’est donc parce qu’ils n’ont pas qu’il ne leur est pas donné.

	Le v. 13 apporte une seconde réponse, qui précise la signification de la première. La question posée au v. 10 : « Pourquoi leur parles-tu en paraboles ? », est d’abord rappelée : « Pour cela je leur parle en paraboles...» On rejoint alors Mc, qui écrivait : «afin que voyant ils voient et ne perçoivent pas... » ; mais cela devient chez Mt : « parce que voyant ils ne voient pas, entendant ils n’entendent pas ni ne comprennent ». Deux changements ont été pratiqués. Le principal, qui modifie radicalement le sens de l’affirmation, est la substitution de la conjonction causale ôti, « parce que », à la conjonction finale iva, «afin que». Jésus parle en paraboles, non pas pour que les gens ne puissent pas le comprendre, mais parce qu’ils ne sont pas capables de le comprendre. L’autre changement rend la condamnation plus dure : la négation est avancée, de sorte que les gens qui, chez Mc, voyaient et entendaient mais sans saisir, ne sont même plus capables de voir et d’entendre réellement. La raison pour laquelle Jésus parle en paraboles doit être cherchée dans les dispositions de ses auditeurs.

	Les w. 14- 15 550 justifient l’affirmation du v. 13 par une citation d’/i 6, 9 - 10, l’oracle qui trouve son accomplissement dans la situation présente. En introduisant ce thème qui lui est cher, l’évangéliste devait normalement écrire : « Afin que s’accomplît... » 3®. Il se garde bien ici d’employer cette formule qui réintroduirait l’idée d’une finalité 80 ; omettant donc le iva dont il ne veut pas, il écrit simplement : « Et s’accomplit pour eux la prophétie d’Isaïe... » Le soin avec lequel il évite de faire des paraboles le moyen pour atteindre un but d’aveuglement est manifeste ; l’aveuglement du peuple est pour lui, non pas l’effet des paraboles, mais la cause pour laquelle Jésus s’exprime en paraboles.

	La citation elle-même, faite intégralement d’après la LXX, ne justifie pas seulement ce qui vient d’être dit de l’aveuglement des auditeurs de Jésus ; elle en montre aussi la raison profonde : «... car le cœur de ce peuple s’est épaissi, ils sont devenus durs d’oreille et ils ont bouché leurs yeux, de peur qu’ils ne voient de leurs yeux... » L’idée que les gens sont responsables de la situation dans laquelle ils se trouvent était déjà dans Isaïe ; Mt, qui a le texte complet sous les yeux, pourrait s’en être inspiré dans les remaniements qui impriment à tout ce passage une direction si différente de celle du passage parallèle de Mc.

	Les w. 16-17 reprennent le même thème, mais par l’autre bout : il s’agit maintenant d’expliquer non plus pourquoi la connaissance des mystères du Royaume est refusée à la foule, mais pourquoi elle est accordée aux disciples. Mt utilise pour cela un logion qu’il emprunte à un autre contexte (cfr Le 10, 23 - 24) ; mais il ne peut en tirer parti qu’en le retouchant. Dans le parallèle de Le, Jésus déclare heureux les yeux des disciples en raison de ce qu’ils voient : ils assistent à la réalisation des promesses messianiques. La raison du bonheur des disciples se trouve dans l’événement dont ils sont les témoins. sentence (v. 17). Seul le v. 16 a été modifié par l'insertion de deux ôti : « Mais vous, heureux vos yeux parce qu'ils voient, et vos oreilles parce qu'elles entendent ! » La raison du bonheur des disciples se trouve ici dans le fait qu'ils ont des yeux capables de voir, des oreilles capables d'entendre ; s’ils sont heureux, c’est donc en raison des dispositions personnelles qui les rendent aptes à recevoir la révélation, alors que le peuple ne peut pas la recevoir faute des dispositions nécessaires.

	Le v. 18 enchaîne : « Vous donc, écoutez la parabole du semeur ». « Vous donc » : vous qui avez des yeux pour voir, des oreilles pour entendre, contrairement à ces gens-là qui sont devenus incapables de comprendre.

	Il ne nous a pas paru superflu de nous attarder quelque peu sur ces w. 10-17 qui témoignent d’un travail très réfléchi de la part de l’évangéliste. Il a tenu à souligner avec insistance que, voulue par Dieu, l’inintelligence de la masse à l’égard de l’enseignement parabo-- lique de Jésus ne résulte pas d’une décision arbitraire. Elle n’est que la conséquence et le châtiment des dispositions spirituelles insuffisantes de ces gens-là. Jésus parle en paraboles non pas afin de n’être pas compris, mais parce qu’il s’adresse à des auditeurs incapables de comprendre, indignes de recevoir la révélation.

	
		L'interprétation réservée aux disciples (vu. 18-23)



	L’interprétation de la parabole présente deux additions vraiment significatives : au v. 19, le grain répandu au bord du chemin représente « tout homme qui a entendu la parole du Royaume et n'a pas compris » ; au v. 23, le grain répandu sur la bonne terre représente « celui qui entend la parole et comprend ». Le point de vue de Mt se caractérise par l’idée qu’il ne suffit pas d’entendre la parole : il faut la comprendre. C’est la condition à laquelle on portera du fruit, tandis que, si on ne la comprend pas, le Mauvais l’enlèvera du cœur où elle est tombée sans le pénétrer. Nous avons vu que Le insiste sur la nécessité de la mise en pratique ; chez Mt, l’attention se porte sur l’intelligence du message. Il est clair que cette optique est tributaire du texte d’Isaïe auquel le v. 13 faisait allusion et que le v. 15 cite explicitement. Cette citation montre la nature de « l’intelligence » à laquelle l’évangéliste attache tant d’importance : il ne s’agit pas d’une intelligence abstraite, mais d’une intelligence du cœur, une intelligence spirituelle qui détermine à la conversion celui qui comprend réellement la Parole. Il ne suffit pas d’entendre la Parole, il faut l’accueillir d’un cœur ouvert et docile. Les dispositions requises pour « comprendre » sont morales bien plus qu’intellectuelles. « Com- Mt a conservé le même point de vue dans la seconde partie de la prendre » la Parole, c’est la recevoir activement, et se trouver ainsi engagé par elle 551.

	A la suite de l’interprétation de la parabole, Mc 4, 21 - 25 ajoute différentes sentences en face desquelles Mt n’offre aucun parallèle. Nous avons déjà vu que le v. 25 de Mc a été transféré par Mt au v. 12, où il explique pourquoi ce qui est donné aux uns ne l’est pas aux autres. Mt pouvait facilement omettre le reste : il a déjà rapporté plus tôt ces logia (cfr 5, 15 ; 10, 26 ; 7, 2). Il peut ainsi concentrer toute l’attention sur le thème qui lui tient à cœur : l’importance qu’il y a à comprendre.

	
		— La section de l’ivraie (13, 24-52)



	
		Paraboles racontées aux foitles (w. 24-33)



	Pas plus que Mc au même endroit, Mt ne songe à avertir son lecteur, au moins de manière claire, que la suite du discours ne s’adresse plus aux disciples, pour qui Jésus s’expliquait depuis le v. 11, mais bien aux foules qui avaient déjà entendu la parabole du semeur. Le sens exact du pronom employé dans l’introduction, au v. 24 : « Il leur proposa une autre parabole », n’apparaît sans ambiguïté que grâce à la remarque du v. 34 : « Tout cela, Jésus l’annonça aux foules en paraboles ». Ici du moins, Mt a pris soin d’ajouter le mot « foules », qui ne se trouvait pas dans le parallèle de Mc.

	Les w. 24-30 sont consacrés à la parabole de l’ivraie au milieu du bon grain. Propre à Mt, cette parabole se substitue à celle de la semence qui pousse toute seule, rapportée par Mc au même endroit. Se trouvant en présence de deux paraboles assez semblables, on peut penser que l’évangéliste a choisi celle qui était plus développée et se prêtait mieux à un enseignement qu’il juge plus utile pour ses lecteurs.

	A cette parabole principale, il ajoute, comme en complément, celle du grain de sénevé (w. 31 - 32), qui se trouve à la même place chez Mc, et celle du levain dans la pâte (v. 33), qu’une tradition, connue également de Le, associe étroitement à la précédente.

	
		La raison d’être des paraboles (w. 34-35)



	Sous la forme d’une réflexion de l’évangéliste, on revient à la question qui a déjà fait l’objet des w. 10 - 17. Dans le passage parallèle, Mc 4, 33 - 34 distingue la prédication que Jésus fait à la foule en lui parlant en paraboles et les explications qu’il donne à ses disciples, en particulier. Mt supprime l’indication concernant les explications réservées aux disciples ; le problème soulevé par la manière de faire de Jésus reste, à ses yeux, celui que traduisait la question du v. 10 : « Pourquoi leur parles-tu en paraboles ? » Ce qui fait difficulté n’est pas l’emploi des paraboles comme telles, mais leur emploi à l’adresse de gens qui ne comprennent pas. Mt ne craint pas d’accentuer : au lieu d’écrire simplement comme Mc « Sans paraboles il ne leur parlait pas », il insiste : « Sans paraboles il ne leur disait rien ».

	Pourquoi donc cette exclusive à l’égard de la foule ? Mc ne se préoccupe pas de la justifier ; cette justification, Mt la présente au v. 35, qui lui est propre : « Afin que s’accomplît ce qui avait été dit par le prophète (Isaïe "2) disant : J’ouvrirai ma bouche en paraboles, j’énoncerai des choses cachées depuis la fondation du monde». C’est donc une raison théologique qui rend compte de l’attitude de Jésus refusant de parler aux foules autrement qu’en paraboles : un oracle l’annonçait, et cet oracle devait nécessairement s’accomplir. Mt n’hésite pas ici à employer la conjonction finale « afin que » (ôkcùç), à laquelle il avait renoncé au v. 14 ; l’intention dans laquelle il a ajouté la citation n’en apparaît que plus clairement : il s’agit de montrer qu’en tenant aux foules un langage qui leur est incompréhensible, Jésus sc conforme à une décision divine.

	Mais est-ce bien cela que montre le texte cité ? La portée de cette citation n’apparaît pas à première vue. On peut penser qu’elle doit se dégager du rapprochement des deux stiques du verset psalmique, le parallélisme les faisant considérer comme pratiquement synonymes. Il en résulterait que « ouvrir la bouche en paraboles » équivaut à « énoncer des choses cachées depuis la fondation du monde ». Le premier stique correspond exactement au texte des LXX (qui rend d’ailleurs bien l’hébreu) ; le second a été retouché par l’évangéliste, qui découvre ainsi son point de vue personnel. Là où l’hébreu parle de hîdôt («énigmes») et le grec de 7Cpo|3X,T))iaTa (Vg «propositiones »), Mt a tenu à introduire le mot KSKpuppéva, «choses cachées» ; on y reconnaît immédiatement l’équivalent des pvcmipia, les « mystères » du Royaume mentionnés au v. 11 552. C’est Mt également qui tient à préciser qu’il s’agit de choses cachées « depuis la fondation (du monde) » ; l’hébreu parle des énigmes d’autrefois, la LXX des problèmes du commencement. L’expression choisie par Mt reparaît chez lui en 25, 34 : « le Royaume qui vous a été préparé depuis la fondation du monde ». — Est-ce un hasard si les KEKpuppéva se voient ainsi mis

	32 Sur l’authenticité du mot « Isaïe >, omis par une grande partie de la tradition, voir F. Van Sec.bkoeck, Epliem. theol. Lov., 1965, pp. 360-365. en rapport avec le Royaume, et d’autant plus proches des « mystères du Royaume » dont il était question au v. 11 ?

	Mais où l’évangéliste veut-il en venir ? A supposer qu’il considère le langage parabolique comme un moyen par lequel les secrets du Royaume sont révélés, il est clair que sa citation prouve exactement le contraire de ce qu’elle devrait prouver : à savoir que la révélation de ces secrets n’est pas accordée aux foules à l’intention desquelles Jésus parle en paraboles. La citation n’a de sens que si le verbe «énoncer» (èpeûyopai) ne signifie rien d’autre qu’énoncer: Jésus prononce des choses cachées, et celles-ci restent cachées et inaccessibles à la foule à laquelle il n’est pas donné de les comprendre. L’argument prend alors le sens qu’appelle le contexte, et on se rend compte que l’évangéliste a découvert dans le verset du psaume l’expression d’une doctrine qui correspond à l’affirmation du v. 11 : Jésus parle en paraboles à l’intention de gens à qui Dieu n’accorde pas la connaissance des secrets du Royaume ; bien qu’entendant ce que Jésus dit, ils n’en auront pas l’intelligence. Ces choses leur resteront cachées. On ne saurait s’en étonner, puisqu’un oracle prophétique avait annoncé qu’il en serait ainsi.

	Les w. 34-35 s’en tiennent donc au plan des principes théologiques : le langage parabolique permet à Jésus de parler des mystères du Royaume sans se faire comprendre de gens auxquels Dieu ne permet pas que soit accordée la révélation de ces mystères. Il n’est plus besoin de revenir sur les explications complémentaires des w. 12 - 17, qui mettaient en valeur la responsabilité personnelle des gens à qui la révélation est refusée.

	
		L’interprétation réservée aux disciples (vu. 36-52)



	A l’intention des disciples seuls (v. 36), Jésus donne une explication détaillée de la parabole de l’ivraie (vv. 37-43). Tout ceci est propre à Mt et porte d’ailleurs la marque de son style et de ses préoccupations catéchétiques.

	La note générale de la fin du chapitre est sombre, pleine de menaces à l’adresse de ceux que leur conduite voue au feu étemel. C’est peut-être pour tempérer ce pessimisme que l’évangéliste a voulu terminer l’interprétation de la parabole par une évocation de la gloire des justes (v. 43) et qu’il a voulu ajouter les deux petites paraboles du trésor et de la perle (w. 44 - 46) qui indiquent la conduite à suivre pour entrer en possession du Royaume.

	La parabole du filet (w. 47-48), immédiatement suivie d’une application (w. 49 - 50) qui répète ce qu’on a déjà entendu dans l’interprétation de l’ivraie (w. 40 b-42), achève le discours par une dernière évocation du sort réservé aux mauvais chrétiens.

	Les w. 51-52 forment la conclusion. En montrant d’abord que les disciples ont tout compris, Mt revient sur le thème auquel il a donné tant de relief dans la première partie du chapitre (w. 10-23). Le privilège accordé aux disciples leur confère une mission : ce qu’ils ont compris, ils ont charge de l’enseigner à d’autres ; c’est ce qu’ajoute le v. 52 comparant le scribe initié au Royaume des Cieux à un riche propriétaire bien pourvu.

	CONCLUSION

	Ce n’est pas seulement par la quantité que le ch. 13 de Mt se distingue des versions parallèles ; un auteur très personnel s’y manifeste. Il a su dégager, beaucoup plus nettement que Mc, le problème précis que soulève l’emploi des paraboles à l’adresse des foules qui n’en saisissent pas la signification. Mc s’étonne du procédé parabolique en tant que tel ; Mt ne s’interroge qu’au sujet de son emploi devant des gens qui ne le comprendront pas. Serrant le problème de plus près, Mt en fournit aussi une solution plus nuancée : il ne se contente pas de montrer dans la conduite de Jésus l’effet d’une décision divine ; il s’attache à expliquer que cette décision n’est pas arbitraire, qu’elle est motivée par les dispositions spirituelles des auditeurs. S’il ne leur est pas donné de comprendre, c’est parce qu’eux-mêmes se sont rendus aveugles. Quant à ceux à qui il est accordé de comprendre, ils doivent se rendre compte du privilège qui leur échoit et mettre toute leur application à recevoir activement l’enseignement qui leur est départi.

	A l’arrière-plan de la rédaction de Mt on devine, comme chez Mc, la présence du problème angoissant que pose à l’Eglise le scandale de l’incrédulité d’Israël. L’intérêt qu’on porte à l’emploi des paraboles par Jésus est lié au fait qu’on y voit le moyen d’éclairer la situation dans laquelle on se trouve à la fin de l’âge apostolique. La réponse fournie par Mc se contentait de faire appel au secret dessein de Dieu : sachant que le message de Jésus ne serait pas reçu, Dieu a cependant voulu qu’il soit proclamé, mais de telle manière que ceux qui étaient condamnés ne puissent pas le comprendre. Mt reprend cette explication, mais en la complétant par son insistance sur la responsabilité personnelle de ceux qui se voient rejetés.

	La perspective de Le est toute différente. Le procédé parabolique comme tel ne pose aucun problème à son esprit ; il concentre donc son attention sur la leçon qui lui paraît se dégager de la parabole du semeur. Il y voit un enseignement sur la manière dont il faut que chacun accueille la parole de Dieu : avec foi d’abord, mais surtout en la mettant en pratique avec persévérance.

	La confrontation des trois versions du chapitre des paraboles montre assez l’importance de la part prise par chacun des évangélistes dans la présentation de matériaux auxquels, avant eux, la tradition avait déjà fait subir toute une élaboration. Le chapitre qui nous occupe semble avoir franchi deux grandes étapes avant de parvenir à Mc : les trois paraboles qui le composent avaient d’abord été rapprochées ; cette petite collection avait ensuite été augmentée d’un commentaire de la parabole du semeur. Mc entre alors en scène. Il ajoute des matériaux nouveaux, de telle façon que ce développement puisse éclairer le grave problème théologique que l’incrédulité d’Israël pose à la conscience de l’Eglise de son temps. Mt accepte la perspective que lui fournit le texte de Mc ; mais il tient à présenter le problème avec plus de précision et à lui donner une solution plus nuancée. Partant également du texte de Mc, Le lui imprime une autre orientation, moins soucieuse de théologie que de vie chrétienne.

	De toute évidence, ce ne sont pas des préoccupations proprement biographiques qui guident les évangélistes dans leur travail de rédaction. L’autorité souveraine qu’ils reconnaissent à la parole de Jésus les invite, non pas à rapporter cette parole avec le plus d’exactitude possible, mais à éclairer par elle les situations de leur temps, à lui demander les réponses que réclament les besoins de leurs lecteurs. Dans leur pensée, la parole de Jésus reste une réalité vivante, toujours actuelle, ferment de vie pour les croyants qui l’accueillent, la comprennent, la mettent en pratique.

	Frouville (Val d’Oise)      Jacques Dupont, O.S.B.

	2 avril 1967

	
Pour aider au dialogue:
les Pères et les religions non chrétiennes 553

	Introduction

	Les temps sont au dialogue. Il faut s’en réjouir. Dialoguer, c’est en effet reconnaître la présence vivifiante de Dieu à tout être. C’est suivre la voie qu’il nous a lui-même tracée dans l’Incarnation. Après avoir trop longtemps cédé à la méfiance humaine qui voit si facilement un ennemi en tout opposant, l’Eglise a résolument repris le chemin du dialogue avec toutes les positions divergentes554. Tout spécialement avec les différentes religions. Divers passages de Vatican II, une déclaration expresse555, la fondation du secrétariat pour l’unité avec les non-chrétiens556, le voyage de Paul VI à Bombay en sont autant d’indices. Face à l’athéisme qui monte mais surtout parce qu’elle a mieux saisi le sens de son envoi au monde, l’Eglise aujourd’hui préfère le dialogue à l’anathème. Les pages suivantes voudraient œuvrer dans ce sens.      .

	Elles n’analysent pas la situation actuelle de l’Eglise ; elles n’envisagent pas le problème dans son ensemble. Un article n’y saurait suffire et plusieurs ouvrages ont paru en ce sens 557. Il suffira ici de rappeler l’attitude des Pères envers les religions non-chrétiennes. A partir de là, on émettra quelques réflexions pour notre temps. Les Pères, en effet, se sont trouvés devant un monde dont les diverses religions, trop souvent de facture syncrétiste, constituaient l’ossature : ils ont répondu aux nombreux problèmes qu’il leur posait. Comment l’ont-ils fait ? Dans une attitude d’accueil ou de rejet pur et simple ? Pourquoi en fut-il ainsi ? Quelles conclusions pouvons- nous en tirer pour notre pastorale missionnaire d’aujourd’hui ? Si l’histoire ne se répète jamais, elle est pourtant maîtresse de vie car l’homme demeure radicalement le même et les situations humaines connaissent des analogies. En d’autres termes, l’histoire connaît un certain rythme : c’est pourquoi les situations antérieures peuvent nous instruire aujourd’hui.

	Nous parlons de religions non chrétiennes. Il n’est donc pas question des agnostiques ou des athées. Leurs positions sont autres et d’ailleurs ils étaient rarissimes à l’époque des Pères. A quelques exceptions près, ils ne s’en sont pas soucié °. Il faut aussi exclure de notre étude le judaïsme qui constituait pour les Pères la Révélation qui trouverait son achèvement dans le christianisme. Enfin, notre étude envisage directement les religions non chrétiennes de l’époque, indirectement les individus qui les professaient. Sous cet angle toutefois elle rejoint tous ceux qui se rattachaient de près ou de loin à une religion, voire ceux dont la foi en Dieu demeurait ferme, même s’ils ne se recon-
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naissaient pas dans le paganisme de leur époque558. Et si souvent, pour faire bref, nous parlons de «païens» ou de «paganisme», on n’y verra pas un terme injurieux. Il ne s’agit nullement d’un état primitif ou sous-développé mais de la position d’hommes qui n’ont pas encore entendu l’appel de Dieu en Jésus-Christ559.

	L — UNE POSITION PARADOXALE

	L Evangile déroute à première lecture par les paradoxes qu’il con- lent. Jésus demande l’amour pour tous les hommes mais aussi de ir son père et sa mère ® ; il apporte conjointement le glaive et la paix, unité et la division 560. Il se veut pauvre, exige la pauvreté mais J accepte aussi des amis qui sont riches561 On pourrait multiplier es exemples. Seule, une lecture plus profonde, une connaissance du mi ieu permettra de comprendre des affirmations à première vue ra ictoires. Ainsi en est-il des Pères, tour à tour opposés et favorables aux païens.

	A. — Une attitude polémique

	Un jugement défavorable.

	Il faut commencer par là : les Pères s’opposent profondément au paganisme. C est le trait marquant de leur attitude, à quelques ex- ep ions près. , On en trouve de nombreux indices, entre autres, la accordée a tout ce qui défavorise les religions païennes. Et ou abord 1 explication des valeurs religieuses qu’elles contiennent, n pouvait y voir un don de Dieu qui préparait ainsi la venue du nst sur terre562-. Une telle explication ne manque pas et Justin, ement, Origène même s’en font les protagonistes. Le premier parle u Logos spermatikos563, le second d’une préparation au Christ par le truchement de la philosophie païenne564. 11 y a eu un testament grec comme il y eut un testament juif 565. Les non-chrétiens ont eu leurs prophètes en la personne des sibylles1C, qui ont même joui d’une certaine inspiration 566. Mais la plupart des Pères négligent cette présentation et de toute façon, elle est seconde dans la littérature patristique. Les vérités religieuses et morales furent frauduleusement volées à la religion israélite, telle est l’opinion commune567. Sans parler des scories que le paganisme y ajouta depuis ! Justin, Clément lui- même rappellent cette hypothèse et finalement ils la préfèrent à l’autre 10. Elle souligne mieux la transcendance du message chrétien.

	S’agit-il des dieux ? On recourt volontiers à l’explication évhémé- riste. Evhémère de Messine avait émis l’idée que les dieux n’étaient que des hommes divinisés après leur mort 568. Une telle théorie portait un coup mortel non seulement au polythéisme mais à la religion et Cicéron l’avait signalée 569. Un certain nombre de Pères pourtant, les Latins surtout, abondent en ce sens. « Nous en appelons à votre conscience, jette Tertullien aux païens de son époque ; qu’elle nous juge, qu’elle nous condamne, si elle peut nier que vos dieux ont été des hommes ! ... les villes où les dieux sont nés, les pays où ils ont laissé des traces de leurs œuvres, où l’on montre leurs tombeaux rendent 

	
témoignage jusqu’à nos jours570 ». Cyprien, Lactance, Eusèbe reprennent le même thème571. Chrysostome connaît cette théorie et la fait sienne : « Plusieurs (hommes) parce qu’ils avaient triomphé dans la guerre, érigé des trophées, construit des villes, répandu quelques bienfaits sur leurs semblables furent tenus pour des dieux ; ils eurent des temples et des autels. C’est de tels hommes que se forma l’interminable série des dieux mythologiques 572 ». Clément signale seulement, mais c’est déjà beaucoup, qu’Evhémère fit un excellent travail : il s’étonne qu’on l’ait accusé d’athéisme 573. Quant à Augustin, il attache beaucoup d’importance à la position évhémériste et il y revient à plusieurs reprises. On voudrait le convaincre de la relative légitimité des cultes païens : l’homme révère par là les forces surhumaines de la nature. L’évêque refuse cette position à plusieurs reprises dans la Cité de Dieu : les dieux sont simplement des hommes divinisés 2ü. Quelques pages plus loin, il recourt au témoignage d’Hermès lui- même574. A Maxime de Madaure qui voyait dans le polythéisme l’expression polymorphe de la puissance divine, il réplique vertement : « Comment un dieu pourrait-il avoir pour membres des divinités dont l’image d’un homme mort contient la cruauté ou, si tu préfères, la puissance575». Si beaucoup de lettrés tenaient cette position20, il est pourtant significatif qu’un si grand nombre de Pères y aient recouru.

	Nouvel indice : on souligne fortement les déficiences du paganisme. La théologie populaire, les récits des poètes fourmillaient d’absurdités et prêtaient à rire. Les Pères ne s’en privent pas. « Les dieux d’or et de bois sont de valeur inégale, remarque Augustin, mais pour ce qui est de la cécité, ils se valent 576 ». Il rappelle ailleurs, que Jupiter s’est métamorphosé en bœuf ou en cygne pour s’unir à une femme, que Saturne a dévoré ses propres enfants577. Il n’innove pas mais continue une longue tradition qui, des apologistes, se poursuit jusqu’à lui à travers Tertullien, Cyprien et Lactance578. Et que dire lorsque l’immoralité se joint à la sottise, car c’est bien de cela qu’il s’agit. « Si je me tourne vers votre littérature qui vous forme à la sagesse et à vos devoirs d’homme libre, écrit Tertullien, que de choses méprisables j’y découvre579 !» Comment prétendre, ajoute-t-il, que des ravisseurs de jeunes filles, des corrupteurs de jeunes gens, des violents, des menteurs, des voleurs sont dignes de l’empyrée ! Ils sont plutôt passibles des châtiments infernaux580 ! Clément lui-même, favorable pourtant aux Grecs, s’exprime de la même manière : « Maintenant, puisque voici l’occasion, je vais prouver comment vos orgies sont pleines de mensonge et d’étrangeté 581 ». La démonstration se poursuit en des pages trop longues. Athanase reprend le même thème dans son Discours aux païens3*. Grégoire de Nazianze agit de même avec Julien et jusque dans ses Discours théologiques582. Chrysostome y revient à plusieurs reprises583. Au fond, les dieux ressemblent aux religions qui les honorent ou plutôt qui les ont faites ; ils sont, comme elles, tromperie et charlatanerie, illusion et impiété30. Hilaire remarque que la gentilité est devenue, grâce à eux, une terre d’élection pour l’ignorance et le vice584. Augustin développe longuement ce thème dans la Cité de Dieu 585.

	Une telle perspective si unanimement et résolument hostile étonne. Car enfin, les religions d’alors n’étaient pas totalement corrompues. Sous les récits ridicules des poètes, on pouvait trouver des explications plus favorables. Les Pères les connaissent mais la plupart du temps, ils ne s’y arrêtent pas. On a déjà vu comment Augustin avait répondu à Maxime de Madaure586. Dans la Cité de Dieu, il rappelle diverses opinions qui rendraient les croyances païennes plus légitimes, au moins sur le terrain pratique. Pour ceux-ci, il n’y a qu’un seul dieu, Jupiter ; la diversité des noms exprime seulement la grandeur et l’universalité de son action et de sa puissance. Mais pourquoi alors, remarque Augustin, adorer ces diverses formes comme autant de dieux ? On les honorerait toutes, en adorant le seul Jupiter et l’on
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	s’épargnerait la sottise du polythéisme Pour d’autres. Dieu est l’âme du monde : d’où la multiplicité des noms divins selon ce qu’il anime. Autant dire, réplique Augustin, que le monde est le prolongement de Dieu, un morceau de lui, même les parties les plus obscènes de notre être. N’est-ce pas alors faire acte d’irréligion, en supprimant le divin587 ? Dira-t-on qu’il s’agit d’entités morales comme la fortune, la vertu, la vérité, qui seront ainsi mieux appréciées ? Mais pourquoi en fausser le sens, en les divinisant588 ? On objectera enfin que le polythéisme est meilleur pour le peuple incapable de s’élever jusqu’au monothéisme. Augustin s’exclame : « Splendide religion pour accueillir le faible en quête de salut ! Lorsqu’il cherche la vérité libératrice, on croit qu’il vaut mieux le tromper 40 ! »

	On le voit donc, Augustin refuse toute explication qui légitimerait tant soit peu le polythéisme589. Là encore, il reprend une longue tradition. Déjà, Athanase d’Alexandrie, pour s’en tenir à lui, agissait de même : « L’invention des idoles n’est absolument pas née du bien mais du mal590 ». Il montre alors comment les hommes « ayant appris à imaginer le mal qui n’existe pas, se sont de la même façon formé aussi des dieux de même facture ». Graduellement, ils se sont gorgés d’autres erreurs, progressant dans la honte et étendant toujours plus leur impiété40. A qui lui répond que les idoles ne sont pas adorées pour elles-mêmes, qu’elles sont un simple truchement pour entrer en contact avec la divinité, il réplique : si l’on examine avec attention ce raisonnement, on verra que cette opinion n’est pas moins fausse que celles qui ont été exprimées plus haut60.

	Ainsi, c’est avant tout sur le côté déficient, maléfique, honteux des croyances païennes que les Pères insistent. Ils retiennent de préférence les explications défavorables et on ne sent pas d’effort chez eux pour comprendre le paganisme du dedans. Clément semble plus juste dans son Protreptique : il donne diverses raisons du polythéisme mais il s’appesantit surtout sur l’absurdité et l’immoralité de celui-ci“. La réflexion de Grégoire de Nysse, esprit supérieur, lettré, charitable, est symptomatique. Il écrit au début de son Discotirs catéchéti- que : « Chacun d’eux (Juifs, païens, hérétiques) a des préventions particulières ; d’où la nécessité d’entrer en lutte contre les croyances sur lesquelles ils se fondent. Car la nature de la maladie doit déterminer la force du traitement qu’on lui applique591 ». Le paganisme, c’est l’ennemi qu’il faut combattre et auquel on ne laisse aucune chance ; c’est l’erreur, la maladie dont il faut délivrer et guérir l’humanité.

	Un essai d’élimination.

	C’est pourquoi les Pères lutteront de tout leur pouvoir pour éliminer les religions païennes. Par la parole et leurs écrits d’abord ; c’est là l’essentiel de leur combat. Mais ils acceptent aussi, ils approuvent quelquefois les lois édictées contre le paganisme. Constantin avait mis sur le même pied la nouvelle religion et les religions anciennes. Mais bientôt il frappait celles-ci, ordonnait l’abolition des sacrifices, fermait les temples592, enlevait du Sénat l’autel de la victoire593. Il n’urgait pas toutefois ces mesures et revenait à une politique plus souple en 357. L’aristocratie, en effet, demeurait païenne en grande partie, comme l’armée et le peuple des campagnes B5. Ses successeurs frappent plus fort. Une croisade contre le paganisme s’instaure dans l’est de l’Empire, tout spécialement en Egypte et en Syrie. L’assaut est moins violent en Occident mais, là encore, les anciens cultes perdent du terrain ; toute vie publique leur est pratiquement refusée594. Les 16 juin 391 et 8 novembre 392, deux édits de Théodose abolissent le culte païen dans tout l’Empire : le paganisme ne s’en relèvera pas ”.

	En cet état de choses, les Pères cherchent avant tout à préserver les personnes. L’intervention d’Ambroise, si dur pourtant dans sa lutte contre la religion romaine, le montre assez. Un noble person

	
nage avait ouvertement critiqué les lois spoliatrices : accusé de haute trahison, il fut condamné à mort. Ambroise obtint sa grâce de Gra- tienG8. Quant à Augustin, s’il demande un châtiment exemplaire pour les païens qui maltraitent et même tuent des fidèles, il exclut pour eux l’exécution capitale : on leur laissera la santé et la vie pour qu’ils puissent se repentir 595. Mieux, il refuse à l’Eglise le droit d’intervenir dans des affaires de ce genre : fermer les temples, détruire les idoles, c’est l’affaire de l’Etat et non de l’évêque et de ses fidèles 80. « Si quelque bruit semblable vous est parvenu, répond-il à Nectarius, dites-le nous clairement pour empêcher que de telles choses se fassent et pour que nous puissions répondre à ceux qui le croiraient81 ». Chrysostome rappelle aux fidèles de Constantinople : « Il n’est pas permis aux chrétiens d’employer la contrainte et la violence pour renverser l’erreur ; le salut des hommes doit s’opérer par la persuasion, la raison, la douceur 02. »

	Mais dans leur situation, il est bien difficile de toujours s'en tenir là. Les deux communautés s’affrontent, l’une plus hardie parce qu’elle gagne journellement du terrain, l’autre plus hargneuse parce qu’elle en perd. On a déjà vu que l’aristocratie reste païenne et une notable partie de l’élite intellectuelle. Comment ne pas saisir l’appui qu’offre le Pouvoir ? D’autant plus qu’ici ou là, dans les campagnes surtout, les chrétiens sont quelquefois durement malmenés. Enfin, si les religions païennes sont un mal, si elles sont le fruit de l’erreur, de Satan, ne rend-on pas service aux païens eux-mêmes en les libérant de structures maléfiques qui finalement se retournent contre eux ? Tout cela explique que les Pères ne condamnent pas les agissements de l’Etat, tout au moins s’il reste dans certaines limites. Faut-il dire qu’ils les approuvent ? Il semble bien que les empereurs n’auraient pas agi avec cette force s’ils n’avaient pu compter sur l’assentiment au moins tacite des évêques. On objectera peut-être l’affaire donatiste où les pouvoirs publics allèrent beaucoup plus loin que la demande épiscopale. Mais si l’intervention dépassa la demande, elle y répondit en partie °3. En d’autres termes, les Pères ne demandèrent pas les lois d’exception mais ils les acceptèrent volontiers, y voyant une occasion de salut pour les païens eux-mêmes. Augustin donne la formule : « Il ne faut donc pas voir la contrainte elle-même, mais ce à quoi on est contraint, au bien ou au mal. Nul ne peut devenir bon malgré soi ; mais la crainte de souffrir ce qu’il ne veut pas fait renoncer à l’opiniâtreté qui le retenait ou le pousse malgré lui à reconnaître la vérité ignorée. Ainsi, sous l’effet de la crainte, il rejette l’erreur qu’il soutenait, cherche le vrai qu’il ignorait et s’attache, volontairement désormais, à ce qu’il rejetait 04 ».

	Leur comportement variera à l’infini ; il ira pratiquement d’Augustin à Ambroise. On sait le rôle du second auprès de Valentinien II pour qu’il ne rapporte pas les deux rescrits de Théodose : « J’en appelle à votre foi, à vos sentiments ; le Seigneur Jésus refusera votre offrande si vous servez les idoles. N’invoquez pas votre jeune âge : des enfants ont confessé sous les tourments ®5 ». « Tous les évêques penseraient comme moi », ajoute Ambroise cc. Est-ce une hyperbole ? Pas absolument. Car Augustin lui-même loue Théodose d’avoir renversé une statue de Jupiter dans les Alpes après sa victoire et plus généralement d’avoir partout renversé les idoles païennes °7. Mais d’un autre côté, il hésita longtemps à faire appel au bras séculier. Sa longue lutte contre les donatistes est là pour le dire : il ne le fit , que contraint et jusqu’au dernier moment, il éprouva le besoin de légitimer son intervention °8. S’il demande, en 408, à Olympius d’intervenir auprès de la cour impériale, c’est pour éviter à ses fidèles l’assaut des païens que la mort de Stilicon pourrait abuser : «On peut, on doit rappeler le plus vite possible à tous, lui écrit-il, que les lois édictées contre les idoles l’ont été par la volonté du très pieux et très fidèle empereur — on notera l’épithète — et non à son insu ». C’est, ajoute-t-il, le vœu de tous les évêques d’Afrique09. Ailleurs, dans un contexte donatiste mais qu’on peut appliquer analogiquement aux païens, il compare les empereurs chrétiens aux rois de Babylone qui libérèrent Daniel et les jeunes Hébreux jetés dans la fournaise. Dira-t-on que les apôtres ne demandèrent rien de tel aux rois de la terre ? Ils vivaient à une autre époque, répond l’évêque ; l’agir est
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	fonction du temps 596. Certes, on ne peut demander aide et protection à un roi païen mais l’empereur chrétien doit servir, comme tel, le Christ et non seulement comme homme : il ordonnera donc ce qui est juste et empêchera ce qui ne l’est pas597. Qu’on ne parle pas d’ailleurs d’édits contre les païens mais plutôt de lois en leur faveur, tout au moins s’ils savent les comprendre. Un précepteur laisse-t-il un écolier se vautrer dans la boue ? La crainte du prince épouvante ces enfants attardés ; elle les détermine à renoncer à de tels jeux pour agir sérieusement598. Augustin retrouve Ambroise et avec lui toute la tradition de cette époque. L’empereur chrétien est au service du vrai Dieu ; il doit protéger l’Eglise ; il doit favoriser le règne de Dieu599. L’évêque d’Hippone y met plus de nuances que celui de Milan : il accepte pourtant, à son corps défendant et cela pendant une notable partie de sa vie, les lois anti-païennes. Il aurait voulu se servir du seul dialogue mais les faits ont montré l’efficacité par trop restreinte d’un tel procédé : il recourt donc aux pouvoirs publics. Il le fait pour protéger l’Eglise mais aussi pour défendre contre eux- mêmes les non-chrétiens qui refusent la lumière. Les lois impériales les feront réfléchir ; elles écarteront les obstacles. Le reste est l’affaire de la grâce et de leur propre volonté 600.

	
		— Reconnaissance de valeurs et efforts d’intégration



	Une valeur reconnue.

	Grégoire de Nazianze parle ainsi de son père : « Il était nôtre avant d’appartenir à notre groupe : sa conduite l’avait fait nôtre... rameau étranger mais que sa vie et ses mœurs faisaient pencher vers nous 601 ». Il dira aussi de sa sœur récemment baptisée : « Toute sa vie était purification et perfection... j’ose le dire, le baptême ne lui apporta pas la grâce mais la consécration 78 ». Il s’agit sans doute de personnes que la pureté de leurs mœurs conduisit finalement au baptême. Mais Grégoire ne méprise pas le magistrat Némésios qui s’y refuse. Celui-ci, passant dans la contrée, ne lui avait pas fait signe. Avait-il craint un affrontement ? Grégoire le rassure: «Tu es passé près de nous ; nous ne l’avons pas su et nous n’avons pu te retenir... c’est d’ailleurs la seule tyrannie que nous aurions exercée sur toi602 ». En Occident, Augustin agit de même quelques années plus tard. Sa réponse à Nectarius montre assez quelle estime il lui porte603. Les lettres qu’il échange avec Libanius respirent l’estime mutuelle : « Je vous aime en raison de ce que je vous ai dit plus haut, lui écrit-il, et sans témérité, je crois que vous m’aimez. Entre gens qui se connaissent avec bienveillance, on ne saurait donner, recevoir, accepter ou recueillir parole plus fructueuse que celle qui nous rend heureux604 ». Plus réservé avec les habitants de Madaure qu’il soupçonne de moquerie à son égard, il marque envers eux un parfait respect des personnes 605. Certains chrétiens croyaient pouvoir mentir impunément aux païens. Ils s’attirent cette semonce : « Votre prochain, c’est celui qui est né d’Adam et d’Eve comme vous 606 ».

	Attitude de respect, d’estime pour tout païen de bonne foi, telle est la position d’Augustin. Elle se retrouve tout au long de la littérature patristique. Elle est normale chez Justin607 et Clément, en raison même de leur formation première et du but qu’ils poursuivent. A. Méhat a noté comment, pour ce dernier, Platon anticipait le chns- tianisme. En christianisant Platon, Clément pensait être fidèle à celui-ci et le prolonger dans son propre sens608. Mais Basile aussi donne pour modèle aux jeunes qu’il éduque Périclès, Euclide de Mégare, Socrate et Alexandre81. Chrysostome souligne la magnanimité 8B, la pudeur 8C, le courage de certains païens 609 : il espère ainsi faire honte à ses auditeurs et les provoquer au bien. Faut-il rappeler comment, pour Irénée, la connaissance de Dieu demeure inscrite au

	
fond du cœur humain et prépare sa venue610 ? C’est que, pour eux, l’humanité est la propriété de Dieu en même temps qu’elle est et demeure foncièrement une 611. Aussi affirment-ils que Dieu n’a jamais abandonné la gentilité même aux heures les plus sombres de son histoire ®°. Chrysostome dira à ses fidèles : « (Le Christ) est à la fois le roi, le démiurge et le sauveur de toute la race humaine : il a donc épargné, comme siens, ceux qui s’étaient éloignés de lui. La nature humaine tout entière est en effet son œuvre... il est venu chez lui et les siens ne l’ont pas reçu 81 ».

	Des affirmations réticentes.

	Faut-il aller plus loin et dire que les religions et les philosophies non chrétiennes sont capables de nourrir leurs adeptes ? Certains le pensent dont Justin et Clément. Le premier voit dans les énoncés philosophiques autant de fruits de l’universel rayonnement du Verbe Le second affirme bien haut la valeur de la philosophie : œuvre de la Providence et de la Sagesse divine qui l’a donnée avec bienveillance aux Grecs pour qu’ils deviennent des hommes de bien °612. Elle leur a donc conféré une certaine sagesse613. Et d’ailleurs, ils eurent, eux aussi, leurs prophètes et sibylles inspirés614. Clément est tellement persuadé de l’importance du travail accompli en eux par la philosophie, qu’il poursuit : ils n’en sont donc que plus coupables de rejeter Jésus-Christ aujourd’hui9®. La philosophie, reconnaît également Origène, eut une heureuse influence sur une minorité615. Quant à Lactance, il dira qu’elle atteignit toute la vérité, même si chaque philosophe n’en professa qu’une partie ®616. Tertullien lui-même, si dur pour les païens, reconnaît qu’elle a fait fleurir quelques justes90. C’est que l’homme possède une affinité radicale avec les avantages divins dont il jouira par la suite, remarque Grégoire de Nysse. La vie, la raison, la sagesse sont, en effet, autant de tendances vers l’immortalité bienheureuse617 et le péché n’a pas détruit cela.

	Et pourtant, les affirmations patristiques ne sont généralement pas favorables aux « valeurs païennes ». Se sanctifier dans et par les religions et philosophies non chrétiennes demeure étranger à la plupart. Rien de tel chez Irénée qui insiste pourtant sur la pédagogie divine. C’est au sein d’Israël que Dieu habitua graduellement l’humanité aux choses divines618. Pour Origène, l’astrolâtrie fut concédée par Dieu comme un moindre mal619. Les religions païennes indiquent une récession plutôt qu’une promotion de l’homme : tel est l’avis d’Eusèbe620, d'Athanase621, de Jérôme622 et d’Augustin 623 pour ne citer que ceux- là. En d’autres termes, elles sont une contamination de la loi naturelle. Augustin le remarque lorsqu’il disserte sur les noms donnés aux divinités païennes. Telle fut justement appelée Félicité, car seule la divinité peut concéder le bonheur à l’homme. Mais pourquoi en avoir fait une déesse ? Le mouvement de fond était bon mais le polythéisme l’a contaminé624. Origène affirme pour sa part que les sacrifices païens n’apportent qu’accidentellement le contact avec Dieu, comme l’établit l’incident de Balaam. Celui-ci demandait au roi de Moab un sacrifice où il put consulter Dieu et recevoir ses ordres. Il les obtint en effet mais Origène commente : « Dieu voulant que la grâce abonde là où le péché a surabondé, daigne accorder sa présence et ne répugne pas à ces cérémonies célébrées suivant l’erreur païenne et non selon la discipline israélite. Il ne se manifeste pas cependant dans le sacrifice mais se présente à celui qui vient vers lui625 ». Augustin en dira la cause : « Les hommes versés dans l’Ancien et le Nouveau Testament n’incriminent pas comme sacrilèges, dans les rites païens, la construction des temples, l’institution du sacerdoce, la célébration des sacrifices mais le fait que ces formes de culte s’adressent aux démons626 ».

	On ne refuse donc pas toute valeur au paganisme. Les affirmations philosophiques surtout sont en faveur. Formés par des maîtres qu’ils apprécient, les Pères ne peuvent refuser toute valeur aux dires des philosophes. D’autant plus que les plus appréciés se trouvaient concorder, réellement ou non, avec certains auteurs bibliques. Il n’en est plus de même des religions, trop sommairement assimilées au polythéisme. C’est là que se trouve la faille : on identifie injustement polythéisme et religions non chrétiennes, et l’on refuse celles-ci comme « ensembles ». Nous verrons par la suite que nous devons nous séparer des Pères sur ce point. Mais déjà leur façon d’agir, qui ne peut maintenir cette dichotomie regrettable, est riche d’enseignement.

	Une action riche de sens.

	L’action corrige souvent la parole. Mieux que celle-ci, elle indique la pensée profonde. Pour connaître l’idée des Pères sur « les valeurs païennes », il ne suffit pas de s’arrêter à leurs dires, c’est leur agir qu’il faut d’abord étudier. Les Juifs avaient leurs quartiers ; ils se référaient à une nation, à un territoire précis, la Palestine. Ils évitaient de frayer avec les païens qui se voyaient interdit l’accès du Temple627. Les chrétiens au contraire vivent au milieu de tous ; leur baptême ne les rattache à aucun territoire et ne les agrège à aucune nation. UE pitre à Diognète le souligne : «Les chrétiens ne se distinguent des autres ni par le pays, ni par le langage, ni par les vêtements. Ils n’habitent pas de villes qui leur soient propres ; ils ne se servent pas de quelque dialecte extraordinaire ; leur genre de vie n’a rien de singulier628 ». Tertullien le rappelle : les chrétiens par

	ticipent activement à la vie économique et sociale de leur époque C’est là une habitude très ancienne, comme le montre assez la lettre de Pline à Trajan629. En devenant chrétien, le baptisé ne se sépare donc pas du monde. C’est pourquoi il ne change pas de métier630* encore moins de nom. Car enfin, Denis, Apollinaire, Céleste, Hormis- das relèvent de la mythologie ; Eutychès, Hilaire ou Ambroise sont des noms superstitieux, destinés à procurer un sort favorable ; Antiochus ou Augustin se rattachent à dçs princes païens631. Mieux encore, on reprend les vocables païens pour désigner des réalités ecclésiales. L’expression « Souverain Pontife » donnée aux empereurs sera finalement appliquée à l’évêque de Rome ; les mots « évêque », « basilique », « liturgie », « baptême » sont empruntés au vocabulaire religieux païen110. Au niveau de la vie courante, il n’y a donc pas de solution de continuité entre le christianisme et le paganisme, ou plutôt elle se situe à un autre plan, au niveau de l’esprit. Car s’ils continuent à vivre au milieu de tous, les baptisés n’y vivent plus de la même manière. « Ils passent leur vie sur la terre mais ils sont citoyens du ciel632». Ils gardent bien leur nom mais il n’a plus pour eux sa signification première. Quant aux dénominations ecclésiales empruntées aux religions païennes, elles revêtent un autre sens aux yeux des fidèles et finalement aux yeux de tous. Il faut donc parler à la fois de reconnaissance de valeur et d’intégration car ces réalités sont finalement introduites dans un contexte tout autre. La matière est la même mais l’esprit est changé. En d’autres termes, les Pères et leurs communautés chrétiennes refusèrent le ghetto parce que, pour eux, l’esprit était premier et la situation temporelle bien secondaire633. Car l’Esprit Saint donné au baptême est aussi l’Esprit créateur ; il est donc capable d’assumer chrétiennement toute situation. Mais il 

	
ne le fait qu’en rénovant la créature existante, en la « convertissant » à la seule Réalité définitive : le Corps du Christ ressuscité118. Il ne faut donc pas parler de rejet mais de reconnaissance et finalement de conversion intégrante. Sans doute, les Pères ne perçurent pas toutes les conséquences de cette perspective chrétienne : d’où leurs réticences verbales et même effectives. Mais ils la vécurent généralement selon les besoins de leur époque. Cette façon de faire est pour nous lourde de sens.

	Autre fait significatif : les symboles païens qu’on emploie. Orphée introduit le Bon Pasteur. Il avait, croyait-on, apprivoisé les animaux féroces par la sublimité de son chant ; Jésus-Christ en ferait autant pour les hommes livrés à tous les vices. On représente donc le Bon Pasteur sous les traits du premier 634°. Hermas, de son côté, découvre l’Eglise sous les traits de la Sibylle : « Et vint à moi une vieille femme en habits resplendissants, tenant un livre dans ses mains ; elle s’assit seule et me salua635 ». Il est si convaincu d’avoir affaire à elle qu’un ange doit le détromper Les stoïciens unissaient Dieu et le Logos ; Justin en profite : « Si nous disons que le Christ, Verbe de Dieu, est né de Dieu par un mode particulier de génération... c’est une dénomination qui lui est commune avec Hermès que vous appelez le Verbe et le Messager de Dieu636 ». Ailleurs, il représente Jésus-Christ sous les traits du géant Héraclès637 ou d’Asclépios le bienfaisant638. D’autres utilisent la vigne de Dionysios comme symbole d’immortalité ou représentent le Christ sur un char solaire639*. C’est dire qu’on ne réprouve pas d’emblée les symboles d’origine païenne : on leur reconnaît donc quelque valeur. Mais là encore, il s’agit de conversion intégrante. Orphée disparaît devant Jésus-Christ. C’est ce dernier qu’il faut représenter, lui qu’il faut faire connaître. Ainsi, l’on substitue des brebis aux animaux sauvages : l’allusion au Bon Pasteur sera alors plus nette 12T. Quant à Hermas, un ange de Dieu le ramène à l’essentiel, à l’Eglise « qui fut créée avant tout le reste et pour qui le monde fut formé640 ». A plusieurs reprises, Justin corrige aussi les représentations mythiques qu’il utilise : fruit de l’invention démoniaque, elles ont besoin d’un tel traitement12®. On retrouve ici un procédé analogue à celui des auteurs néo-testamentaires lorsqu’ils veulent mettre en relief la multiple splendeur du Christ et de l’Eglise641. On garde le symbole pour la richesse représentative ou apologétique qu’il représente mais on lui donne un autre sens. La raison en est simple : Jésus-Christ est premier dans la réalité. Il reprend donc son bien lorsqu’il annexe les symboles du paganisme, quelle que soit l’origine de ceux-ci.

	Dernier indice : on cherche des affirmations en faveur du christianisme chez les auteurs non chrétiens. On les tient donc partiellement pour valables, même si ailleurs on en souligne les erreurs et les contradictions. Justin et Clément reconnaissent une certaine inspiration à quelques auteurs païens 1S1. Augustin pense de même642. Aux dires d’Eusèbe, Platon enseigna la Providence, la résurrection des morts et même... la Trinité643. Platon et Aristote ont entrevu l’Esprit Saint, affirme Grégoire de Nazianze644. La littérature païenne, selon Basile, permet à de jeunes chrétiens d’approfondir leur formation en leur fournissant un recueil de textes et d’exemples645. Jérôme est tout heureux de rappeler la culture qui est sienne et de constater que la foi et la philosophie se retrouvent sur certains points646. La facture du De officiis d’Ambroise est révélatrice. Contre toute attente, l’auteur rattache l’ouvrage à la méditation d’un psaume et son titre à l’évangile de Luc, alors qu’en fait Cicéron est son guide187. On sait l'importance d'Homère dans la littérature de l'époque. Il est abondamment repris par les Pères pour asseoir leur position monothéiste et eschatologique188.

	Mais plus encore, le recours si fréquent aux oracles sibyllins est ici significatif. Théophile d'Antioche en cite un long passage. Il veut établir par là l'unicité de Dieu, sa trancendance, sa justice envers les hommes180. Lactance y recourt à plusieurs reprises pour établir la génération du Verbe ou peindre les horreurs des derniers temps647. Ils annoncent, écrit Augustin, la naissance du Christ en notre monde648. On croyait alors à la facture païenne de ces oracles et les Pères étaient trop heureux de convaincre les païens par leurs propres livres. Trop heureux aussi de confirmer, par ces affirmations, les néo-convertis dans leur foi. Les découvertes modernes ont montré que ces fameux oracles étaient des écrits judéo-chrétiens649, mais des emprunts aussi fréquents et aussi constants montrent le crédit qu’on accordait à la pensée païenne. Ils montrent aussi une volonté de dialogue, même si celui-ci est conçu sous forme apologétique650. Il s’agit sans doute de répondre à des adversaires ou de faire admettre des vérités plus difficiles à des néophytes encore imbibés de paganisme. Mais aurait-on agi ainsi si l’on avait tenu pour nul tout écrit païen ? D’un autre côté, le procédé montre aussi que la perspective chrétienne est première. Les auteurs sont cités et appréciés pour autant que leurs affirmations concordent avec la foi. La pensée païenne n’est nullement étudiée et appréciée pour elle-même. Elle devient un recueil, on dirait presque une « carrière de textes » qui faciliteront la pénétration évangélique. Là encore il faut parler d’intégration.

	Une reconnaissance implicite de valeur.

	L’agir nous livre ainsi la vraie pensée des Pères : ni mépris, ni adoration, mais reconnaissance de valeur dans la mesure où l’intégration est possible. Cette position, même si elle demeure souvent inconsciente, sous-tend d’ailleurs maintes affirmations dont elle corrige la raideur. La théorie des emprunts va en ce sens bien qu’elle ait pour but de minimiser le paganisme. Elle reconnaît, en effet, la valeur des idées émises par les philosophes et les poètes ; c’est pour cela qu’elle en attribue la paternité aux Hébreux. Elle est l’expression polémique de richesses entrevues dont on ne veut pas laisser le bénéfice aux païens. Les Pères affirment aussi que Dieu n’a jamais abandonné les Gentils, pas même aux heures les plus sombres de leur histoire. Par ses anges, par des prophètes à leur niveau, par des vérités qu’ils empruntèrent à Israël, il les a toujours nourris. Qu’est- ce à dire sinon qu’il existe chez eux des bribes de vérité, capables de les conduire vers la lumière ? On comprend alors qu’on puisse parler de saints païens. Noé, Job, Melchisédech sont tels mais aussi beaucoup d’autres. Justin le dit en clair : « Ceux qui ont vécu selon le Verbe sont chrétiens, eussent-ils passé pour athées comme chez les Grecs Socrate, Héraclite et leurs semblables, et chez les Barbares Abraham, Ananias, Misaël, Elie et tant d’autres... ceux qui ont vécu ou vivent selon le Verbe sont chrétiens et intrépides et sans peur651 ». On notera ici comment les justes, d’origine israélite ou grecque, sont assimilés aux chrétiens, qu’ils aient vécu avant ou depuis la venue du Verbe. Longtemps après, Augustin reprend le même thème : « Les livres saints d’Israël mentionnent, dès l’époque d’Abraham, des hommes qui ont participé au mystère de l’Incarnation, sans pourtant être de la race d’Abraham, ni du peuple d’Israël, ni agrégés en aucune manière à ce peuple. Rien ne nous interdit de croire que, dans les autres peuples dispersés sur la surface de la terre, se sont trouvés également de véritables adorateurs, bien que les Ecritures restent muettes à leur sujet652 ».

	La pensée des Pères n’est donc pas si étroite qu’elle le paraît à première lecture. Le salut est offert à tous mais — et là commencent les difficultés — il est seulement donné en Jésus-Christ. Un texte d’Augustin le souligne bien et il est de facture traditionnelle : « Dès l'origine du genre humain, tous ceux qui ont cru en lui (Jésus-Christ), l’ont reconnu de quelque manière que ce soit et ont vécu dans la piété et la justice selon ses préceptes, ont sans nul doute été sauvés par lui, quels que soient les temps et les lieux de leur existence653». Ignace voyait déjà Jésus-Christ déployant son étendard au-dessus des siècles pour rassembler les justes dans l’unique corps de son Eglise1-17. Quelques siècles plus tard, Hilaire représentera l’histoire comme le déploiement de la multiple splendeur du Christ654. Dès lors, si l’on admet facilement le salut des païens qui précédèrent Jésus- Christ et ne pouvaient naturellement entendre son message, faut-il être aussi large aujourd’hui où la voix des apôtres s’est fait entendre par toute la terre ? Ne vit-on pas désormais sous un autre âge : ce qui était vrai alors, l’est-il encore aujourd’hui1-10 ? La question était difficile et les réponses seront nécessairement diverses suivant les hommes et les circonstances : plus large chez Justin et Clément, plus étroite chez Hilaire ou Augustin 15°. La perplexité grandit lorsqu’il s’agit des religions païennes prises dans leur ensemble, de leur enseignement, de leurs rites. Quelle valeur salvatrice pourraient-elles avoir puisqu’elles entretiennent leurs adeptes dans le culte des faux dieux, enseignent des contre-vérités, tolèrent l’immoralité lorsqu’elles n’y poussent pas. De justes aperçus mais que les circonstances et la jeunesse de la pensée n’ont pas permis d’équilibrer, d’exploiter et encore moins de synthétiser, telle est la pensée des Pères. Après l’avoir exposée, il reste à la comprendre. Il sera alors possible, mais alors seulement, d’en tirer quelques leçons pour aujourd’hui.

	(à suivre)

	87 - Solignac      A. Luneau, O.M.I.

	Séminaire des Missions

	
Augustin et Rm 5, 12
avant la controverse pélagienne

	A propos d’un texte de saint Augustin
sur le baptême des enfants 655

	Le dernier fascicule de La Maison-Dieu consacré aux problèmes variés que pose le baptême des enfants publie comme liminaire une lettre où saint Augustin traite le même sujet et notamment étudie le rôle qu’y joue la foi des parents. La lettre adressée à l’évêque Boniface est généralement datée de 408 ; elle nous apprend donc comment saint Augustin se posait la question du péché originel à propos des enfants dès avant la controverse pélagienne ; le texte est d’autant plus important que jusqu’à cette époque c’est l’ensemble de la tnassa damnata qu’il considère et non point directement les enfants, en particulier dans les textes fondamentaux des Quacstiones ad Simplicianum où pour la première fois il utilise le terme même de peccatum originale

	Une phrase de la lettre a plus particulièrement attiré mon attention. Saint Augustin explique que l’enfant a « contracté la culpabilité du péché (traxit reatum) parce qu’il ne faisait qu’un avec celui et en celui dont il a hérité (a quo traxit) au moment où il a hérité ce qu’il a reçu (quando quod traxit admissum est) » (n. 2). Saint Augustin songerait-il dès cette époque à un péché commis par l’enfant « en Adam », et cela en fonction de Fexégèse qu’il donnera plus tard de Rm 5, 12 ? Les éditeurs n’ont pas hésité à le supposer comme une interprétation qui allait de soi ; ils identifient sans plus avec Adam « celui avec qui et en qui l’enfant ne faisait qu’un », et ils voient là une influence de l’exégèse aùgustinienne de Rm 5, 12 : « Lorsqu’Adam a commis son péché (personnel), nous étions déjà en lui, et c’est ainsi que nous avons contracté le péché originel. Augustin suit la Vulgate qui comprend ainsi Rm 5, 12 : en lui (Adam) tous les hommes ont péché. On sait que ce qui correspond à ce in quo, dans le texte grec, a un sens beaucoup moins précis» (p. 10, note 5).

	Est-ce la seule interprétation possible de ce passage de la lettre à Boni face, voire la plus obvie ? Le passage ne contient pas la moindre allusion à Rm 5, 12, et notamment aux mots « in quo omnes peccaverunt » 656. Si l’interprétation était exacte, le passage montrerait du moins à quel point Augustin était déjà, à cette époque, en pleine possession de sa doctrine du péché originel dans ce qu’elle a d’essentiel, comme on le reconnaît d’ailleurs généralement, sans jamais avoir invoqué jusqu’ici à ce propos Rm 5, 12 d.

	Mais il est légitime de se demander deux choses : 1° Quand Augustin explique l’existence d’un reatus dans l’enfant dès sa naissance en déclarant qu’à ce moment l’enfant « était un avec celui et en celui dont il a hérité », songe-t-il à une mystérieuse unité avec la personne d’Adam ou bien avec la personne du père de l’enfant ? Assurément ce reatus est hérité d’Adam {ex Adam traxif), mais l’est-il en vertu d’une unité que l’enfant aurait constituée avec la personne d’Adam au moment où celui-ci commettait son péché657, ou bien seulement par l’intermédiaire de l’unité qu’il constituait avec son père au moment où celui-ci l’a engendré par le moyen de la concupiscence chamelle ? — 2° A supposer même qu’Augustin songe ici à une unité avec la personne d’Adam, il est encore plus légitime de son demander s’il déduit une telle unité de l’affirmation paulinienne de Rm 5, 12, telle que la comprendra Augustin à partir de la version latine in quo omnes peccaverunt.

	
		A propos de la première demande, avouons que tout le contexte favorise la seconde interprétation : Augustin raisonne à partir de l’unité de l’enfant avec son père ; cette interprétation suppose d’ailleurs tout simplement qu’Augustin se représentait la transmission du péché originel en fonction de la doctrine traducianiste à laquelle on sait qu’il s’est volontiers référé avec plus ou moins d’hésitation jusque vers la fin de sa vie.



	Voici en effet l’argumentation d’Augustin. Il répond à une double question de l’évêque Boniface : « Tu me demandes si les parents nuisent à leurs petits enfants baptisés lorsqu’ils cherchent à obtenir leur guérison en offrant des sacrifices au démon. Et s’ils ne leur nuisent pas, comment la foi des parents peut-elle leur profiter au moment de leur baptême, tandis que ce péché contre la foi ne peut leur faire tort ? ».

	Or la réponse d’Augustin à la première question se base sur le principe suivant : Une fois « régénéré par la volonté spirituelle d’autrui », l’enfant « engendré par la volupté charnelle {per carndem voluptatem) » ne peut plus subir « les effets du péché d’un autre auquel sa propre volonté ne consent pas ». Et cela en vertu du principe énoncé par Ezéchiel : « L’âme du père est à moi, dit le Seigneur, et l’âme du fils est à moi. L’âme qui aura péché, c’est elle qui mourra > {Ez 18, 4).

	La suite du raisonnement se comprend de façon fort obvie. La voici. Si « l’âme de l’enfant a hérité d’Adam {ex Adam traxit) ce dont elle a hérité {quod traxit) », c’est parce qu’alors (au moment où il a été engendré) l’âme de cet enfant « n’était pas encore une ame ayant une vie indépendante {anima separatim vivons), une autre âme dont on pût dire : l’âme du père est à moi, l’âme du fils est à moi. Mais une fois que l’homme existe en lui-même {in se ipso est), étant devenu différent de celui qui l’a engendré {ab eo qui genuit alter effectus), — autrement dit quand il n’est plus un avec son père, — il n’est pas tenu pour coupable du péché d’autrui (à savoir de son père), accompli sans son consentement {peccato alternes sine sua consentione) ; si donc, en fait, l’enfant a contracté un reatus {traxit reatum), c’est parce qu’il ne faisait qu’un avec celui et en celui dont il a hérité {cum illo et in illo a quo traxit) ». Le parallélisme avec la phrase précédente semble bien montrer que cet « illo » avec lequel et en qui il est « un », est précisément 1*« eo qui genuit» dont il ne s’est pas encore séparé {alter effectus). En ce cas le membre de phrase suivant ne se réfère pas au moment où Adam a commis son péché, mais au moment où l’enfant a reçu de son père ce que le père lui-même avait hérité d’Adam, et cela à travers la volupté chamelle en vertu de laquelle il a été conçu : « quando quod traxit admissum est ».

	Cette interprétation est confirmée par la réponse que donne saint Augustin aussitôt après à la seconde question concernant le rôle que joue la foi des parents dans le baptême : « Comment une telle foi peut-elle profiter aux enfants ? » Augustin répond que c’est l’Esprit qui « opère intérieurement l’effet bienfaisant de la grâce, délie la chaîne du péché, restaure la bonté de nature », et, si les parents qui présentent leur enfant jouent aussi un rôle, c’est que « l’Esprit qui régénère, dans les adultes qui présentent l’enfant et dans ce petit qui est présenté et régénéré, cet Esprit leur est commun : c’est donc par cette participation (societatem) à un seul et même Esprit que la volonté — cette « volonté spirituelle » évoquée au début de la réponse et opposée à la « volupté chamelle » — de ceux qui le présentent profite au petit qui est présenté ». Au contraire « lorsque les adultes pèchent envers ce petit, * en l’offrant et en essayant de le lier par les chaînes sacrilèges des démons, il n’y a pas d’âme commune entre eux, si bien qu’ils pourraient aussi avoir la faute en commun ».

	Ainsi pour expliquer comment les parents peuvent communiquer quelque chose à leur enfant, Augustin cherche dans les deux cas un élément commun entre eux et l’enfant : dans le second cas, c’est l’Esprit Saint qu’ils possèdent en commun, et dans le premier cas c’est l’héritage d’Adam contenu dans la voluptas carnalis, l’enfant ne faisant encore qu’un avec son père au moment où « il hérite », en dernière analyse assurément « d’Adam », mais directement de son père, « ce dont la grâce du baptême doit le délivrer ». Il s’agit donc précisément de cet héritage d’Adam contenu dans la voluptas carnalis par l’intermédiaire de laquelle il est engendré et à qui il doit sa naissance.

	C’est d’ailleurs ainsi que B. Altaner résume la doctrine de saint Augustin : « Le péché originel est transmis de génération en génération par la concupiscentia carnalis ; en effet, les enfants sont engendrés par l’action de la concupiscence des parents658. Mais le Christ 

	
a été exempt du péché originel parce qu’il est venu au monde sans qu’il y ait eu concubitus. A l’essence du péché originel appartient la concupiscentia carnis qui est un péché et en même temps une peine pour le péché 0 ». A cette époque le peccatum est appelé originale par saint Augustin, assurément parce qu’il provient des origines du genre humain, mais d’abord et surtout parce qu’il provient de l’origine de chaque homme et s’oppose ainsi au péché « commis », actuel, par chaque homme. Le péché originel est celui que l’enfant a en vertu de son origine, de sa naissance ex concupiscentia. Telle est, au reste, exactement la doctrine enseignée par le traducianisme659.

	Une objection cependant peut se présenter à plus d’un lecteur. Augustin n’explique-t-il pas l’origine des âmes comme dérivant de « l’unique âme du premier homme » (una anima primi hominis facta, de cuius propagine omnes hominum animae crearentur) 660 ? »

	En effet, si Augustin avait entendu parler de l’unité constituée par l’enfant, non pas avec son père mais avec Adam, c’est bien une telle théorie, professée dès cette époque, qu’il faudrait invoquer et non pas l’exégèse qu’il donnera plus tard de Rm 5, 12.

	Il l’expose dans le Xe livre du De Gcnesi ad litteram, non pas en relation avec les affirmations pauliniennes de Rm 5, 12 et la doctrine du péché originel0, mais en relation avec celles de la Genèse concernant l’œuvre des six jours et nommément l’origine de l’âme d’Eve ; ces affirmations lui semblent exclure l’explication créationiste : « Si on admet que la femme (Eve) n’a pas reçu l’âme de l’homme (d’Adam) mais qu’elle a été créée par Dieu comme l’âme

	
de celui-ci (Adam), parce que singttla singulis Deux facit» (hypothèse créa- tionniste), il faudra en conclure que « l’âme de la femme ne faisait pas partie de l’œuvre des six jours (non erat facta in illis primis operibus anima feminae) > ou bien il faudra admettre «qu’elle est fille des anges ou, pire encore, du ciel incorporel ou de quelque élément inférieur (ut vel angelorwn vel, quod indignissimum est, caeli corporel vel alicuius etiam inferioris elementi filias animas hominum esse dicamus) 10 ». Augustin veut éviter de laisser croire que l’œuvre des six jours n’a pas été complète : « Il faut prendre garde de rendre vain le soin avec lequel l’Ecriture nous enseigne que ¿Heu a achevé toutes ses œuvres en six jours, s’il reste encore des natures à créer, qu’il n’aurait pas faites au moins quant à leurs raisons séminales (si aliquas adhuc naturas fuerat creaturas, quas nec ipsas nec earum ibi rationes causaliter fecerit) » (ibid.). Ce n’est que bien plus tard, au ch. XI, que saint Augustin se demande à laquelle des deux explications, traducianiste ou créationiste, l’affirmation de saint Paul en Rm 5, 12, s’accorde le mieux, et tout fait penser que ce passage est un de ceux ajoutés à l’ouvrage après la controverse pélagienne.

	En tout cas l'argumentation même d’Augustin ne permet guère de douter de la façon dont il comprend cette propagation des âmes à partir de « l'unique âme d’Adam », à savoir par l’intermédiaire des parents. Constamment saint Augustin oppose son explication à l’explication créationniste : or pour lui cette dernière est l’explication selon laquelle les âmes ne sont pas créées « ex parentibus ».

	Ainsi au ch. 8, il oppose, d’une part, « ceux qui estiment que les âmes sont créées des parents (ex parentibus) comme les corps » et, d’autre part, « cew qui affirment qu’elles ne proviennent pas des parents mais de Dieu qui le. envoie (non ex parentibus sed Deo mitierde animas venire adserunt) » (PL 34, 414-415).

	Au ch. 10 il revient sur la question de l’origine de l’âme d’Eve : « Si l’Ecriture, note-t-il, disait que Dieu avait soufflé sur le visage de la femme formée (de l’homme) et qu’elle était ainsi devenue âme vivante, une telle affirmation apporterait beaucoup de lumière (plurimum lucis) : cela nous porterait à croire que l’âme n’est pas donnée à partir des parents au corps formé de chaque homme (cuique formatae carni hominis non ex parentibus dari animant credercmus) >. Augustin ajoute pourtant que le cas d’Eve est spécial : on pourrait encore dire que « si l’âme n’a pas été donnée de Dieu à Eve à partir d’Adam (animant... non ex Adam divinitus Evae datant), c’est parce qu’Eve n’est pas née à proprement parler d’Adam (quia ex Ulo non tanquam proies orta est) > (c. 415).

	Au ch. 21, abordant le problème de l’âme du Christ, il rappelle les deux explications sur l’origine de l’âme des autres hommes (de cctcrarum animarum advento) et il les formule ainsi : « utrumi ex parentibus an desuper sit », avouant d’ailleurs qu’il hésite entre les deux et penche tantôt vers l’une tantôt vers l’autre : « ego adhuc inter utrasque ambigo et nurucor aliquando sic aliquando autem sic» (c. 425). Selon toute vraisemblance, le passage est l’une de ces retouches dont il parle dans sa lettre à Evodius.

	Au ch. 11 l'argumentation, ajoutée elle aussi sans doute après la controverse pélagienne, où est explicitement invoqué Rnt 5, 12, ne montre pas moins clairement en quel sens précis Augustin estime que l’âme de chaque homme provient d’Adam (ex Adam) : à savoir, là encore, par l’intermédiaire des parents (t’-V

	
parentibus), exactement comme le corps. Voici, en effet, comment il explique que Rm 5, 12 lui parait exclure la théorie crcationnistc sur l’origine de l’âme : « Si le péché n'était inhérent qu’au seul corps et non pas à l’âme (si seauidum solam carnem potest intclligi peccatum vel peccator), il ne serait pas nécessaire d’admettre que, d’après Rm 5, 12, l’âme provient des parents (non cogimur in his verbis ex parentibus animam crcdere). Mais si c’est l’âme qui pèche, quoique en vertu de l’attrait de la chair, comment saint Paul a-t-il pu dire : 'in quo omîtes peccaverunt*, si l'âme comme le corps ne provient pas d’Adam Par propagation (si non ex Adam etiam anima sicut caro propagata est) ? Ou comment sont-ils 1 constitués pédieurs par la désobéissance d’Adam ’ (Rm 5, 18), s’ils ont été en lui selon le corps seulement et non pas également selon l’âme (si tantum secundum carnem in illo non etiam secundum animam fucrunt) ? » (c. 415).

	Au ch. 22, à propos de Jn 3, 6, Augustin oppose de nouveau à l’explication créationniste l’autre explication en vertu de laquelle «le corps provient du corps et l’âme de l’âme (carnem ex carne, animam ex anima). En effet, ajoute- t-il, l’homme est composé des deux et nous pensons (sentimus) que la chair provient de la chair de celui qui opère (carnem ex carne operantis), et que l’esprit provient de l’esprit de celui qui convoite (spiritum de spiritu concupiscent is) » (c. 425).

	La conclusion s’impose : pour Augustin l’âme de l’enfant, comme son corps, provient bien en dernière analyse d’Adam dont l’enfant hérite l’une et l’autre, mais c’est, aussi bien pour le corps que pour l’âme, par l’intermédiaire de ses parents, plus particulièrement de son père (l’action maternelle n’est jamais prise en considération), avec lequel, au moment de sa conception, il ne fait qu’un, aussi bien pour le corps que pour l’âme. Le dernier texte cité confirme d’ailleurs le rôle que dans la transmission du péché originel saint Augustin attribue à la concupiscence charnelle.

	
		A supposer même qu’il faille attribuer à Augustin le raisonnement qu’on lui attribue, fondé sur l’unité de l’enfant avec Adam, il ne s’ensuit aucunement qu’Augustin déduit cette unité de l’expression paulinienne « in quo omnes peccaverunt ». A preuve le passage suivant que me signale M*”e La Bonnardière, emprunté à VEnarratio sur le Psaume 84, 7, où saint Augustin affirme aussi clairement que possible cette unité de tous en Adam — et dans un contexte assez proche de celui de la lettre 98 — en se référant non point à Rm 5, 12 et à Vin quo omnes peccaverunt, mais à 1 Co 15, 22, c’est-à-dire au texte souvent cité avant la controverse pélagienne, dès les Quaestiones : « Hoc — à savoir la condamnation prononcée contre Adam selon Gn 3, 19 — enim audivit Adam quando peccavit, et Adam ille omnes nos eramus, quia in Adam omnes moriuntur (1 Co 15, 22) ».



	Une influence de l'exégèse augustinienne de Vin quo omnes peccaverunt semble d’autant plus improbable au n. 2 de la lettre à Boniface qu’au n. 10 de la même lettre Augustin citera le début du verset, Rm 5, 12, mais non pas les derniers mots litigieux : il explique que le sacrement de baptême, aussi longtemps que l'enfant ne peut le ratifier par sa liberté, du moins « constitue pour celui-ci une protection contre les puissances hostiles (tutelam adversus contrarias potestates) et possède une telle efficacité que si l’enfant meurt avant l’âge de raison, en vertu du sacrement lui-même et de la charité de l’Eglise, il est délivré de cette condamnation qui per unum hominem intravit in mundum ». Depuis toujours saint Augustin a admis que la condamnation portée contre Adam l’avait été contre tout le genre humain ; absolument rien ne prouve qu’il l’ait conclu des mots «in quo omnes peccaverunt » auxquels il ne se réfère pas une seule fois.

	La première fois où ces derniers mots soient cités, unis au reste du verset, semble être dans un passage du IVe livre De Trinitate, dont la date est fort discutée : M€1,e La Bonnardière songe de préférence au début de la controverse pélagienne, mais il pourrait aussi être un peu antérieur En tout cas, la façon dont est cité Rm 5, 12 me paraît confirmer entièrement les conclusions précédentes. La problématique n’est pas encore pleinement antipélagienne : le contexte parle de « mort » et non directement de « péché » ; aucune allusion au cas des enfants ; l’opposition est surtout entre le diable et le Christ et non pas entre Adam et le Christ. Voici le passage : « Via nobis sit ad inor t cm per pcccatum in Adam » ; suit la citation complète de Rm 5, 12. Puis Augustin continue : « huius viae mediator diabolus fuit, persttasor peccati, et praecipitator in mortem»™.

	La lettre à l’évêque Boni face et sa publication dans le fascicule de La Maison-Dieu offre ainsi l’avantage de prouver par un nouvel exemple combien peu à cette époque Augustin s’inspire de Rm 5, 12 et notamment de Vin quo omnes peccaverunt quand il parle du péché originel, mais en même temps combien il nous est difficile de ne point céder à l’habitude acquise d’interpréter tout ce que dit Augustin du péché originel, même avant la controverse pélagienne, en fonction d’une référence à ce verset paulinien et à l’exégèse qu’il en a donnée plus tard pour réfuter celle de Pélage.

	Roma      S. Lyonnet, S.J.

	25 Via délia Pilotta

	
		Voir A. M. La Boxnardièke, Recherches de chronologie augustinicnnc, pp. 172-173. Dans une lettre privée elle me fait remarquer que deux motifs empêchent de placer la rédaction du Livre IV trop après 411 : la manière dont est citée l’épître aux Hébreux qui n’est plus du tout attribuée à saint Paul, et la résonance antipélagienne d’un certain nombre de pages, en quoi elle est d’accord avec M. Plagneux, Influences de la latte antipélagienne sur le <lDc Trinitate», dans Augustinus Magister II, pp. 817-826. Elle ajoute cependant : « Il ne reste pas exclu que certaines parties du Livre IV aient pu être rédigées avant 411 ».

		De Trinitate IV, 12 (15) ; PL 42, 898.



	
Actualité de Saint François de Sales

	La célébration du 4me centenaire de la naissance de saint François de Sales prend tout naturellement un relief particulier dans les régions où s’est déployé avec tant d’efficacité le zèle ardent de l’Evêque de Genève. François de Sales est vraiment le fleuron de la Savoie et la gloire d’Annecy, mais il est aussi une figure attachante pour toute l'Eglise. Les pèlerinages nombreux qui viennent se recueillir devant son tombeau à la Basilique de la Visitation attestent que sa sainteté reste encore aujourd’hui attrayante. Son actualité transparaît aussi à travers les nombreuses publications consacrées à sa vie et à son œuvre ; une des plus récentes et des plus solides est certainement celle du Père Lajeunie661 qui dans une analyse fouillée nous donne une image renouvelée de l’homme, de sa pensée et de son action. Enfin, le 29 janvier dernier, le Pape Paul VI a fait paraître sa lettre apostolique « Sabaudiae Gemma »662 afin de manifester son intérêt pour les célébrations du centenaire, afin surtout de traduire son admiration pour l’Evêque de Genève et de présenter à toute l’Eglise celui qui reste pour les prêtres et les évêques un modèle d’apôtre et, pour tous les fidèles, le docteur de l’amour divin. Notre propos est simplement de reprendre les principales lignes de force de ce document pontifical.

	UN modèle d’apôtre

	François de Sales s’est trouvé engagé au service de l’Eglise dans une période de l’histoire qui avait avec la nôtre cette caractéristique de se situer dans le prolongement d’un concile, celui de Trente. Mais les conciles œcuméniques n’ont de résultats heureux que dans la mesure où leurs décrets passent dans la réalité concrète de la vie ecclésiale, dans la mesure où ils la pénètrent et l’animent de l’intérieur. Un tel progrès n’est réalisable que grâce à de saints prêtres et évêques, au zèle pastoral éclairé. En adressant sa lettre aux évêques des régions qui ont tout particulièrement bénéficié de l’apostolat de Monsieur de Genève (est-ce là l’explication d’un style parfois grandiloquent qui n’a rien de la limpidité et de la simplicité de celui de Gaudium et Spes ?), le Pape entend bien présenter un modèle à tous les évêques du monde. « Nous possédons un maître, un auteur, un Docteur qui, partageant avec vous et avec beaucoup d'autres la charge de votre dignité épiscopale, vous aidera, vous ouvrira la voie et vous conduira à sa suite aux réalisations authentiques, pures et salutaires ». François de Sales est bien une figure-type pour l’Eglise d’aujourd’hui, puisque par son énergie, par sa générosité et sa charité, il a entraîné sur la voie du renouveau toute la Savoie et a marqué de son influence puissante l’Eglise de France.

	Le renouveau du vrai et pur esprit sacerdotal

	Cette œuvre de renouveau fut tout particulièrement considérable auprès du clergé. Tout comme Vatican II s’est penché sur les problèmes que rencontrent les prêtres d’aujourd’hui en face d’une situation pastorale complètement transformée par les mutations profondes de la société actuelle, le concile de Trente s’était préoccupé de la situation des prêtres, de leur formation, de leur sainteté. Faisant sien ce souci, l’Evêque de Genève s’est trouvé en face d’une tâche ardue, tant était grande la décadence du clergé de son temps. Bon nombre de prêtres s’étaient engagés dans les ordres davantage par intérêt que par vocation, souvent même sans la moindre formation. On imagine aisément les conséquences fâcheuses qui en résultaient au plan de la vie morale, de la piété et de l’efficacité apostolique. Dans son Eglise, minée par les mêmes maux, François de Sales s’employa avec fermeté à une véritable réforme, en attaquant le mal à sa racine : la collation des bénéfices avec les abus qu’elle comportait. Poursuivant l’effort de son prédécesseur, il lutta avec ténacité et douceur pour redonner à son clergé le sens de sa mission. Il accorda tout d’abord une attention particulière au choix des candidats. Comme l’institution d’un séminaire n’avait pu encore être réalisée dans son diocèse, ceux-ci venaient d’un peu partout et il fallait beaucoup de diligence pour dépister ceux qui ne briguaient qu’un bénéfice et n’étaient pas dignes de l’autel. Au souci d’un choix judicieux, l’Evêque de Genève joignit la préoccupation de n’accorder les charges qu’aux meilleurs, et pour ce faire, il ne les donna que par concours, en imposant à tous les candidats de se soumettre aux examens prescrits ; la noblesse du sang dut bien souvent céder le pas à la noblesse du cœur. Mais petit à petit, il fut possible de mettre en place un clergé plus soucieux des intérêts du troupeau que de ses intérêts propres. Au dire du Père Lajeunie, le zèle du saint devait susciter dans le clergé l’essor de mœurs nouvelles et changer ainsi le visage de son diocèse663. Ce ne fut pas toujours facile ; que de fois n’eut-il pas à subir les assauts injurieux de ceux qu’il devait récuser.

	Mais le vrai renouveau du clergé tint davantage à la sainteté de son promoteur, à cette sainteté qui entraînait irrésistiblement à la suite du Christ et renouvelait en profondeur la vie intérieure de ceux qui en étaient les témoins. Par l'exemple de sa vie réellement consacrée en tout au service de Dieu et de l’Eglise, par sa parole cha- ■ leureuse, sa piété et sa douceur, François de Sales obtenait beaucoup plus que par de simples mesures de discipline. Et surtout, son rayonnement n’était pas limité à son seul diocèse. Très vite, son influence se fit sentir en France. Lors des séjours qu’il fit à Paris, il eut l’occasion de rencontrer des âmes d’élite, soucieuses elles aussi du renouveau spirituel du clergé. Bérulle, Bourdoise, Vincent de Paul et tant d’autres bénéficièrent alors de son appui, de sa compréhension et trouvèrent en lui un modèle de vie sacerdotale. Son aide fut certainement très grande pour la réalisation de l’Oratoire et son esprit imprégna plus tard les fondations de Monsieur Vincent. Par Monsieur Olier, c’est encore l’Evêque de Genève qui marqua les Prêtres de St-Sulpice, et ceux-ci, par leur science, leur modestie, leur zèle, leur douceur, leur dévouement discret et continuel, diffusèrent l’esprit salésien dans les séminaires de France. Et si l’on songe que saint Jean Eudes lui-même a subi par ses maîtres l’empreinte salésienne et qu’il l’a faite passer dans sa Congrégation de Jésus et de Marie, on peut dire que tout le renouveau du clergé en France est lié à saint François de Sales. C’est d’ailleurs ce que reconnaît Paul VI dans sa lettre : « Certes, par ses exemples de vertu, la prudence de ses conseils, la discipline de son ascèse, il a été le maître du clergé en France et a exercé une grande influence sur le renouveau du vrai et pur esprit sacerdotal ».

	Par delà les siècles, cette action bienfaisante pour les prêtres, François de Sales la continue aujourd’hui encore à travers ses œuvres, illuminant et transformant la vie sacerdotale de ceux qui se sont mis à son école. Diverses congrégations et groupements de prêtres se rattachent à lui. La plus connue (c’est la seule que cite le document pontifical) est celle des Salésiens de saint Jean Bosco. Mais il y en a d’autres, moins illustres parce que beaucoup moins répandues : les Missionnaires de saint François de Sales d’Annecy, qui réalisent le désir de l’apôtre du Chablais de porter l’évangile aux Indes et en Angleterre, les Oblats de Saint François de Sales. Ne faut-il pas d’une certaine manière inclure dans cette famille salésienne les Prêtres de la Mission de Monsieur Vincent dont les constitutions si pénétrées de l’esprit salésien ont été adoptées par le Père Mermier lorsqu’il établit à Annecy ses missionnaires ? N’oublions pas non plus le groupement des Prêtres de Saint François de Sales qu’institua au siècle dernier l’abbé Chaumont ; leur intention est de suivre l’Evêque de Genève et de fonder leur apostolat sur la vie intérieure par l’étude et l’oraison, par la pratique de la charité jusque dans les plus petites choses.      t

	Le précurseur du Concile.

	Il est clair que les prêtres qui se mettent à l’école de saint François cherchent en lui un maître de vie spirituelle plutôt qu’un maître de théologie. Cependant, l’harmonieuse synthèse doctrinale de l’Evêque de Genève donne à son auteur de rester très jeune, très actuel, même s’il faut tout naturellement reconnaître un développement de la pensée théologique après lui. Paul VI n’hésite pas à écrire que «nul plus que saint François de Sales parmi les docteurs récents de l’Eglise n’a devancé les délibérations et les décisions du Concile d’un regard aussi profondément clairvoyant». Faut-il s’étonner d’une telle affirmation ? Pour voir en François de Sales un précurseur de Vatican II, il n’est pas nécessaire de le moderniser à tout prix, ni d’en rajouter à tout ce qu’il a dit ou fait. Mais ce serait une autre erreur de vouloir chercher en son œuvre tout ce que les décrets conciliaires viennent de nous apporter ; un parallélisme, établi entre l’œuvre salésienne et l’œuvre du concile, ne peut que nous amener à découvrir des accents différents de part et d’autre, puisque la compréhension du dessein d’amour de Dieu sur l’homme est fonction d’un milieu culture’ et social qui s’est complètement transformé depuis le 17e siècle. E c’est en raison même de ces différences d’accents que la pensée de saint François de Sales peut être enrichissante pour l’étude des textes conciliaires.

	« Il a si clairement expliqué, nous dit le Saint-Père, quels sont les fondements de l’Eglise et où ils se trouvent que sa doctrine paraît bien utile pour interpréter et développer la Constitution dogmatique ‘ Lumen Gentium ’ du Concile œcuménique ». Et de fait, les citations que le document pontifical tire du livre des Controverses sont fort intéressantes pour ce sujet, car elles traduisent à leur manière ce que le concile a explicité à propos de la primauté du Pontife romain et de la collégialité des évêques. Par contre, l’image du * peuple de Dieu ’, remise en valeur par le concile pour présenter l’Eglise comme une réalité s’insérant dans la trame de l’histoire humaine, apparaît beaucoup moins nettement dans une œuvre marquée par les récentes divisions de la Réforme et toute ordonnée à une défense énergique de Tunique Eglise visible de Jésus-Christ.

	Dans l’œuvre des Controverses, cet aspect polémique de la pensée de saint François de Sales en faveur de l’unité de l’Eglise fait question si l’on veut parler, à son propos, d’œcuménisme. Et pourtant, lit-on dans la lettre du Pape, « dans les colloques qu’il a noués avec les chrétiens d’une autre confession, saint François de Sales a anticipé de plusieurs siècles notre époque et nos usages ». A travers une 

	
citation du décret * Unitatis /Redintegratio Paul VI met en évidence deux attitudes fondamentales pour qu’il y ait œcuménisme authentique : le souci d’exposer clairement la doctrine intégrale et l’attitude d’amour de la vérité, de charité et d’humilité dans le dialogue œcuménique. Ces deux attitudes se retrouvent-elles chez l’Evêque de Genève ? Pour comprendre un homme, il faut le mettre dans la lumière de son temps. Cette affirmation du Père Lajeunie prend toute sa valeur ici. François de Sales allie à un souci constant de présenter l’entière vérité la préoccupation soutenue de l’exposer dans la charité et dans l’humilité. Mais, à parler strictement, on ne peut voir en lui un tenant de l’œcuménisme au sens où nous l’entendons maintenant. Parce que « en lui la plus haute sainteté s’unissait à la plus grande affabilité et bienveillance », il est « libre de toute agressivité dans la discussion, il aime ceux qui se trompent, lorsqu’il corrige les erreurs ». Il est profondément soucieux de faire triompher la foi catholique ; c’est la raison pour laquelle il aime tant les âmes et les entoure d’un zèle ardent qui prend des expressions pouvant parfois nous apparaître étranges si nous les sortons de leur contexte historique.

	Gardons aux mots ce qu’ils ont de plus rigoureux. S’engager dans un dialogue œcuménique, c’est se laisser mettre en question par l’autre et, sans rien renier de sa propre foi, accepter de chercher ensemble la vérité par les voies que le Seigneur voudra bien nous indiquer664 et cela, en partant de ce qui unit, sans pour autant méconnaître ce qui sépare. Saint François de Sales ne pouvait avoir une telle conception du dialogue. La blessure de la division était encore trop récente, trop marquée dans des institutions d’ordre politique : la plupart des cités protestantes, Genève tout particulièrement, refusaient aux catholiques la liberté de culte, alors que la France et la Savoie toléraient à peine l’existence des « huguenots » et utilisaient bien souvent la pression du pouvoir pour les ramener à l’Eglise. A l’heure où les guerres de religions étaient à peine terminées, l’accent ne portait pas sur ce qui pouvait unir ; tout ce qui divisait apparaissait en gros plan, et la question n’était pas de chercher ensemble, mais bien de convertir. Toutefois, il faut mettre au compte de la charité de saint François de Sales le fait que son souci de convertir a été pur de toute compromission avec la violence. Toutes ces âmes à sauver (et à cette époque, bien étroite était la compréhension du fameux adage * Hors de l’Eglise, point de salut ’), François de Sales les a profondément aimées ; il n’aurait pas hésité à donner sa vie pour elles. « Paradoxalement, son apport le plus positif à l’œuvre de l’unité des chrétiens n’est certainement pas à chercher dans son activité missionnaire et de controversiste, mais dans sa doctrine spirituelle, dans son exemple de sainteté personnelle, dans son apostolat d’évêque réformateur selon l’idéal du concile de Trente, tout ce par quoi, il a contribué au renouveau de la vie chrétienne dans le catholicisme de son temps 665 ».

	DE DOCTEUR DE L’AMOUR DIVIN

	L’influence de saint François de Sales, de son vivant déjà, a largement dépassé les cadres du clergé de Savoie et de France. Très vite, il a obtenu une vaste audience auprès des âmes, en raison du succès prodigieux de ses œuvres de spiritualité, tout spécialement de son Introduction à la Vie dévote et de son Traité de ! Amour de Dieu. N’est-il pas encore aujourd’hui considéré comme le docteur de l’amour divin et de la douceur évangélique ? En des pages merveilleuses sur la dévotion et sur la charité, son cœur transparaît profondément humain, tout vibrant d’amour. Ce que François de Sales écrit, il le vit lui-même intensément et toute sa personne en est épanouie, on serait tenté de dire transfigurée.

	Le superhumanisme christocentrique.

	A la suite de l’abbé Bremond, on parle souvent à propos de François de Sales d’humanisme dévot. Le document pontifical propose une formule plus énergique puisqu’il parle d’un superhumanisme christocentrique. Nous ne pensons pas que l’expression soit plus éclairante par elle-même pour désigner ce sens de l’humain, si profondément enraciné dans le cœur de François. Ce sens de l’humain, pétri par la charité, tout transformé et épanoui par l’amour du Christ, touche encore vivement les âmes d’aujourd’hui. Certes l’humanisme salésien, vu dans les dimensions géographiques et humaines de son époque, n’est pas l’humanisme chrétien de la constitution Gaudium et Spes, soucieux de rejoindre d’une manière plus profonde l’homme concret du 20e siècle, c’est-à-dire l’homme façonné par tel milieu social, par telle ambiance culturelle en constante évolution. L’actualité de saint François de Sales tient pour une bonne part au fait qu’il apporte une spiritualité enrichissante à ceux qui ne veulent pas d’un humanisme athée, tel que l’a produit notre société moderne. L’homme pro- méthéen du 20e siècle veut être pour lui-même « sa propre fin, le seul artisan et le démiurge de sa propre histoireG ». Son emprise sur le monde est toujours plus profonde par la technique et la science. Ce n’est pas pour autant que ce monde ainsi façonné soit plus humain.

	
Trop souvent, la valeur de l’individu est méprisée, le respect de la personne oublié, en sorte que l’homme est comme un être mutilé. En face de cet humanisme moderne qui sécrète tant de misères et tant de souffrances, nous sommes tout heureux de rencontrer l’optimisme de saint François de Sales et de sentir battre en lui un cœur bien sensible, bien humain.

	François de Sales ne brasse pas les grands mots ; il ne parle pas de «valeurs» humaines, mais il a le sens de l’humain, parce qu’il a intensément le sens de Dieu. L’un et l’autre vont de pair. Eclairante à ce sujet est la position théologique qu’adopte l’auteur du Traité de l’Amour de Dieu au sujet de l’Incarnation. Si nous voulons être fidèles à sa pensée, il vaut mieux dire que notre nature humaine est semblable à l’humanité du Christ, et non pas le contraire. C’est l’humanité du Christ qui est première dans l’intention divine pour être ensuite reproduite en nous. Si Dieu fit choix de nous créer, c’est « comme pour tenir compagnie à son Fils, participer à ses grâces et à sa gloire, et l’adorer et louer éternellement 666 ». L’union de l’humanité à la divinité, qui se réalise dans le Christ de manière suréminente, a son prolongement en nous par la grâce qui nous divinise. Saint François de Sales ne s’embarrasse pas de ce qui fait tant question à l’homme d’aujourd’hui. Le problème de l’athéisme n’a pas de place dans son œuvre, tout simplement parce qu’il ne se posait pas de son temps, tout au moins pas avec la même virulence et la même ampleur. François de Sales va directement à l’essentiel en déployant pour nous les richesses des perfections divines, en nous entraînant au cœur même du mystère de la Providence divine pour nous faire saisir que Dieu est « Dieu du cœur humain667 » en réalisant en plénitude toutes les aspirations de l’homme. L’homme n’est vraiment homme que dans le prolongement de Dieu, que dans la fidélité à la volonté divine. C’est Dieu lui-même qui dans le Christ lui fait découvrir les vraies valeurs humaines, en lui donnant de les vivre authentiquement.

	L’amour de dilection incomparable.

	Toute la pédagogie de Dieu est contenue dans cette affirmation de saint Jean que Dieu est Amour et qu’Il nous a aimés le premier0. Cette bonté de Dieu s’exprime déjà à travers toute l’œuvre de sa providence naturelle qui a ordonné toute la création à l’homme qui en est le roi. Toute l’économie de la Rédemption, de cette Rédemption «copieuse, abondante, surabondante, magnifique et excessive668» montre bien combien Dieu appelle la créature qu’Il a voulue à son image et ressemblance à partager sa vie divine, à vivre dans son intimité. Malgré le péché, malgré la misère et la lâcheté, la vocation de l’homme reste toujours d’être fils de Dieu et de l’être de manière toujours plus intense. Dieu se penche sur le dénuement de sa créature et sa pédagogie de miséricorde va se déployer à travers ce que François de Sales appelle « l’histoire de la génération et naissance céleste du Divin Amour669 ». Dieu, pour nous attirer à lui, prend les devants, « envoyant le vent favorable de sa très sainte inspiration, laquelle venant avec une douce violence dans nos cœurs, elle les saisit et les émeut, relevant nos pensées et poussant nos affections en l’air du divin amour670 ». Ces inspirations prolongent une force déjà présente en nous pour nous pousser vers Dieu, donnant une vigueur nouvelle à cette inclination naturelle au bien, que Dieu a imprimée en nous. Si nous sommes accueillants à ce vent favorable, à cette douce violence qui n’enlève rien à notre liberté, nous sommes portés par l’élan divin jusqu’à la foi et à l’espérance. Enfin, si nous acceptons d’être conduits plus avant vers un amour encore plus pur, nous tournons tout notre être vers Dieu et, par la contrition parfaite, nous arrivons jusqu’au sommet de l’amour, jusqu’à la charité.

	Mais qu’est donc cet amour de charité ? « Pour le dire en un mot, il est une amitié et non pas un amour intéressé, car par la charité nous aimons Dieu pour lui-même, en considération de sa bonté, très souverainement aimable671 ». Cette amitié nous met en continuelle communication avec Dieu ; par ses inspirations, Il nous attire à Lui et son don atteint sa plénitude lorsqu’il nous offre dans l’eucharistie son corps et son sang. Et en retour, « nous traitons avec lui à toutes heures quand il nous plaît, par la très sainte oraison, ayant toute notre vie, notre mouvement et notre être, non seulement avec lui, mais en lui et par lui672 ».

	Toutefois, cette amitié n’est pas n’importe quelle amitié. Elle est dite de dilection incomparable, car elle implique un choix. Parmi tous les biens qui peuvent attirer la volonté de l’homme, Dieu seul est choisi, parce qu’il est le bien le plus estimable, préférable à tous les autres. Ce bien dépasse infiniment les possibilités d’une volonté créée ; aussi l’amitié de dilection incomparable ne peut-elle être atteinte par nos seules forces. Il faut que Dieu la répande dans nos cœurs pour qu’elle transforme toutes nos facultés. Et comme « Dieu a établi une naturelle monarchie en la volonté qui commande et domine sur tout ce qui se trouve en ce petit monde673 » de l’homme, la charité est dite résider en la volonté, afin que tout notre être soit tendu vers Dieu et épanoui par Dieu. Ce n’est qu’après avoir mis en lumière le cheminement en nous de l’action prévenante de Dieu que saint François de Sales donne sa célèbre définition de la charité, définition qui est reprise par la lettre de Paul VI : « La charité, donc, est un amour d’amitié, une amitié de dilection, une dilection de préférence, mais de préférence incomparable, souveraine et surnaturelle, laquelle est comme un soleil en toute l’âme pour l’embellir de ses rayons, en toutes les facultés spirituelles pour les perfectionner, en toutes les puissances pour les modérer, mais en la volonté, comme en son siège, pour y résider et lui faire chérir et aimer son Dieu sur toutes choses. Oh ! que bienheureux est l’esprit dans lequel cette sainte dilection est répandue, puisque tous biens lui arrivent pareillement avec icelle674 ».

	L’appel universel à la sainteté.

	Cette charité qui fait l’épanouissement de l’homme, saint François de Sales veut la voir régner dans le cœur de tous. C’est dans ce but qu’il a publié l’Introduction à la Vie Dévote. Il n’a pas voulu suivre les auteurs qui ont recherché l’instruction « des personnes fort retirées du commerce du monde, ou au moins ont enseigné une sorte de dévotion qui conduit à cette entière retraite 675 ». Son intention a été de rompre le lien étroit que l’on faisait entre la sainteté et le cloître et d’ouvrir les voies de la vie spirituelle à l’ensemble des baptisés, quelle que soit leur situation de vie. A ceux qui mènent une existence bien remplie dans le monde, il veut montrer que la sainteté est non seulement possible, mais encore qu’elle est attrayante. Tel est bien l’immense mérite de son zèle pastoral : il a réussi à faire reculer un préjugé en vogue à son époque, à savoir que la véritable perfection ne peut être le lot que de quelques âmes d’élite, appelées à une vocation tout à fait particulière. A lire Paul VI, il faut reconnaître que ce préjugé n’est pas encore complètement déraciné : «il est à propos, compte tenu du moment, de traiter brièvement de l’opinion, avec laquelle on devrait en finir, de ceux qui tiennent que la véritable sainteté, telle que l’Eglise la présente, ne concernerait pas tous ceux qui professent la religion chrétienne, mais ne serait prescrite et ne conviendrait qu’à quelques-uns seulement, individus isolés ou liés par la profession des vœux religieux ».

	La vraie sainteté ne tient pas à la pratique de vertus extraordinaires mais bien à l’équilibre harmonieux d’une vie vertueuse sous le primat de la charité. Un tel équilibre ne peut se réaliser que de manières différentes selon les diverses vocations. Tout comme la bouquetière Glycera676 savait si aisément diversifier ses fleurs pour leur disposition et leur mélange qu’avec les mêmes elle pouvait faire une grande variété de bouquets, ainsi est-il possible d’agencer différemment les mêmes vertus sous le primat de la charité en fonction des vocations ou des états de vie. «La dévotion doit être différemment exercée par le gentilhomme, par l’artisan, par le valet, par le prince, par la veuve, par la fille, par la mariée ; et non seulement cela, mais il faut accommoder la pratique de la dévotion aux forces, aux affaires et aux devoirs de chaque particulier. Je vous prie, Phi- lothée, serait-il à propos que l’Evêque voulût être solitaire comme les Chartreux ? Et si les mariées ne voulaient rien amasser non plus que les Capucins, si l’artisan était tout le jour à l’église comme le religieux, et le religieux toujours exposé à toutes sortes de rencontres pour le service du prochain comme l’Evêque, cette dévotion ne serait- elle pas ridicule, déréglée et insupportable?... Non, Philothée, la dévotion ne gâte rien quand elle est vraie, mais elle perfectionne tout, et lors qu’elle se rend contraire à la légitime vocation de quelqu’un, elle est sans doute fausse10 ».

	La sainteté n’implique pas de se couler dans un moule préfabriqué qui exigerait de quitter le monde pour le cloître, elle demande simplement de se laisser conduire au souffle de l’Esprit pour un don total au Christ, comportant une rupture avec le péché et un don de soi aux autres. Il n’est pas du tout nécessaire de pratiquer une sorte de mimétisme des saints. De la vertu des saints, écrivait le bon Pape Jean XXIII dans la ligne de l’Evêque de Genève alors qu’il était jeune séminariste, je dois prendre la substance, non les accidents. Pour être des saints, il ne s’agit pas d’être la reproduction raide et étriquée de tel ou tel modèle, il s’agit de nous sanctifier en fonction de notre nature, de notre caractère et de nos conditions de vie.

	L’enseignement de saint François de Sales sur la sainteté autorise à dire qu’il a pressenti le danger que le Concile vient de formuler de manière si nette, celui du divorce trop fréquent entre la foi et la vie. Si Philothée a encore beaucoup d’exercices à faire dans sa journée, ces exercices ne doivent en rien la contrarier pour la réalisation de ses activités. Sa sainteté n’est nullement proportionnelle à leur nombre ou à leur durée. L’important pour être des saints, n’est-il pas que notre cœur demeure « lui tout seul en la présence de Dieu seul677 », et cela est possible même au milieu des affaires. Ainsi sans trouble ni inquiétude, sans aucun mépris pour les obligations de la vie du monde, «nous voyons un chacun cheminer, courir et voler diversement, selon la diversité des inspirations et variété des mesures de la grâce divine qu’un chacun reçoit678 ».

	Le parfait abandonnement de toutes choses.

	Saint François de Sales a « mis son zèle à cultiver et à répandre la sainteté » ; ce faisant, « il a ouvert et affermi les voies spirituelles de la perfection chrétienne à tous les états et conditions de vie». Mais il faut reconnaître que l’Evêque de Genève a su garder un merveilleux équilibre. S’il est convaincu que chacun est appelé à la sainteté, il est tout aussi convaincu que les voies de Dieu sont personnelles et que la consécration au Seigneur dans la vie religieuse reste une voie royale de perfection. Son amour des âmes est si fort qu’il veut donner à toutes celles que Dieu invite « au parfait abandonnement de toutes choses679 » de pouvoir réaliser leur vocation. C’est pour cela qu’il a été amené à fonder l’ordre de la Visitation pour accueillir « celles qui pour leur âge ou pour quelque imbécillité corporelle ne peuvent avoir accès aux monastères austères, pourvu qu’elles aient l’esprit sain et bien disposé à vivre en une profonde humilité, obéissance, simplicité, douceur et résignation 680 ». Là encore, François de Sales fait preuve d’un grand sens de l’humain et du divin, puisqu’il imite la condescendance de Dieu qui se penche sur la misère de l’homme pour amener au pur amour du Seigneur celles que leur faiblesse empêche de se donner à travers les mortifications corporelles. Son ambition de s’accommoder aux circonstances de santé ou autres est telle que son projet initial de fondateur d’ordre visait une vie religieuse dans la clôture du cloître, ce qui ne put être réalisé. Toutefois, saint François de Sales n’a pas voulu pour ses religieuses une perfection au rabais ; s’il les accepte en religion, c’est « pour y être basses, petites et toujours aux pieds de Notre Seigneur681». Il s’agit bien d’une dévotion forte et solide où la mortification intérieure passe bien avant la mortification corporelle, où le complet renoncement exige la résignation de la volonté propre dans une fidélité absolue à la volonté de Dieu jusque dans les plus petites choses. Aujourd’hui encore, les monastères de la Visitation Sainte Marie continuent d’accueillir dans une simplicité toute salésienne des personnes de toutes conditions et de tous âges, pour donner à chacune d’embrasser la Croix du Christ et de vivre « ni à soi, ni en soi, ni pour soi mais à son Sauveur, en son Sauveur et pour son Sauveur 28 $

	CONCLUSION

	Au moment où le Concile convie prêtres et religieux à se renouveler dans l’esprit de leur consécration au Seigneur, saint François de Sales, modèle d’apôtre, renvoie tous les apôtres à l’unique nécessaire. Lui qui a débordé de zèle pour l’Eglise et pour les âmes, lui qui s’est donné entièrement aux mille tâches de sa charge épiscopale, il a su garder toujours l’équilibre de sa vie spirituelle et conjuguer harmonieusement l’action et la contemplation. Quel prêtre aujourd’hui ne se trouve pas en face du même surcroît de travail, avec la tentation de se donner à corps perdu et d’oublier un juste équilibre. A la suite de l’Evêque de Genève, il s’agit de faire du ministère un moyen d’intense union à Dieu, mais sans pour autant sacrifier le temps de la prière pure. A l'heure aussi où les baptisés découvrent mieux qu’ils doivent à la suite du Concile infuser, à travers leurs engagements temporels, « les énergies éternelles, vivifiantes et divines de l’Evangile dans les veines du monde moderne20 », François de Sales les entraîne avec douceur et simplicité à l’amour de dilection incomparable qu’est la charité, en les assurant qu’ils peuvent en toutes situations atteindre à cette perfection. Sa voie de renoncement intérieur, de fidélité à la plus petite volonté de Dieu ne rejoint-elle pas aussi l’esprit de pénitence que l’Eglise veut ranimer aujourd’hui, pénitence « pratiquée dans la fidélité persévérante à nos devoirs d’état, dans l’acceptation des difficultés inhérentes à notre travail et à nos rapports sociaux, dans le support patient des épreuves de la vie terrestre 682 ». En un mot, par son sens de l’humain et son sens du divin, saint François de Sales reste toujours un modèle attrayant de sainteté.

	P. Claude Morel, M.S.F.S.

	Fribourg (Suisse)

	71 Route du Jura

	
Actes du Saint - Siège

	S. CONGREGATION DES RITES

	Instruction « Eucharisticum Mysterium » sur le culte du mystère eucharistique, du 25 mai 1967. — (Texte latin dans les A.A.S. 59 (1967) 539-573. — Trad. franç. dans La Doc. Cath. 64 (1967) 1091-1122).

	Parmi les documents qui suivirent le Concile et en appliquèrent les principes, l’Instruction Eucharisticum mysterium, du 25 mai 1967 \ mérite une mention spéciale. A la différence d’autres documents, d’ordre plus pratique, telle l’Instruction Très dbhïnc annos, du 4 mai de la même année683, ce texte ne se borne pas à édicter ou à permettre un certain nombre d’attitudes, conséquences des directives données par le Concile, il les fait précéder d’une synthèse doctrinale, où les normes pratiques sont déduites de l’ensemble de la doctrine des derniers Papes et du Concile, pour qu’apparaisse comment le peuple chrétien doit se conduire envers ce mystère pour atteindre à la compréhension et à la sainteé à laquelle le Concile invite l’Eglise (cfr EM 2).

	Nous nous intéresserons spécialement à cette synthèse doctrinale, que nous ferons suivre d’un résumé des dispositions pratiques.

	Situant le mystère eucharistique dans l’ensemble du plan rédempteur, l’Instruction rappelle que «la messe, ou Cène du Seigneur, est tout à la fois et inséparablement :

	
	— Le sacrifice dans lequel se perpétue le sacrifice de la croix ;

	— Le mémorial de la mort et de la résurrection du Seigneur prescrivant : « Faites ceci en mémoire de moi > (Le 22, 19) ;

	— Le banquet sacré où, par la communion au corps et au sang du Seigneur, le peuple de Dieu participe aux biens du sacrifice pascal, réactualise l’alliance nouvelle scellée, une fois pour toutes, par Dieu avec les hommes dans le sang du Christ et, dans la foi et l’espérance, préfigure et anticipe le banquet eschatologique dans le royaume du Père, en annonçant la mort du Seigneur «jusqu’à ce qu’il vienne» (EM 3a).



	En conséquence, sacrifice et repas sacré sont intimement unis dans l’unité du même mystère (EM 3 b) 684, qui est une action non seulement du Christ, mais aussi de toute son Eglise (EM 3 c) ; c’est pourquoi aucune Messe n’est un geste purement privé, mais toujours une célébration d’Eglise (EM 3d) ; c’est la célébration de l’Eucharistie qui est la source et le but du culte rendu à celle-ci en dehors de la Messe (EM 3 e), qu’il s’agisse de la communion sacramentelle, surtout en viatique (cfr EM 49), ou du culte du Saint-Sacrement, qui mérite notre adoration (EM 3 f).

	C’est pourquoi, dans la catéchèse, qui devra commencer dès l’âge le plus tendre (EM 14) et se développer surtout à partir des rites et des prières (EM 15), célébrés avec le soin et la dignité convenables (EM 20) et de manière à ne pas disperser l'attention des fidèles685, il faudra faire découvrir à ceux-ci que l'Eucharistie est le centre de toute la vie de l’Eglise (EM 6), le centre de l'Eglise locale (EM 7) 686, qui célèbre le dimanche, dans la joie et le repos, son jour de fête primordial (EM 25). L’Eucharistie est de même le signe et la source de l’unité de tous les chrétiens, spécialement de ceux qui ont conservé l’authentique sacerdoce. C’est pourquoi < c’est en premier lieu dans la célébration du mystère de l’unité qu’il convient que tous les chrétiens soient douloureusement affligés des divisions qui les séparent» (EM 8) 687.

	Pour être complète et équilibrée, cette catéchèse situera aussi, parmi les diverses présences du Christ à son Eglise, cette présence eucharistique, dite « réelle » par excellence, car « dans ce Sacrement, d’une façon unique, le Christ total et tout entier, Dieu et homme, se trouve présent substantiellement et sous un mode permanent» (EM 9). Elle précisera aussi, à la suite du Concile, le hosties consacrées à cette même messe (EM 31) ; c’est au célébrant lui-même qu’il incombe d’abord de distribuer la communion ; s’il se fait aider, il ne peut pas continuer la messe avant la fin de la communion des fidèles (EM 31). rapport intime qui unit la liturgie de la Parole et la liturgie eucharistique (EM 10), le rôle, distinct mais complémentaire, du sacerdoce des fidèles et du sacerdoce ministériel dans cette célébration (EM 11)688, les dispositions internes et les attitudes extérieures qui concourent à une participation active à la Messe (EM 12), les fruits enfin que l’on doit en tirer dans la vie de tous les jours (EM 13) 8.

	Enfin, l’Instruction met particulièrement bien en lumière la place à donner au culte de l’Eucharistie comme sacrement permanent. Elle en rappelle d’abord le sens et le but : il est tout entier tourné vers la célébration eucharistique à la Sainte Messe (EM 3 e). C’est pour que les fidèles puissent s’unir au Christ et à son sacrifice que les Saintes Espèces sont conservées. Aussi le premier but — historiquement et doctrinalement — de la Sainte Réserve est l’administration du Viatique aux moribonds, appelés, dans cette ultime communion, à unir réellement le sacrifice de leur vie à celui du Christ, dans la ferme espérance de ressusciter avec lui (EM 39 et 49). La conservation de l’Eucharistie permet aussi la communion en dehors de la messe, qui reste autorisée pour un motif raisonnable, malgré le désir très clair de voir autant que possible les fidèles communier toujours durant la célébration eucharistique (EM 33), et la communion portée à ceux qui sont empêchés de se rendre à l’église, qui est vivement recommandée aux pasteurs d’âmes (EM 40). Enfin tout le culte qui est rendu au Saint-Sacrement, dans les expositions et les autres pratiques traditionnelles, doit, lui aussi, conserver ou retrouver cette même orientation (EM 3 g).

	Ces quelques remarques suffiront à montrer l’intérêt et la richesse de ce document, véritable synthèse doctrinale et pratique des textes récents du Magistère sur l’Eucharistie.

	Dispositions pratiques nouvelles
(entrées en vigueur le 15 août 1967).

	Pour éviter la dispersion, la division ou la distraction de la communauté:

	
	a) On doit se garder «d’avoir dans la même église deux célébrations liturgiques simultanées» surtout le dimanche et les jours de fête de précepte, mais aussi, autant que possible, en semaine aux heures prévues pour des messes pour le peuple (EM 17).

	b) «Il faut veiller avec grand soin à ce que les célébrations liturgiques... ne soient pas troublées par l’usage de la photographie. Lorsqu’il y a une cause raisonnable, que tout se fasse avec grande discrétion et selon les normes établies par l’Ordinaire du lieu» (EM 23).

	c) «Les fidèles seront instamment conduits à prendre l’habitude de se présenter au sacrement de la pénitence en dehors de la célébration de la messe et surtout aux heures prévues » (EM 36).

	d) Les célébrations du dimanche seront organisées en fonction de la communauté paroissiale (cfr ci-dessus note 5 - EM 26 et 27).

	e) « Lorsque des fidèles participent à la célébration de l’Eucharistie en dehors de leur paroisse, ils se joindront à l’action sacrée sous la forme qu’utilise la communauté du lieu où ils se trouvent» (EM 19)°.

	f) « Les supérieurs compétents faciliteront et même encourageront la concélébration chaque fois que le besoin pastoral ou une autre cause raisonnable n’exige pas que l’on agisse autrement. La faculté de concélébrer s’applique aussi aux messes principales dans les églises et oratoires publics et semi-publics des séminaires, collèges et instituts ecclésiastiques, ainsi que des congrégations et sociétés de clercs vivant en commun sans vœux. Cependant là où il y a un grand nombre de prêtres, le supérieur compétent peut concéder que la concélébration se fasse plusieurs fois le même jour, mais à des moments successifs ou dans des lieux sacrés différents » (EM 47) 10.



	Concernant la communion des fidèles :

	
	a) « Il revient en premier lieu au prêtre célébrant de donner la communion, et la messe ne doit pas se poursuivre tant que la communion des fidèles n’est pas achevée. D’autres prêtres ou diacres aideront le prêtre célébrant, si c’est utile» (EM 31).

	b) « La communion peut être donnée aux fidèles soit agenouillés, soit debout. On choisira l’un ou l’autre mode selon que le fixeront les normes de l’autorité territoriale compétente, en tenant compte des diverses conditions, en particulier de la disposition des lieux et du nombre des communiants. Les fidèles suivront de bon gré la façon indiquée par les pasteurs, afin que la communion soit vraiment signe de l’unité fraternelle entre tous les convives de la même table du Seigneur» (EM 34 a).



	« Lorsque les fidèles communient à genoux, il n’est pas requis d’eux un autre signe de révérence envers le Saint Sacrement, puisque la génuflexion elle-même exprime l’adoration. Mais lorsqu’ils communient debout, il convient qu’arrivant en procession ils fassent un signe de révérence avant la réception du sacrement, au lieu et au moment opportuns pour que l’accès et le départ des fidèles n’en soient pas dérangés » (EM 34 b).

	
	c) A la messe du dimanche et des fêtes d’obligation anticipée la veille au soir, on peut communier même si on l’a déjà fait le matin de ce jour (EM 28).



	
		Toutefois, il est rappelé aussi aux pasteurs qu’ils ont à « aider par des moyens opportuns les fidèles provenant d’autres régions ... Là où les étrangers d’une autre langue se trouvent en grand nombre, les pasteurs auront soin de leur offrir, au moins de temps en temps, l’occasion de participer à une messe célébrée selon leurs coutumes» (EM 19).

		« Si ... l’on prépare pour la concélébration une hostie de plus grande dimension, on veillera à ce que, selon l’usage traditionnel, elle soit d’une forme et d’une apparence qui conviennent au plus haut point à un tel mystère » (EM 48). n. r. th. exxxix, 1967, n° 8.      32



	
	d) La communion sous les deux espèces est étendue, au jugement des évêques, aux cas suivants :

	e) les confirmés adultes689 à la messe de confirmation et les baptisés reçus dans la communion de l'Eglise ;

	f) ceux qui renouvellent leurs vœux à la messe de rénovation, pourvu que celle-ci ait lieu durant cette messe ;      •

	g) « les auxiliaires missionnaires laïcs à la messe où ils sont publiquement envoyés et tous les autres à la messe où ils reçoivent une mission d’Eglise» ;

	h) «lors de l’administration du viatique, le malade et ceux qui sont présents, quand la messe est célébrée, selon le droit, dans la maison du malade» ;

	i) « lorsqu’il y a concélébration :



	
	— tous ceux qui durant cette concélébration accomplissent un authentique ministère liturgique, fussent-ils des laïcs ; tous les séminaristes présents ;

	— dans leurs églises, tous les membres des instituts professant les conseils évangéliques et des autres sociétés dans lesquelles on se voue à Dieu par des vœux religieux, une oblation ou une promesse ; tous ceux qui demeurent jour et nuit dans la maison des membres de ces instituts et sociétés»;

	— «tous les groupes qui font des exercices spirituels, à la messe célébrée spécialement durant ces exercices pour le groupe des retraitants qui y participent activement ; tous ceux qui participent à la réunion de quelque commission pastorale, à la messe qu’ils célèbrent en commun » ;

	— «le parrain et la marraine, ainsi que les parents et le conjoint du baptisé, les catéchistes qui l’ont préparé, à la messe d’initiation d’un adulte» ;

	— « les parents, les membres de la famille et les bienfaiteurs insignes qui participent à la messe d’un nouveau prêtre » {EM 32, §§ 1, 4, 5, 6, 8, 10, 12 et 13).

	— ) La communion à l’église en dehors de la messe : deux précisions y sont apportées :



	— « Lorsque la communion est distribuée en dehors de la messe à des heures prévues, on peut, selon qu’on le juge bon, la faire précéder d’une brève célébration de la Parole de Dieu » {EM 33 b).

	— « Lorsque, à cause du manque de prêtres, la messe ne peut pas être célébrée et que la communion est distribuée par un ministre qui tient cette faculté d’un induit du Siège apostolique, on suivra le rite prescrit par l’autorité compétente» {EM 33 c).

	
	— ) La communion sous la seule espèce du vin : « En cas de nécessité, au jugement de l’évêque, il est permis de donner l’Eucharistie sous la seule espèce du vin à ceux qui ne peuvent la recevoir sous l’espèce du pain690. Dans ce cas, il est permis, au jugement de l’Ordinaire du lieu, de célébrer la messe dans la maison du malade. Si toutefois la messe n’est pas célébrée près du malade, le Sang du Seigneur sera gardé, après la messe, dans un calice couvert comme il faut et déposé dans le tabernacle ; cependant on ne l’apportera au malade que dans un vase fermé, pour éviter tout danger de le renverser. Pour l’administration du sacrement, on choisira dans chaque cas la façon la plus convenable parmi celles que propose le Ritus servandus de la communion sous deux espèces. Si, une fois donnée la communion, il restait encore du précieux Sang, le ministre le consommerait18 ; il aura soin également de faire les purifications nécessaires 691 » {EM 41).



	Concernant la dévotion au Saint Sacrement :

	
	a) Le tabernacle.



	
	— Il est « recommande que, si possible, le tabernacle soit dans une chapelle distincte du vaisseau principal de l’église, surtout lorsqu’il s’agit d’églises où des mariages et des funérailles ont souvent lieu, et d’endroits très visités à cause de leurs trésors historiques et artistiques » (EM 53).

	— «A cause du signe, il convient mieux à la nature de la célébration sacrée que la présence eucharistique du Christ, qui est le fruit de la consécration et doit apparaître comme tel, ne soit pas déjà, dans la mesure du possible, sur l’autel où la messe sc célèbre (avec concours des fidèles) dès le début de celle-ci, du fait de la conservation des saintes Espèces dans le tabernacle» (EM 55), ce qui est un motif de plus d’installer une chapelle distincte du Saint Sacrement lorsque c’esl possible.

	— On notera que la présence de la Sainte Eucharistie dans le tabernacle ne doit plus nécessairement être signalée par le conopée, mais peut l’être aussi «d’une autre façon convenable déterminée par l’autorité compétente» (EM 57).



	
	b) Processions.



	— Leur opportunité et leur ordonnance sont remises au jugement de l’Ordinaire du lieu (EM 59).

	
	c) L’exposition du Saint Sacrement.



	
	— < Tant que le Saint Sacrement est exposé, la célébration de la messe dans le meme vaisseau de l’église est interdite, en dépit des concessions ou traditions contraires, même dignes d’une mention spéciale, jusqu’ici en vigueur » (EM 61) 692.

	— Pour les expositions solennelles annuelles10 :



	
	— on ne les fera «que si l’on prévoit une affluence convenable de fidèles, avec l’assentiment de l’Ordinaire du lieu et en suivant les normes fixées » (EM 63).

	— on peut prévoir, à condition de les annoncer, deux interruptions au plus par jour, si l’on s’attend à des heures creuses sans adorateurs ; dans ce cas, la reposition du Saint Sacrement et sa réexposition peuvent se faire, en surplis et étole, sans aucune cérémonie (EM 65).



	
	— Dans le déroulement du rite d’exposition, on notera deux points :

	— «Pour alimenter la prière intime, on admettra des lectures de la Sainte Ecriture avec homélie ou de brèves exhortations conduisant à une meilleure estime du mystère eucharistique II convient même que les fidèles répondent à la Parole de Dieu en chantant. Il importe de ménager un silence sacré durant des moments choisis > (EM 62). Un schéma analogue devra être adopté, selon qu’on le jugera opportun, même pour les expositions brèves (EM 66).

	— « Si l’on utilise la langue vivante, on peut employer, du jugement de l’autorité territoriale compétente, au lieu du Tantum ergo qui se chante



	avant la bénédiction, un autre chant eucharistique » (EM 62).

	— « L’exposition faite uniquement pour donner la bénédiction après la messe est interdite» (EM 66).

	Concernant la restauration des églises.

	« On évitera que, lors de la restauration des églises, les trésors d’art sacré soient dissipés. Si, pour la restauration liturgique, du jugement de l’Ordinaire du lieu, après avoir pris conseil des experts et — le cas échéant, — avec le consentement des personnes intéressées, il faut, pense-t-on, retirer ces trésors des endroits où ils sont actuellement, que cela se fasse avec prudence et de telle façon que même dans leur nouveau lieu ils soient mis en honneur > (EM 24).

	L. R.

	SECRETARIAT POUR L’UNITE DES CHRETIENS

	Directoire pour l’exécution du Décret de Vatican II sur l’Oecuménisme, Ie partie, en date du 14 mai 1967. — (Texte latin dans L’Oss. Rom. des 26-27 mai 1967. — Trad. franç. dans La Doc. Cath., 64 (1967) 1073-1090).

	Le Directoire pour l’exécution du Décret sur l’Oecuménisme, dont la mise en train date de la fin de la troisième session, vient de voir sa première partie promulguée le 14 mai de cette année. Cette parturition peut sans doute paraître bien longue. Elle l’est, sans conteste, mais ces délais s’expliquent en partie par les difficultés auxquelles un Décret aussi neuf que celui de l’Oecuménisme devait se heurter dans une Eglise qui a vécu l’événement du Concile, sans être dûment préparée aux mutations brusques qu’il comportait. Il est certain que dans le passage des principes aux normes d’action, on a surtout veillé à ménager des paliers. Pour éviter toute rupture avec l’Église concrète, le Secrétariat pour l’Unité avait provoqué une large consultation de l’épiscopat sur son projet et il a tenu compte des suggestions faites par les Eglises locales avant de transmettre un texte remanié à la Congrégation pour la Doctrine de la foi (ancien Saint-Office). Celle-ci prit tout son temps pour en réviser le texte, de juillet 1966 à mars 1967, comme l’a révélé Mgr Willebrands dans une conférence de presse (L’Oss. Rom., 26-27 mai 1967).

	Il est prématuré de porter un jugement sur un document dont on ne nous présente que la première partie. Ce qui frappe dès l’abord, c’est la grande prudence qui a présidé à son élaboration ainsi que la souplesse des normes préconisées, qui tiennent compte des situations fort diverses dans lesquelles les églises locales ont à affronter le changement incontestable que suppose l’application du Décret.

	Ces qualités se manifestent dès le premier chapitre qui traite des Commissions œcuméniques chargées de promouvoir l’œcuménisme dans le peuple de Dieu. Deux organismes sont prévus : une Commission diocésaine à l’échelon local, une Commission territoriale pour un territoire plus vaste, soit celui de la Conférence épiscopale, soit une aire culturelle, comprenant plusieurs nations. On comprend aisément que chaque diocèse ne soit pas en mesure d’ériger une Commission (on souhaite au moins qu’un prêtre soit délégué par l’évêque) ; aussi, est-ce à la Commission territoriale qu’il revient de promouvoir l’œcumé- 

	
nismc dans un territoire donné, sous la tutelle de l’Assemblée épiscopale. Sa tâche principale est la mise en œuvre des décisions du Décret sur l’œcuménisme, tant pour ce qui touche à l’œcuménisme spirituel qu’aux relations avec les autres chrétiens dans le dialogue, le témoignage en commun et à la formation adéquate de clercs et de laïcs (éventuellement d’experts) en vue de cette mission.

	Par ces organes, qui resteront en contact étroit avec le Secrétariat pour l’Unité, le Directoire entend faire de l’œcuménisme, dans lequel Vatican II a résolument engagé toute l’Eglise, une réalité vivante en chaque cellule ecclésiale, c’est-à-dire en chaque Eglise locale. On espère ainsi surmonter une difficulté qu’a rencontrée le mouvement œcuménique dans d’autres confessions chrétiennes. Tout dépendra sans doute du choix qui présidera à la composition de ces Commissions. Pour éviter toute uniformité non représentative du corps ecclésial, on recommande d’y faire figurer, à côté de membres du clergé diocésain, des religieux et des religieuses ainsi que des laïcs des deux sexes. Ces Commissions devront en outre travailler de conserve avec les Instituts œcuméniques déjà existants ou appelés à se constituer, leur rôle étant de subsidiarité, non de monopole.

	Pour promouvoir le rapprochement, l’entreprise œcuménique se fonde sur ce qui est commun entre chrétiens ; parmi ces réalités spirituelles, la première est sans conteste le baptême. C’est pourquoi le deuxième chapitre comporte des normes importantes au sujet du baptême conféré dans les communautés séparées. Le Décret avait souligné l’importance du baptême comme incorporation au Christ et à l’Eglise. La première démarche œcuménique est le respect de cette réalité présente chez nos frères chrétiens. La seule question qui se pose au sujet de cette reconnaissance est de savoir s’il a été validement conféré.

	Selon les critères déjà employés dans le Décret sur l’œcuménisme, le Directoire distingue ici les églises d’Orient et les autres communautés chrétiennes. Le baptême conféré par les Orientaux ne peut être révoqué en doute. Quant à celui qui est célébré dans les autres communautés chrétiennes, il faut s’en assurer en chaque cas d’espèce. Les causes d’invalidité sont énumérées, selon la terminologie classique : un défaut de matière ou de forme, de foi ou d’intention chez le ministre qui le confère ou une déficience dans le mode même de collation (le cas peut se poser, par ex., pour le baptême par aspersion). Ce n’est que dans le cas d’un doute prudent sur le fait et la validité du baptême qu’on sera en droit de le réitérer. Encore cela devra-t-il se faire sans solennité, de manière privée. Le Directoire souhaite que la question de la théologie et de la pratique du baptême fasse l’objet d’un dialogue entre l’Eglise catholique et les églises ou communautés chrétiennes par le truchement de commissions œcuméniques, dans les diverses régions.

	A ces normes au sujet de la reconnaissance du baptême et de sa non-réitération éventuelle, le Directoire joint certaines dispositions à propos des chrétiens qui souhaitent entrer en communion plénière avec l’Eglise catholique, c’est-à-dire en devenir membres. Les prescriptions du canon 2314 du Code ne les concernent pas ; elles ne valent que pour les catholiques apostats désirant se réconcilier avec l’Eglise. Une simple profession de foi, approuvée par l’Ordinaire, suffit à marquer cette pleine appartenance à l’Eglise. On s’étonnera peut-être que le Directoire traite de cette question, qui est bien marginale par rapport à l’entreprise œcuménique, visée dans le Décret (et qui peut lui être préjudiciable en certains cas). Le Secrétariat a estimé préférable de légiférer en ce domaine sans attendre la réforme du Code, en raison même de l’incidence œcuménique de ce cas particulier.

	Un bref chapitre envisage ensuite ce que le Décret appelle, à la suite de l’abbé Couturier, l’œcuménisme spirituel (Décret «Unitatis redintegratio>, n° 8). Il consiste surtout dans les prières pour demander l’Unité. Le Directoire les recommande non seulement durant la semaine de l’Uni té en janvier, mais aussi, comme cela se faisait au début du mouvement œcuménique, entre l’Ascension et la Pentecôte, fête de la naissance de l’Eglise, ainsi qu’à diverses autres fêtes comme le Jeudi et le Vendredi saints et le jour de Pâques. La même pratique est recommandée lors de Congrès ou d’autres événements de quelque importance œcuménique.

	Après ce chapitre sur la prière, le Directoire aborde d’une façon plus générale la communication de vie et d’activité spirituelle entre les chrétiens désunis. Cette communication est jaugée selon le degré de participation aux biens spirituels qui sont communs. Pour ce qui est des prières à dire en commun, on recommande une participation active des ministres du culte selon une forme de célébration à décider en commun et dans un lieu de culte qui peut être indifféremment, selon les circonstances, l’église ou le temple.

	Une section spéciale traite de la « communicatio in sacris », c’est-à-dire la participation commune aux sacrements ou à d’autres formes de culte liturgique. Pour ce qui est de l’Eucharistie et de la pénitence comme de l’Onction des malades, cette « communication » est permise avec les Orientaux séparés. On notera toutefois une précision importante apportée à cet égard au Décret sur les Eglises Orientales catholiques ; « il est très opportun que l’autorité catholique, soit locale, soit le Synode ou l’Assemblée des évêques, ne concède la faculté de communiquer dans la réception des sacrements qu’après la conclusion favorable d'une consultation avec les autorités orientales séparées compétentes, au moins celles du lieu». On sait qu’en de nombreux endroits, cette consultation est encore à inaugurer. Le principe — capital en matière de relations œcuméniques — de la « réciprocité » est également souligné. Autre précision importante : le catholique qui, «pour une juste cause» («office ou charge publique», «parenté», «amitié», «désir de mieux sc connaître, etc."») assiste à la liturgie dominicale chez les frères orientaux séparés, « n’est plus tenu au précepte d’entendre la sainte messe dans une église catholique» (n. 47).

	L’ouverture œcuménique dont témoignent ces directives est fondée, comme le souligne expressément le Directoire, sur la communion de foi fondamentale qui existe entre l’Eglise catholique et les Eglises orientales séparées en matière ecclésiologique et sacramentelle. Ce même critère s’applique évidemment, bien que le document n’en fasse point mention, au cas des communautés catholiques chrétiennes ou « vieilles-catholiques ». Celui de la Communion anglicane est beaucoup plus complexe ; mais il mérite, nous semble-t-il, dans l’esprit même du Directoire, un examen particulier de la part des divers épiscopats catholiques intéressés.

	Vis-à-vis des Eglises et communautés où ne se vérifie pas au même degré un tel consensus ecclésiologique et sacramentel, il est normal que les possibilités d’une communicatio in sacris soient plus réduites. Le Directoire le constate dans une dernière partie qui concerne proprement les confessions issues de la Réforme. C’est — faut-il le rappeler ? — en vertu du même critère que la Sainte Eglise Orthodoxe n’a jamais ouvert sa table eucharistique aux communautés protestantes.

	Ainsi, un catholique ne peut, même en certaines situations-limites, demander les sacrements « qu’à un ministre qui a reçu validement le sacrement de l’Ordre > (n. 55) ; «il ne faut pas concéder à nos frères séparés de nous la charge de lecteur de la Sainte Ecriture ou de prédicateur au cours de la célébration de la sainte eucharistie ; il faut en dire autant du catholique dans la célébration de la Sainte Cène ou du culte liturgique principal de la Parole en usage chez • ces chrétiens séparés de nous » (n. 56). De même, le parrainage, au sens canonique, lors du baptême ou de la confirmation, est interdit aux protestants 

	
comme aux catholiques à l’égard de sujets de confession protestante. Pour ce qui est du mariage, seule la fonction de témoin est permise.

	La restriction peut paraître sévère en ce qui concerne la fonction de lecteur ou de prédicateur au cours de la célébration eucharistique. Elle trouve néanmoins un fondement dans l’étroide relation, si fortement accusée par la Constitution sur la Liturgie, qui unit dans le culte la liturgie de la Parole et celle du Sacrement.

	Le Directoire prévoit cependant certains cas-limites où les sacrements de l’Eglise peuvent être conférés à des fidèles de confession protestante qui en feraient spontanément la requête : danger de mort (pas nécessairement imminente), «urgente nécessité» (persécution ; captivité) qui exclurait le recours à un ministre de leur Eglise. Il ne semble pas que cette énumération soit limitative, et que le cas d’une sérieuse nécessité spirituelle, non liée à des conditions extérieures, ne puisse éventuellement être pris en considération. De toute manière, c’est à l’Ordinaire du lieu ou à la Conférence épiscopale que revient la décision, sans préjudice de la condition essentielle que doit vérifier toute communicatio in sacris : que l’intéressé « exprime une foi conforme à la foi de l’Eglise quant aux sacrements, et qu’il soit bien disposé» (n. 55).

	La constatation loyale des obstacles qui s’opposent encore à une pleine ^communicatio in sacris» n’exclut nullement qu’en vertu d’une réelle (bien qu’imparfaite) communion de foi, une certaine communauté cultuelle puisse s’établir entre catholiques et protestants. « La présence occasionnelle de catholiques au culte liturgique des frères séparés peut être permise pour une juste cause», qu’il s'agisse de parenté, d’amitié, d’un rassemblement œcuménique ou même, tout simplement, du < désir de mieux se connaître », d’estimer davantage « les richesses spirituelles existant entre nous», tout en ressentant plus vivement la gravité des séparations. Cette présence ne doit pas être purement passive : «il n’est pas défendu aux catholiques (il est, dans la plupart des cas, parfaitement normal, ajouterons-nous sans trahir l’esprit du Directoire) de prendre part aux répons, hymnes et gestes communs de la communauté dont ils sont les hôtes, pourvu qu’ils ne contredisent pas la foi catholique» (n. 59).

	Le caractère ecclésial de cette participation peut même être souligné plus explicitement par l’usage de la faculté qui est faite aux ministres catholiques présents à des cérémonies non eucharistiques célébrées dans d’autres communautés de revêtir l’habit de chœur (n. 60), de même qu’il est loisible aux ministres non catholiques de prendre, dans une assemblée catholique, « la place qui convient à leur dignité » (n. 60). Bien plus (toujours à l’exclusion de la liturgie eucharistique), ils pourront y exercer leur ministère de lecteur ou de prédicateur, même s’il s’agit d’une action proprement liturgique (n. 56). De même que dans le cas d’une réciprocité, également autorisée, en faveur des ministres catholiques, une telle participation ministérielle demeure subordonnée à « l’autorisation de l’Ordinaire et (au) consentement de l’autre communauté » : nouvel indice du caractère ecclésial que le Directoire entend attribuer à cette communauté de culte. Il insiste également, beaucoup plus qu’on ne le faisait jadis, sur l’aide efficace à apporter aine ministres des confessions séparées appelés à exercer leur ministère pastoral auprès de leurs ouailles dans les institutions catholiques, qu’il s’agisse d’enseignement ou d’hospitalisation.

	Ainsi se présente, dans ses grandes lignes, la première partie du Directoire pour l’exécution du Décret sur l’Oecuménisme. Son optique essentiellement catholique et confessionnelle est peut-être de nature à décevoir certaines impatiences. Il convient pourtant de ne pas oublier qu’il s’adresse à l’épiscopat et au peuple catholique dans leur ensemble, et que si certaines de ses directives paraîtront, aux yeux des uns, avaliser des attitudes et des pratiques considérées comme normales dès avant le Concile, elles exigeront des autres, de beaucoup d’autres, un effort méritoire d’ouverture et de maturité chrétienne.

	Quoi qu’il en soit, le Directoire comme le Décret lui-même ne sont et ne prétendent être qu’un commencement sur une voie où l’Esprit Saint peut nous mener très loin, beaucoup plus loin, en tout cas, que nous ne le prévoyons à présent. L’Eglise, comme une mère prudente, n’aime pas imposer à ses enfants des virages trop brusques : elle veut faciliter les transitions sans provoquer de rupture. Dans la mesure où l’esprit œcuménique, fondé à la fois sur l’unité qui nous lie déjà et sur la franche reconnaissance de nos divergences, animera peu à peu le peuple dirétien, bien des dangers que les Pasteurs redoutaient pour leurs fidèles, entre autres l’indifférentisme, se dissiperont et laisseront la voie libre pour une communion sans cesse grandissante entre chrétiens. Ce sont ces voies qu’envisagera sans doute la deuxième partie du Directoire encore à paraître.

	G. Dêjaifve, SJ.
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	J. Ysebaert. — Greek Baptismal Terminology. Its Origins and Early Development. Coll. Graecitas Christianorum Primaeva, 1. Nimègue, Dekker & Van de Vegt, 1962, 24 X 16, xvm-435 p., 30 florins.

	Les usagers du Worterbuch de Kittel savent combien l’étude des faits ce langue peut apporter de lumières à la théologie. Cet ouvrage en offre une nouvelle preuve. De ces analyses minutieuses des origines et des premiers développements de la terminologie chrétienne du baptême, se dégagent de précieux enseignements sur la spécificité du baptême chrétien et sa signification existentielle. L’auteur remarque tout d’abord que, dans le vocabulaire païen, les bains rituels sont désignés par des mots qui signifient «laver, purifier» (gr. louein - loutron ; lat. luere, abluere - lavacrum). Ces termes ne se rattachent d’ailleurs pas à un vocabulaire sacral, mais sont empruntés au langage courant ; et ils évoquent essentiellement l’idée de purification. Quant au verbe baptisein, il revêt, en domaine païen, le sens péjoratif et non religieux d’« engloutir », de « faire périr en enfonçant dans les eaux ». Quand, au 2“-3’ siècle, ce même verbe apparaîtra dans le paganisme pour désigner un bain rituel, notamment dans la littérature « hermétique », il s’agira d’un emprunt au vocabulaire biblique et chrétien.

	Le plus ancien exemple connu de l’emploi de baptisein- dans un contexte religieux et aquatique est celui de la guérison de Naaman, dans la LXX (4 Rg S, 14) ; et cet usage se généralise assez vite dans le judaïsme hellénistique. C’est ce terme que reprendront les chrétiens pour désigner leur baptême, avec cette différence qu’ils l’emploieront généralement au passif, ce qui implique, note l’auteur, la présence d’un officiant, habilité à exercer un pouvoir sacral au sein de la communauté. La spécificité du baptême chrétien se trahit également dans la création du néologisme baptisma, qui supplante le baptismos des milieux juifs. Ce vocabulaire suggère, on le voit, que l’idée de purification n’est plus dominante dans la notion chrétienne du baptême, et que celle-ci garde une connotation de destruction, de renoncement. Parmi les autres termes dont l’usage baptismal est propre à la langue chrétienne, relevons encore : anagen- nêsis, palingenesia, regeneratio (idée de nouvelle naissance) ; phôtismos, illwni- natia, qui expriment l’étroite relation, clairement indiquée par l’Ecriture, entre 

	
le baptême et la foi. Enfin, plusieurs expressions soulignent fortement l’association, également traditionnelle, entre l’eau baptismale et l’Esprit Saint. La dernière partie de l’ouvrage est consacrée à une étude, toute aussi suggestive, des termes désignant les rites connexes de l’imposition des mains, de l’onction et de la signation. Bref, un ouvrage important, qui fait honneur à l’Ecole de Nimègue. — P. Lebeau, SJ.

	A. A. R. Bastiaensen, C.M. — Observations sur le vocabulaire liturgique dans l’itinéraire d’Egérie. Coll. Latinitas Christianorum Primaeva, 17. Nimègue, Dekker & Van de Vegt, 1962, 24 X 16, xx-192 p., 12 florins.

	L’importance liturgique de cet antique journal de voyage, découvert en 1884, dans une bibliothèque d’Arezzo, n’est plus à établir. Mais il restait encore à l’évaluer du point de vue de la terminologie. C’est l’objectif que s’est fixé l’auteur de ce travail consciencieux et bien documenté. Un index analytique et un index des mots latins en rendent la consultation très commode. Aussi n’en détaillerons-nous que quelques points d’un spécial intérêt. Le premier concerne le vocabulaire baptismal. Û Itinéraire permet, tout d’abord, d’élucider avec une solide probabilité le sens originel du terme competens, couramment employé pour désigner les candidats au baptême : «Celui qui sollicite (coin-petit) son admission au baptême». Quant aux «parrains et marraines», qui accompagnent les candidats tout au long de leur initiation, ils sont appelés patres et matres, et ces termes se retrouvent presque partout : affirmation implicite du rôle maternel de la communauté chrétienne dans la nouvelle naissance baptismale (cfr K. Delahaye, Ecclesia Mater : Ñ.R.Th., 87 (1965), 218). En ce qui concerne la désignation des divers états de vie dans l’Eglise, VItinéraire déroge assez fâcheusement à l’usage latin chrétien en opposant monachus à laicus, terme qui, ailleurs, signifie toujours «laïque» par opposition à clcrictts. Le P. B. y voit, non sans raison, un indice supplémentaire que notre voyageuse était moniale. Mais c’est le dossier de la terminologie eucharistique qui est le plus fourni. Parmi les nombreux verbes qui la désignent, procedere est, de loin, le plus fréquent. Comme le substantif correspondant, processio, il qualifie «le service solennel de la parole et du sacrifice réunis, la grande synaxe liturgique dont Voblatio n’est qu’un élément » (p. 81). Contrairement aux assertions de Baumstark et de Dolger, actio, au sens religieux, est propre à la langue chrétienne,, et le verbe agere, d’un sens classique très général, s’y est restreint à une désignation proprement liturgique. Facere et conficere témoignent également d’une divergence très marquée avec l’usage pain, où ils désignent l’accomplissement du rite dans son ensemble, « tandis que les chrétiens (dont notre auteur) emploient les deux termes au sens de «apprêter» (sous-entendu : la nourriture eucharistique), la « consécration » étant conçue « non seulement comme acte sacri ficatoire, mais aussi comme apprêt de la nourriture sacrée» (p. 79). Cet auteur dont il étudie la langue avec tant de compétence, le P. B. l'appelle « Egérie », non « Ethérie » comme la majorité des critiques. C’est son droit, puisqu’aucune des deux formes ne s’impose absolument. — P. Lebeau, SJ.

	M. P. Ellebraciit, C.Pp.S. — Remarks on the Vocabulary of the Ancient Orations in the Missale Romanum. Coll. Latinitas Christianorum Primaeva, 18. Nimègue, Dekker & Van de Vegt, 1963, 24 X 16, xxm-218 p., 15 florins.

	Sans apporter grand-chose de neuf, ce volume bien documenté et commode à consulter rendra service au liturgiste et au théologien du culte. Comme le titre le suggère loyalement, il n’est pas exhaustif. L’auteur ne nous offre pas un examen complet du vocabulaire des oraisons du Missel Romain, mais entend indiquer, à la lumière de nombreux exemples, quels courants culturels ont agi sur la formation de ce vocabulaire. Son enquête se développe en quatre chapitres : les « christianismes » (termes de création chrétienne ou, du moins, ayant reçu une signification nouvelle, spécifiquement chrétienne) ; les mots affectés d’un sens liturgique technique ; les termes relevant du langage propre à certains secteurs de la vie païenne (religieux ; juridique ; militaire ; médical) ; enfin, éléments bibliques. Signalons, puisqu’il faut se limiter, une remarque intéressante à propos du substantif munus. Emprunté à la langue juridique, il signifie essentiellement « l’accomplissement d’un service public ». Si, dans nos oraisons, il lui arrive de désigner les dons présentés par l’assemblée, cette signification reste toujours étroitement associée à celle d’« action sacrée ». On constate de même, dans le cas de sacrificium, des interférences constantes entre le sens de « rite » et celui de « disposition intérieure » de ceux qui l’accomplissent. On regrette toutefois de ne pas trouver dans ce lexique intelligemment commenté une étude plus complète du vocabulaire eucharistique comme tel. H eût été intéressant, dans la perspective des recherches actuelles, d’analyser les rapports de termes tels que mensa, epulae, pascere, qui évoquent l’idée de repas, avec ceux de sacrificium, sacramentum, oblatio, etc. — P. Lebeau, SJ.

	A. J. Vermeulen. ’Epiphaneia. — H. Hoppenbrouwers, O.S.B. Conversatio. — L. Engels. Fiducia dans la Vulgate. Coll. Graecitas et Latinitas Christianorum primaeva. Supplementa, Fase. 1. Nimègue, Dekker et Van de Vegt, 1964, 24 X 16, 144 p., 16,50 flor. ; en souscription : 15 florins.      '

	A l’occasion du soixantième anniversaire de Mel,° Christine Mohrmann, ses anciens étudiants de l’Université de Nimègue ont lancé une nouvelle série d’études sur le latin, et le grec des chrétiens. Ces Supplementa, qui font suite à Graecitas et Latinitas Christianorum Primaeva, sont destinés à recueillir des études assez brèves, groupées autant que possible par affinité de sujets. Ce volume inaugure avec distinction la nouvelle série. En étudiant le développement sémasiologique d’Epiphaneia, J. Vermeulen organise avec maîtrise une documentation étendue et complexe. Ses conclusions nous ont convaincu. Contrairement à l’opinion de Deissmann qui croyait pouvoir rapprocher Vepiphancia néotestamentaire de la «joyeuse entrée» des princes hellénistiques, en prêtant à l’auteur des Pastorales une intention polémique, il opine en faveur d’un emprunt à la Septante et aux écrits juifs hellénistiques où, depuis 150 avant J.-C., le mot revêtait déjà un sens éminemment religieux : non pas «joyeuse entrée», mais «révélation», «manifestation de puissance». Chez Clément et Origène, le verbe et le substantif se mettent à foisonner, avec le sens d’« autorévélation, automanifestation du Logos», notamment à l’intérieur de l’âme du croyant (p. 32). Il s’agit donc, avant tout, d’un événement spirituel. Au IV° siècle, ce sens ne subit pas de modifications substantielles : « toute révélation, toute marque de puissance et de sagesse par laquelle le Logos divin se fait connaître, aussi bien dans l'A.T. que depuis l’avènement du Christ sur terre». Parmi ces manifestations, la première est celle de la naissance du Christ, non pas proprement en tant qu’Incamation, mais comme apparition du Fils de Dieu dans la chair, révélation par la chair (phanerôsis). C’est le seul point d’attache incontestable de l’emploi du substantif avec l’origine de la fête de l’Epiphanie. La venue des mages et les noces de Cana semblent n’avoir joué, dans les débuts, qu’un rôle très secondaire. Par contre, le Baptême du Christ, éminemment théophanique, s’y est rattaché d’autant plus naturellement qu’après l’introduction en Orient de la fête de Noël, l’Epiphanie a évolué vers une fête du baptême (ta P hâta).

	Nous ne pouvons que signaler d’un mot l’intérêt de l’étude de Dom Hoppenbrouwers sur conversatio. Disciple reconnaissant mais non servile du Prof. Mohrmann, il apporte un nouvel élément de solution à une controverse qui s’est élevée au sein de son Ordre quant à la signification du passage de la Règle traitant de la profession du moine. M. Engels a fait également œuvre utile en nous montrant que la parrêsia biblique est traduite par la Vulgate de façon très nuancée. Son point de rencontre avec le latin fiducia doit sans doute se chercher dans sa connotation la plus intérieure : celle qui qualifie la relation du fidèle avec Dieu et son attitude filiale envers lui. — P. Lebeau, S.J.

	A. A. R. Bastiaensen, C.M. — Le cérémonial épistolaire des chrétiens latins. Origine et premiers développements. — H. A. M. Hoppenbrouwers. — Commodien, poète chrétien. Coll. Graecitas et Latinitns christianorum primaeva. Supplémenta, Fasc. 2. Nimègue, Dekker & Van de Vegt, 1964, 24 X 16, 97 p., 13,50 flor. ; en souscription : 12 florins.

	Ce second fascicule des Supplémenta comporte des index dont nous recommandons la consultation à tous ceux qui estiment, comme nous, que la langue chrétienne peut’ apporter des lumières au théologien. Bornons-nous à épingler ici quelques constatations des auteurs de ces deux monographies. Dans le cérémonial épistolaire des chrétiens de langue latine, les formules néotestamentaires, explicitement bibliques, n’eurent pas la vie longue. On en revint très vite au cérémonial classique, le caractère chrétien ne s’accusant que par des formules surajoutées. C’est déjà le cas chez Ignace d’Antioche : «plutôt que chrétien, son cérémonial doit s’appeler christianisé». Encore cette christianisa-' tion est-elle souvent très développée. A ce titre, elle se présente assez bien comme un formulaire de transition. On y constate l’absence des « formules de santé », qui apparaissent chez saint Cyprien, le premier témoin de la christianisation du cérémonial épistolaire en latin. En ce qui concerne la titulature, «le mot frater paraît être en usage comme appellation normale dans n’importe quelle correspondance entre chrétiens ». Il apparaît aussi couramment sous la plume des évêques qui écrivent à des collègues : fratres et consacerdotes (pape Libère) ; frater et comminister meus (Hilaire de Poitiers). Fait non moins intéressant à signaler dans un contexte post-conciliaire : une vieille tradition, qui remonte à Cyprien, témoigne d’une expression qui implique « une certaine unité de presbytérat entre prêtres et évêques » : fratres et compresbyteri nostri. Les diacres, en revanche, sont classés dans une autre catégorie, celle des filü, comme les clercs mineurs et le peuple fidèle. Saint Augustin rompt d’ailleurs avec cette distinction rigoureuse : il use du terme condiaconus vester, et «donne du frater plus d’une fois aux diacres et aux clercs inférieurs » (p. 38). Le terme papa marque, dès l’origine, un profond respect, et ne s’emploie qu’à l’égard d’illustres personnages, tels Cyprien, Ambroise et surtout l’évêque de Rome. Parmi les termes abstraits, sont spécifiquement chrétiens : dilectio tua, fratemitas tua, apostolatus tuus (pour un évêque).

	Si elle ne comporte pas de conclusions sensationnelles, l’étude de H. H. apporte d’intéressants compléments à notre connaissance de la mystérieuse figure de Commodien. Comme l’avait bien vu J. Perret, il n’est plus possible de le considérer comme un poète « vulgaire ». Beaucoup plus heureusement que son émule Juvencus et même que Prudence, il a « infusé dans la poésie traditionnelle le génie de la langue chrétienne», et se refuse à substituer à celle-ci la langue artificielle de la poésie décadente de son temps. L’emploi de certains termes suggère une date assez ancienne (neut-être le IIIe siècle ?), mais nous ne pouvons qu’imiter, sur ce point, la sage circonspection de l’auteur de cette étude. — P. Lebeau, S.J.

	G. Q. Reijners, O.S.C. — The Terminology of the Holy Cross in. Early Christian Literature as Based upon Old Testament Typology. Coll. Graecitas Christianorum Primaeva, 2. Nimègue, Dekker & Van de Vegt, 1965, 24 X 16, xxiv-226 p., 22,50 flor.

	Dès l’abord, l’auteur délimite clairement son objectif et son champ d’investigation : étudier les termes évoquant la Croix dans la littérature chrétienne des deux premiers siècles, de manière à déterminer si ce vocabulaire reflète les références typologiques de la crucifixion à certaines «figures» de l’A.T. La réponse, fruit d’une enquête quasi exhaustive, comme l’exige, en bonne méthode, ce genre de travail, est affirmative. Cette enquête révèle d’ailleurs des faits surprenants. Ainsi, dans les récits de la Passion, les quatre Evangé

	
listes sont unanimes à désigner la croix par le seul terme stauros, et le crucifiement par stauroun. Ceci est pleinement conforme à l’usage hellénistique, où le sens de stauros = < instrument de torture » était devenu courant depuis plusieurs siècles. D’autre part, le substantif stauros est totalement absent de la catéchèse primitive, telle que la reflètent les Actes et 1 Pt, et les premiers auteurs patristiques, du Ps.-Barnabé à Irénée, manifestent une nette tendance à l’éviter. L’explication de cette anomalie gît dans ce fait que «les premiers chrétiens se conformèrent tout naturellement à la mentalité et à la terminologie . juives ». Or, le mot stauros ne figure pas dans la Septante qui, dans les passages où il est question de suspendre un coupable à un arbre (cfr Dt 21, 22 ss) ou à un pilori, traduit l’hébreu esh (= bois) par xulon. Josèphe, de son côté, emploie indistinctement stauros et xulon. Cette assimilation était d’autant plus naturelle que, dans le grec profane, xulon désignait également divers instruments de torture en bois; Rien d’étonnant dès lors, et rien que de légitime, dans la préférence accordée à ce dernier terme par les premiers catéchètes chrétiens. A cette préférence générale, une exception, et non des moindres : celle de saint Paul. Sans doute par souci de prendre ses distances vis-à-vis du judaïsme, il emploie exclusivement stauros pour désigner la croix. Mais ce terme ne revêt pas seulement chez lui, comme chez les Evangélistes, le sens technique d’< instrument de torture », correspondant au mot latin crux : il s’enrichit d’harmoniques nouvelles qui en font un symbole du salut universel accompli par le Christ. De bons Index, grec et latin, favorisent l’exploration des richesses de cette monographie. — P. Lebeau, SJ.

	G. Q. A. Meershoek. — Le latin biblique d’après saint Jérôme. Aspects linguistiques de la rencontre entre la Bible et le monde classique. Coll. Latinitas Christianorum Primaeva, 20. Nimègue, Dekker & Van de Vegt, 1966, 24 X 16, xv-256 p., 28,50 flor.

	A une époque où se multiplient les traductions de textes bibliques et liturgiques, et où s’affrontent à leur sujet des points de vue parfois très divers, il est utile de se référer à d’autres époques où des problèmes analogues se sont posés. C’est donc avec intérêt qu’on aborde cette étude consacrée aux « préoccupations professionnelles » de celui que Valéry Larbaud aimait invoquer comme le « Patron des traducteurs ». Dans une première partie, l’A analyse les jugements formulés en diverses occasions par saint Jérôme sur le latin biblique en général. Un bon nombre d’entre eux reviennent à déplorer les inconvénients de toute traduction. Ce genre de regret était presque étranger au monde antique, où les méthodes de traduction étaient singulièrement libres (qu’on songe à un Cicéron traduisant Platon ou Xénophon). Le respect de la Parole de Dieu inclinait au contraire à un littéralisme scrupuleux les traducteurs juifs et chrétiens. Très sagement, Jérôme préconise une voie moyenne entre ces deux solutions extrêmes. Aussi se fait-il le défenseur d’un certain nombre de néologismes : < à réalités nouvelles, il faut des mots nouveaux ». Quant aux mots hébreux qu’il trouve dans les versions antérieures, il en accepte quelques-uns, consacrés par l’usage, mais refuse de les multiplier, «parce que personne ne comprendrait », explique-t-il à saint Augustin. La deuxième partie est consacrée à une série de mots que Jérôme explique comme des termes spécifiquement bibliques, et qu’il justifie au nom de la consuetudo scripturario». En quelques pages où il rassemble l’essentiel de travaux antérieurs et élargit son analyse au-delà de l’œuvre de Jérôme, l’A. nous présente ainsi dix-sept dossiers sémasiologiques. Ceux qui concernent Confiteri, Gloria-glorificare, Com- mwiis-cainmunicare, Cognoscere, Cor, nous ont paru particulièrement dignes d’intérêt et prégnants de doctrine. — P. Lebeau, S.J.

	J.-Ph. Ramseter. — La parole et l’image. Liturgie, architecture et art sacré. Coll, de Taizé. Neuchâtel, Delachaux et Niestlé, 1963, 18 X 14, 205 p.

	Cette réflexion théologique d’un pasteur réformé sur les rapports de la liturgie, de l’architecture et de l’art sacré est une illustration singulièrement convainquante de cet esprit qui caractérise ce qu’il est permis d’appeler aujourd’hui l’Ecole de Neuchâtel : fermeté de la pensée, ouverture œcuménique, souci constant, en matière doctrinale, de ne jamais dissocier spéculation et expérience, et de ne se soustraire ni aux requêtes de la pureté ni à celles de la plénitude. Dans une première partie, l’A. étudie la théologie de l’Image dans son rapport avec la Parole. Le lecteur catholique, chez qui la docilité à admettre le bien- fondé des représentations religieuses ne va pas nécessairement de pair avec une saine « iconologie », sera le premier à en faire son profit. Cela ne l’empêchera pas d’apprécier, au passage, la liberté avec laquelle ce réformé dissipe de vieilles préventions huguenotes, assez tenaces pour qu’un Karl Barth ait encore cru devoir y souscrire : « les images et les symboles n’ont aucune place dans l’édifice du culte protestants» (cité p. 122). A cette exclusive, qui ne laisse pas de trouver aujourd'hui quelque connivence chez certains catholiques iconoclastes, l’A. oppose justement une conséquence inéluctable du dogme de l’Incarnation, que, de son propre aveu, la théologie orientale de l’Icône l’a aidé à mieux percevoir : « L’Image n’est pas un élément secondaire, un moyen pédagogique parmi d’autres... L’Image fait partie de l’essence même du christianisme. L’Image signifie l’accomplissement de l’Histoire. Elle est le signe que le Royaume est déjà manifesté ici-bas» (p. 58). Une deuxième partie dégage les diverses applications d’une « pratique de l’Image dans son obéissance à la Parole ». Nous y avons particulièrement goûté les remarques consacrées à la disposition des églises, au « salutaire dépaysement » qu’elles doivent offrir à l’homme moderne afin de l’aider à redécouvrir cette «secrète vérité de l’homme» qui, loin de l’exclure, appelle la manifestation du divin, < de même que la terre, pour être véritablement la terre, dans toute son humble magnificence, a besoin d’un ciel, d’un soleil, d’une lumière au-dessus d’elle » (p. 132). On souhaite que ces pages sereines tombent sous les yeux de certains adeptes bien-intentionnés mais peu critiques du « sécularisme ». — P. Lebeau, S.J.

	A. Grabar. — Le premier art chrétien (200-395). Coll. «L’Univers des

	Formes », dirigée par André Malraux et Georges Salles. Paris, Gallimard, 1966, 28 X 22, 329 p., 310 illustrations, 2 cartes. — Id., L’âge d’or de Justinien (de la mort de Théodose à l’Islam). Même Coll. Ibid., 411 p., 469 illustrations, 6 cartes.

	Ceux qui ont bénéficié de l’enseignement du Professeur André Grabar, au Collège de France ou à l’Ecole des Hautes Etudes de la Sorbonne, ont pu se faire quelque idée de son immense érudition et de la pénétration de scs analyses en matière d’art paléochrétien et byzantin. Aussi ne peuvent-ils que se réjouir de ce qu’elles soient désormais accessibles à un très large public, grâce à ces deux somptueux volumes, joyaux de la Collection «L’Univers des Formes». Une telle gerbe d’images, techniquement impeccables, de commentaires, de parallèles littéraires et doctrinaux (notamment patristiques) défie l’analyse. On ne peut qu’inviter ici à l’exploration recueillie, attentive, respectueuse de ce monde mystérieux, dont les vestiges, ensevelis dans les catacombes, vibrants dans la lumière des vieilles basiliques ou épars dans les musées nous parlent un langage à la fois ésotérique et fraternel. Sous la conduite éclairée de l’auteur, on assiste, en parcourant le premier volume, à la naissance, vers 200, puis aux premiers développements de l’art chrétien. Débuts modestes, où la nouveauté évangélique cherche peu à peu les voies d’une expression adéquate parmi les formes, les techniques, les symboles d’un monde culturel préexistant. Puis, dès le début du IVv siècle, avec l’appui des empereurs convertis et le concours d’innombrables artistes et artisans, c’est l’essor prodigieux de l’art constantinien. A mesure qu’on se familiarise avec ces formes qu’anime une sève nouvelle, on voit s’imposer cette évidence énoncée en ces termes par l’auteur : c L’art paléochrétien n’a pas remplacé l’art antique. Il en a été une branche. C’est bien la branche qui allait s’épanouir par la suite, tandis que les autres branches de l’art antique n’avaient pas d’avenir. Mais ce n’est que bien plus tard qu’on a pu s’en apercevoir».

	Cet épanouissement, l’art chrétien antique la connut surtout aux V’* et VP siècles, à la faveur de l’avènement de Théodosc I et, ensuite, du règne de Justinien (527-565). Epanouissement aussi prestigieux qu’unifié, reflet, dans le monde des formes, de cette unité de YOrbis roinamis que le Basileus parvint à restaurer pour un temps. De Constantinople, sa résidence, il fit une capitale universelle, dont le rayonnement tout autour de la Méditerranée diffusa son rêve d’un nouvel âge d’or, celui de l’Empire chrétien, épiphanie terrestre du royaume des cieux. Malgré tant de destructions irréparables, les documents qui s’y rapportent représentent encore une masse énorme. Le Professeur Grabar en a réparti l’étude en quatre chapitres : Architecture ; Peinture (et mosaïque) ; Sculpture ; Arts somptuaires et industries d’art (ivoires, métaux et verreries, tissus historiés). Un dictionnaire-index, une bibliographie sélective et de nombreux plans et cartes confèrent à l’ouvrage une grande commodité d’utilisation. En s’imprégnant, au contact de tant de chefs-d’œuvres grandioses ou familiers, de l’atmosphère de cet « âge d’or » qui coïncide avec celui dont parlent les manuels de patrologie, on vérifie sans peine la conclusion de l’auteur : « En iconographie chrétienne, on a plus créé pendant les siècles qui ont été étudiés dans cet ouvrage que depuis lors, surtout en ce qui touche les thèmes essentiels de la foi chrétienne... C’est aux usagers de la cour impériale des derniers siècles de l’antiquité et aux images qu’elle avait appelées au monde pour ses propres besoins que nous devons quelques-unes des visions les plus profondément gravées dans notre mémoire au sujet de Dieu, de sa majesté, de son royaume». — P. Lcbcau, S.J.

	MARIOLOGIE ET DEVOTION MARIALE

	Lexikon der Marienkunde. Hrsg. v. K. Algermissen, L. Böer, G. Englhardt, M. Schmaus et J. Tyciak. Lief. 7-8 : Cimabue-Elisabeth. Ratisbonne, Fr. Pustet, 1967, 27 X 19, xxm p., col. 1153-1562, 16 repr., 26 DM.

	La première livraison de ce dictionnaire de mariologic a paru en 1957. On n’est pas trop surpris que le double fascicule 7-8 paraisse avec quelque retard, étant donné que les travaux du Concile marquent une nouvelle étape dans la doctrine et requièrent une mise au point. A vrai dire, le point de vue doctrinal n’est pas le seul que considère ce dictionnaire, car l’histoire du culte et ses manifestations artistiques y occupent une place notable. Ainsi, l’article sur la présentation (Darbringung) de Jésus au Temple traite surtout de l’iconographie. L’article le plus important de celte livraison est celui qui est consacré à l’Allemagne : la mariologic dans la théologie et la mystique allemandes, églises et lieux de pèlerinage, fêtes et reliques, prières, poésie aux différentes époques, cantiques, légendes et prédication, apparitions et révélations, arts figuratifs. Comme les fascicules précédents, celui-ci est d’excellente qualité et d’un bon niveau scientifique. Pour ceux qui s’intéressent au développement de la doctrine et du culte marial, un tel dictionnaire est un indispensable instrument de travail. — J. Galot, S.J.

	M.-J. Nicolas, O.P. — Marie Mère du Sauveur. Coll. Le Mystère chrétien. Théologie dogmatique. Paris-Toumai, Desclce et Cie, 1967, 22 X 15, xrv-127 p., 120 FB.

	L’auteur avait déjà publié une synthèse de sa doctrine mariale, dans l’ouvrage intitulé Theotokos. Mais la rédaction de cet ouvrage était antérieure au Concile, et en outre elle avait été guidée par des préoccupations surtout spéculatives, alors que la présentation d’un manuel requiert des aperçus historiques. Aussi dans ce traité de mariologic y a-t-il deux parties : la première qui retrace le développement de la doctrine mariale dans l’Ecriture et dans la Tradition ; la 

	
seconde qui énonce une série de thèses selon la méthode scolastique. Ce traite intéressera tous ceux qui veulent acquérir une vue d’ensemble du mystère marial. La division en deux parties nous paraît avoir l’inconvénient de rendre moins apparente l’intégration des données du développement historique dans l’élaboration de la synthèse doctrinale : celle-ci donne l’impression de s’imposer d’en haut et de se ramener à des principes élémentaires, plutôt que d’être le fruit d’un mûrissement de la pensée de l’Eglise. Impression seulement, car en réalité l’auteur a fait lui-même ce travail d’intégration, et la synthèse qu’il nous livre est le résultat de toute une vie de réflexion sur le mystère marial. — J. Galot, S.J.

	Ortensio da Spinetoli. — Maria nella tradirione biblica. Coll. Bibbia e pastorale, 1. 3e édit., Bologne, Ediz. Dehoniane, 1967, 22 X 14, 368 p., 2.300 lires.

	Cet ouvrage se situe à mi-chemin des études exégétiques et de la simple vulgarisation : il veut faire connaître à un plus large public les résultats atteints par l’exégèse récente. L’auteur livre ces résultats selon son appréciation personnelle ; il s’efforce en effet de repenser les problèmes d’interprétation qu’il abordc. 11 faut notamment louer sa volonté de s’abstenir de toute enflure et exagération dans le tableau de l’âme de Marie : il souligne plutôt en elle la pauvreté et l’humilité ; il a le souci constant de se tenir plus près de la simplicité du récit évangélique. — J. Galot, S.J.

	A. Martinelli, O.F.M. — «Maria nella Bibbia». Note entiche e dilnci- dazioni. Rome, Ed. Marianum, 1966, 24 X 17, 109 p.

	Il s’agit d’une recension critique de l’ouvrage du P. Ortensio da Spinetoli, publié sous le meme titre. A cet auteur, le P. Martinelli reproche surtout d’avoir interprété la Visitation comme l’expérience d’un signe, la conception de l’enfant chez Elisabeth, qui aurait permis à Marie d’ajouter foi au message de l’Annonciation. Cette opinion ne paraît guère en effet s’accorder avec le texte évangélique ; mais le P. Martinelli introduit à son tour d’autres éléments qui ne nous semblent guère justifiés par ce texte, lorsqu’il considère Marie à l’Annonciation comme « Epouse du Verbe», et lorsqu’il lui applique la notion d’union transformante dont parlent les mystiques. — J. Galot, S.J.

	Maria en de Kerk. Verslagboek der twintigstc mariale dagen gehouden in de norbertijnenabdij van O. L. Vrouw te Tongerlo, 28-30 augustus 1963. Tongerlo, Norbertijnenabdij, 1965, 24 X 16, 178 p., 195 FB.

	Le volume débute par une longue étude du P. A. Emmen sur la relation Marie-Eglise à J’époquc patristique. Parmi les conclusions de cette étude, retenons celle-ci : l’identification Marie-Eglise que l’on rencontre chez certains Pères, et dont A. Millier avait voulu faire une caractéristique fondamentale de la pensée patristique, semble plutôt se limiter au milieu syro-palestinien et avoir la valeur d’un mode abrégé d’expression ; elle est à interpréter dans le sens que Marie est type ou figure de l’Eglise. Mgr Philips montre comment, à l’époque médiévale, une voie a été tentée dans le développement de la relation Marie-Eglise, puis bientôt abandonnée : celle qui attribuait à Marie une autorité hiérarchique ; la plus grande partie des théologiens s’engage dans une autre voie, où le rapprochement se fonde sur les qualités de vierge, de mère, d’épouse du Christ et sur la valeur représentative du consentement de Marie lors de l’Annonciation. Outre une étude plus spéculative du P. Strâter sur la maternité de Marie et la maternité de l’Eglise, appelées toutes deux ministérielles, et une présentation de la mariologie orthodoxe par le P. Antonisse, on doit encore signaler dans le volume des réflexions de A. Van Haegenborgh sur l’attitude de la jeunesse actuelle envers la dévotion mariale : au lieu d’une image irréelle et trop statique de la Vierge Marie, il faudrait qu’on en donne une représentation plus solidement fondée dans la Révélation, dans le cadre du plan divin de salut et dans la relation à l’Eglise ; il faudrait aussi trouver, pour les jeunes et avec leur concours, de nouvelles formes de prière et de dévotion. — J. Galot, SJ.

	
		V. Polc. — De origine festi visitationis B.M.V. Coll. Corona Lateranensis, 9 A. Rome, Pont. Univ. Lateranense, 1967, 24 X 17, 157 p.



	A 1’origine de la fête de la Visitation se trouve le troisième archevêque de Prague Jean Jcnstejn (1348/9-1400). Il souhaitait ardemment la fin du schisme d’Occident, et on ne s’étonne pas que son action ait eu quelque rapport avec celle de Catherine de Sienne. Il eut l’inspiration de promouvoir l’instauration d’une fête liturgique en l’honneur de la Visitation, afin d’obtenir une nouvelle visite de Marie à l’Eglise, en vue de la fin du schisme et de la réunification. Le synode diocésain de Prague institua la fête le 16 juin 1386, et peu de temps après, en 1389, le pape Urbain VI, dans la même intention d’unité, étendit cette fête à l’Eglise universelle. L’ouvrage expose les faits historiques qui finirent par provoquer, avec bien des vicissitudes, l’instauration de la fête ; puis il indique les sources de documentation en portant sur elles un jugement critique. Il éclaire ainsi, par une étude scientifique de valeur, un moment intéressant du développement du culte marial ; il fait notamment apparaître comment la fête est née non d’une simple méditation doctrinale mais d’un besoin de l’Eglise en quête d’unité. — J. Galot, S.J.

	A.-M. Carré, O.P. — Mère du Christ, mère des hommes. Conférences de Notre-Dame de Paris, 1966. Paris, Ed. du Cerf, 1966, 18 X 12, 192 p., 7,50 FF.

	Très opportunément, le Cardinal Feltin avait demandé au conférencier de Notre-Dame de prendre comme sujet des conférences de carême la Vierge Marie. Le thème est traité selon la meilleure tradition, comme l’indique le titre, si proche de celui que saint Anselme avait décerné autrefois à Marie : «Mère de Dieu, ma mère ». — J. Galot, S.J.

	
		Rimailho. — Quelqu’un à Lourdes. Coll. Le Poids du Jour. Paris, Ed. du Centurion, 1965, 18 X 14, 304 p., 13,50 FF.



	Il paraît qu’en l’an de grâce 1964, plus de 3 millions de « quelqu’un » se rendirent à Lourdes, en pèlerinage. Parmi eux près de 100.000 sont venus en avion. Le reste se partage par moitié entre le rail et la route. Une telle masse humaine, cela doit constituer un appétit insatiable de curiosité, une clientèle inépuisable pour les ouvrages toujours renouvelés qui traitent de la Cité du Gave. Voici, sauf erreur, le dernier en date. Son signalement ? Un reportage écrit par un journaliste de métier à la plume alerte sachant parler de choses sérieuses sur un ton plaisant. Laissons-lc plutôt se présenter lui-même : « N’étant ni médecin, ni théologien, ni artiste, ni hôtelier, n’appartenant pas le moins du monde à la famille de Bernadette Soubirous, n’étant point davantage un contemporain de Napoléon III, n’ayant jamais gardé de troupeaux de ma vie, n’étant point membre d’une chorale, ni membre de quelque dévote association et, tous comptes faits, me révélant un bien mauvais pèlerin, je me suis demandé devant ma glace les titres que l’avais pour écrire un ouvrage sur Lourdes. Je serai aussi honnête avec vous qu’avec moi : de titres, je n’en ai aucun. Rien, trois fois zéro : bref, sur tous ces chapitres, je me trouvais nu comme un ver sur une pile de pages blanches» (p. 11). Mais, contrairement au ver sur sa pile de pages, il avait ime plume — ou plus probablement une machine à écrire — et il gardait au cœur le souvenir d’une autre page où il avait lu « abscondisti haec sapientibus et revelasti ea parvulis ». Et il en sortit ce reportage, composé d’un chapelet de flashes ou d’instantanés sur le Lourdes d’autrefois et sur celui d’aujourd’hui. Avec toujours la préoccupation de souligner la dimension sociale et l’insertion du divin dans l’humain de tous les jours. Une série de clichés visent au meme résultat. Bref, un ouvrage sans prétention qui est en même temps une bonne action. Souhaitons-lui une large diffusion. — R. Mois, SJ.

	
		Bordachar. — Symphonie de Lourdes. Toulouse, Privât, 1966, 18 X



	
	13, 160 p., 9 FF.



	Encore un ouvrage sur Lourdes. Mais il ne ressemble guère à ce qui existe déjà. Il n’a rien d’un récit suivi et il ne prétend pas rivaliser avec une collection de documents authentiques. Prêtre de la Congrégation du Sacré-Cœur de Bétharram, l’auteur dirige la revue « Les Rameaux de Notre-Dame ».^ Il s’est borné à exprimer la réalité lourdaise, celle de Bernadette et celle du pèlerinage marial, en une suite de huit mouvements, dont l’allure verbale et le rythme reconstituent une symphonie : Allegro, andantino, fugue, intermezzo, etc. Les trois premiers sont les plus frais. Les autres débordent de souvenirs personnels, de traits pris sur le vif concernant parfois des personnages célèbres : René Bazin, le P. Janvier, Valentin Briffaut. Sanctuaire du Monde entier, Lourdes est aussi un haut lieu de la France mariale. Quant à la finale, elle nous présente la basilique saint Pie X, une réussite incontestable de la technique moderne, mais un bien curieux point d’orgue pour une symphonie. Non vraiment, j’aime mieux les petits sabots de bois et le brave Pigou. — R. Mois, SJ.

	ETUDES ET TEXTES PHILOSOPHIQUES

	M. Bartiiélemy-Madaule. — Bergson adversaire de Kant. Coll. Bibliothèque de philosophie contemporaine. Paris, Presses Universitaires de France, 1966, 23 X 14, vm-276 p., 16 FF.

	Le temps, l’espace et le moi. Connaissance et métaphysique. La liberté. La Morale et la Religion. Pour chacun de ces thèmes majeurs, l’auteur expose la vision bergsonienne, la critique bcrgsonicnne du kantisme, la position de Kant d’après ses propres textes. Ce plan est très clair, mais l’auteur ne pourrait se contenter d’une clarté cartésienne : à travers tout l’ouvrage nous retrouvons un sens des nuances, une perception en profondeur, une sympathie avec le réel, bref l’expression de l’intériorité. Quelle que soit la richesse de la bibliographie finale, quel que soit par ailleurs notre désir d’accorder aux deux philosophes un peu plus de vérité, enchantons-nous surtout de ces pages aussi pénétrantes que bienfaisantes, par ex. sur le Christ ou sur la véritable charité. Et concluons par ces mots de la préface, signée par VI. Jankélévitch : <La liberté est toute délivrance. Mmo Madaule sait ce que cela veut dire, puisqu’elle a lutté elle-même pour cette liberté, et puisque l’engagement n’a pas été pour elle une vaine parole ». — G. Isayc, SJ.

	A. De Waeliïens. — Phénoménologie et Vérité. 2e édit., Louvain, Nau- welaerts, 1965, 20 X 13, 160 p., 150 FB.

	Ce petit volume, fort dense, est la réédition d’une étude éditée la première fois en 1953. On sait que l’auteur a publié (en collaboration avec W. Bicmcl), en même temps qu’une introduction éclairante, la traduction française du livre important de Heidegger : « Vom Wcsen der Wahrheit ». C’est la théorie heideg- gerienne, telle qu’elle est développée dans ce livre, qui est ici exposée : la vérité, selon Heidegger, est conçue non comme « adéquation », mais comme dévoilement accompagné de voilcmcnt. Elle est intimement liée à la théorie de la liberté ; l’œuvre d’art en est une manifestation privilégiée. Avant cet exposé consacré à Heidegger, l’auteur développe d’ailleurs, dans une première partie, 1*« idée de vérité » selon Husserl : liant celle-ci à l’évidence apodictique, à une évidence qu’il confond fâcheusement avec la nécessité de l’objet, Husserl, en exposant sa théorie de la vérité, « a négligé de développer l’ontologie nécessaire à sa propre doctrine» (54). Il était réservé à Heidegger de l’expliciter. — S. Decloux, SJ.

	E. Castelli. — Existentialisme théologique. Paris, Hermann, 1966, 24 X

	16, 106 p., 18 FF.

	Ce livre fut édité une première fois en 1948. L’auteur ajoute, dans ccttc seconde édition, quelques pages « sur la grande peur de Pascal et de Nietzsche, peur que l’automate n’entraîne l’humanité vers une « seconde innocence » (7). La première innocence, c’est celle de la créature, avant le péché de l’homme, au moment où «l’édifice de la création est en ordre». La seconde innocence, ce serait sans doute le recul de l’homme en-deçà de son histoire. Aussi l’auteur ajoute-t-il, à la fin de sa préface : «Les considérations recueillies sous le titre: Existentialisme théologique, ne veulent être qu’un premier commentaire de cette démythisation de l’histoire profane, de l’eritis sicut dei, et une introduction à la recherche de la signification méta-historique du sens commun, contre les dangers d’une seconde innocence » (10). Il faut empêcher notre histoire de basculer dans le silence animal d’un monde sans esprit. Les titres des chapitres sont les suivants : Existentialisme chrétien ; Existentialisme, crise et christianisme ; Le présupposé de la philosophie médiévale ; Philosophie et sens commun ; La doctrine du sujet unique et l’immortalité ; Le double aspect du problème du mal ; L’orientation philosophique et le problème du mal. Trois appendices prennent pour thème de réflexion : Le temps de l’indicatif ; L’anonyme et le divin (contribution de la psychologie à la théologie) ; L’actualité de Pascal. — S. Decloux, S.J.

	A. Ponceau. — Etudes et témoignages. Coll. Essais pour notre temps. Section de philosophie, 5. Paris-Bruges, Doselée de Brouwer, 1966, 21 X 14, 268 p., 195 FB.

	On connaît sans doute V Initiation philosophique, seul livre publié de son vivant par Amédée Ponceau. Le rayonnement de ces deux volumes fut extraordinaire. D’autres œuvres parurent après la mort de leur auteur, révélant à leur tour la profondeur intellectuelle et humaine de celui-ci. Une note biographique présente ici ce professeur, né en 1886, engagé dans la première guerre mondiale, puis consacrant tout le reste de sa vie, jusqu’à sa mort, en 1948, à l’enseignement et à des séries de conférences. Quelques textes de Ponceau ou à son sujet présentent sa personnalité attachante ; deux textes inédits sont publiés, sur « conduite et philosophie » ainsi que sur « nationalisme et humanisme ». Le reste du volume rassemble des témoignages de J. Nabert, J. Chevalier, J. Lacroix, Ch. Blanchet, O. Lacombe, du P. Dubarle, de G. Marcel, A. Delaunay, J. Barraud, A. Lichnérowicz, R. Aron, J. Madaule, E. Mounier, G. Le Bras, L. Chaigne et R. Bodart. Ces témoignages sont groupés sous les titres suivants : «les grands thèmes philosophiques», «science et philosophie», « la philosophie, le politique et le social », « le philosophe, l’histoire, les lettres et l’art». — S. Decloux, S.J.

	J. Freund. — L’essence du politique. Coll. Philosophie politique, 1. Paris, Ed. Sirey, 1965, 24 X 16, iv-764-47 p., 50 FF.

	Selon la double signification reconnue à la notion d’essence, ce travail montre d’abord dans le politique une essence qui a pour fondement une donnée de la nature humaine ; il en analyse ensuite les présupposés, à savoir les relations du commandement et de l’obéissance, du privé et du public, de l’ami et de l’ennemi. Selon la première ligne de réflexion ainsi dégagée, l’étude montre dans le politique une dimension nécessaire de l’existence humaine : « bien que l’homme transforme sans cesse la société par les moyens politiques et autres, il ne dépend pas de lui qu’il y ait une société et qu’elle soit politique » (p. 79). — «La relation de commandement et d’obéissance constitue le présupposé de base du politique en général. Celle du privé et du public commande plutôt la politique intérieure et celle de l’ami et de l’ennemi la politique extérieure» (p. 94). Exerçant la puissance, l’autorité s’adresse à d’autres volontés en vue de réaliser une œuvre commune au profit de l’ensemble de la collectivité ; l’obéissance est la condition d’exécution de cette œuvre ; entre les deux joue une dialectique qui définit 1’« ordre ». — Ce qui définit le public, ce n’est pas seulement le social, car les relations privées sont aussi sociales ; est publique, la relation qui « a pour fondement d’autres collectivités du même genre et comportant en elle-même la relation de domination à subordination» (p. 293). Entre le privé et le public joue la dialectique de l’opinion (dont la multiplicité se traduit par exemple, de nos jours, dans celle des partis politiques). — Enfin la relation d’amitié ou d’inimitié, comme définissant l’essence du politique, présuppose un point, sur lequel l’auteur revient à plusieurs reprises : à savoir la pluralité nécessaire des sociétés politiques. Entre l’ami et l’ennemi, la dialectique est celle de la lutte.

	Une troisième partie de cette étude est consacrée à la « finalité du politique >. Son but spécifique n’est autre que le bien commun. «C’est au niveau des objectifs, c’est-à-dire des moyens et des conséquences qu’interviennent les options concrètes et véritables se rapportant au but spécifique du politique» (p. 679). Mais, outre ce but spécifique, l’action humaine, définie également par d’autres essences que le politique, vise aussi d’autres fins. «La morale, aussi bien que la religion ou l’économie, se donnent également pour tâche de promouvoir la liberté, l’égalité, la justice et le bonheur, ce qui veut dire qu’il s’agit d’aspirations générales de l’humanité à réaliser concurremment par toutes les activités humaines et non exclusivement ou préférentiellement par l’une d’entre elles» (p. 696). Ayant distingué les essences, la question importante sera de réfléchir ensuite sur les relations entre ces différentes essences qui définissent l’homme et son action. Le dernier chapitre, enfin, cherchant à définir le moyen spécifique du politique, le découvre dans la force, que l’auteur oppose à la ruse. — S. Dccloux, SJ.

	Phüia. Wijsgerige Opstellen in vriendschap aangebodeai aan Prof. Dr.

	J. H. Robbers, S.J. Edit. C.      J. Arntz et H. Van Luijk. Nimè-

	gue, Dekkcr & Van de Vegt, 1966, 14 X 16, iv-151 p., 10 flor.

	Ce volume est offert au Prof. Robbers à l’occasion de son départ de l’université catholique de Nimèguc. Le Prof. J. H. Robbers signe lui-même la première étude sur «L’histoire de la philosophie et le néothomisme». Viennent ensuite des contributions de C. Braun (Le Prof. Robbers : un tour de reconnaissance parmi ses écrits), H. Dooyeweerd (Dialogue entre le néothomisme et la philosophie de l’idée de loi), E. de Strycker (Unité de la connaissance et de l’amour dans la conception socratique de la vertu), L. M. de Rijk (La division de la philosophie médiévale), S. Strasser (L’éducation à l’amour selon Rousseau), J. H. Nota (Le rôle de l’amour dans l’éthique de Max Scheler), J. Arntz (Formes fondamentales de l’existence humaine), A. G. M. van Melsen (Biologisme dans l’éthique traditionnelle), H. Ruygers (Quelques idées sur la culture et la sexualité), P. den Ottolander (L’amour combattif comme attitude de dialogue de la philosophie ouverte), J. Pennock (Eduquer à la sagesse et à l’amour). — S. Dccloux, SJ.

	Filosofia e informazione. Coll. Archivio di Filosofia. Padoue, Cedam, 1967, 25 X 18, 151 p., 2.000 lires.

	Le directeur de VArchivio di Filosofia, M. E. Castelli, présente judicieusement ce numéro sur l’in formation. Citant E. Paci : « Si, avec les nouvelles machines, disparaît la distinction entre nature et technique, connue on l’a dit, reste le fait que l’homme est l’auteur de cette disparition, qu’il doit prendre conscience, ce faisant, de ce qu’il fait et du but qu’il poursuit». Et comme il réunit ces articles pour introduire au thème de l’information sacrée, à ceux qui répondent < toute information sacrée est une déformation », il pose la question : « Etes-vous vous-mêmes bien informés ? » Voici les titres : Le rôle du concept d’information en philosophie et dans les sciences humaines (P. Filiasi Carcano) ; Forme, information et vie (V. Somenzi) ; Information et signifié (E. Paci) ; Communication, information et langage poétique (G. Dcrossi) ; Physique et information (M. Nasti) ; Information et connaissance (S. Ceccato). Bien entendu, il convient de lire avec prudence... — G. Isaye, SJ.

	E. Castelli. — Tecnica e casistica. Tecnica, escatologia e casistica. Atti del convegno indetto dal Centro internazionale di studi umanistici e dall’Istituto di studi filosofici. Roma 7-12 Gennaio 1964. Rome, Istituto di studi filosofici, 1964, 24 X 17, 372 p.

	Conune il est d’usage pour ces travaux collectifs, le contenu est fort varié. Le thème de janvier 1964, consacré à la technique et à la casuistique avait été préparé par les thèmes des rencontres précédentes appliquées avant tout à l’étude du Mythe et de l’Herméneutique.

	Sans prétendre tout réduire à l’unité, nous y discernons plusieurs travaux consacrés à l’herméneutique dans le sillage de Freud, les travaux de MM. Ri; coeur, Lacan et Vergote ; nous y rattachons d’autres travaux de MM. Mancini et Brun qui envisagent l'herméneutique d’une manière plus générale. Un autre groupe de travaux s’intéresse aux questions posées par les rapports de la morale et de la casuistique : nous songeons surtout aux travaux de MM. Gouhier, Carcano et Marié. Enfin, un demier groupe d’études, le plus importent, vise à une élucidation de la Technique : elles sont signées par MM- Kerenyi, Loewith, Panikkar, Benz, de Gandillac, Biemel, Lazzarim, Dorfles et R. Klein. Ces indications suffisent, croyons-nous, à marquer l’intérêt de cette nouvelle contribution du Centre international d’Etudes humanistes de Rome qui a déjà tant fait pour une meilleure intelligence du monde contemporain. — A. Thiry, SJ.

	SOCIOLOGIE RELIGIEUSE

	J. Laloux. — Manuel d’initiation à la sociologie religieuse. Coll. Feres.

	Paris, Ed. Universitaires, 1967, 20 X 14, 296 p., 18,50 FF.

	L’auteur n’est pas un inconnu : quiconque a prospecté tant soit peu le champ des productions de sociologie religieuse sait que son impulsion fut décisive pour la mise sur pied, il y a une dizaine d’années, d’une série d’enquêtes décanalcs dans le diocèse de Namur. Son humilité risque d’être froissée, si nous ajoutons qu’il fut en Belgique l’émule du chanoine Boulard. Ce manuel est donc l’œuvre d’un homme du métier qui a su unir théorie et pratique. Ce qui le caractérise est la très large ampleur de son plan. Caractéristique voulue, car l’auteur destine cet ouvrage à un enseignement d’initiation dans les séminaires ou à un vademecum de recyclage à l’intention des prêtres plus âgés déjà engagés dans le ministère et désireux de combler certaines lacunes d’une formation basée sur les anciens programmes. L’ouvrage comporte quatre parties, d’une ampleur assez inégale. L’auteur nous les présente lui-même comme suit : 1) Une observation des réalités sociales de notre temps, vues sous l’angle de la mutation de l’humanité à la suite des techniques modernes (pp. 19-53). — 2) Une initiation à la sociologie générale (pp. 55-103). — 3) Un essai d’analyse sociologique du christianisme à travers les âges (pp. 105-167). — 4) Un aperçu sur les dimensions sociologiques de la pastorale dans le monde moderne (pp. 169-276). Il reconnaît lui-même que, dans un ordre idéal, la première partie devrait s’insérer dans un cycle d’études à la fin du secondaire, et la deuxième partie devrait relever de l’enseignement philosophique. Nous ajouterons que la troi

	
sième n’est ni plus ni moins qu’un panorama socio-religieux de l’histoire. Tout ceci pour insister une fois de plus sur la largeur de la synthèse qui ne fait aucunement double emploi avec les ouvrages déjà existants du type Boulard, Ibarren, Labbens. La première partie situe la sociologie religieuse dans son cadre réel de l’actualité dans ses dimensions sociales : avènement des techniques modernes, transformation des structures et de la culture. La deuxième partie analyse les éléments structurels de la réalité sociale : l’insertion de la personne et des groupes dans leur situation et dans leur action : le développement aussi des processus sociaux. Après quelques pages sur la sociologie générale de la religion, la troisième partie voyage à travers l’histoire, depuis Abraham jusqu’à Vatican II. Enfin la dernière partie nous explique comment la sociologie peut intéresser la pastorale, à la fois par son aspect rétrospectif, perspectif et prospectif. Les divers secteurs de contact entre la sociologie et un domaine de la pastorale sont examinés successivement : mission de l’Eglise, pastorale rurale et urbaine, communication du message chrétien, pratique religieuse, mission du clergé et du laïcat, paroisse et mouvements apostoliques. L’ouvrage se termine sur quelques coordonnées sociologiques de la pastorale d’ensemble. Un bon ouvrage qui aidera, il faut l’espérer, à situer nombre de questions vitales de l’apostolat dans le monde d’aujourd’hui. — R. Mois, SJ.

	J. M. Yinger. — Religion, société, personne. Coll. Encyclopédie uni

	versitaire. Paris, Edit. Universitaires, 1964, 24 X 16, 352 p., 39,50 FF.

	J. M. Yinger étudie le fait religieux en se mettant au point de vue du sociologue. Il sait qu’il l’aborde ainsi de l’extérieur et d’une manière partielle. Il croit cependant — et à juste titre — que cette entreprise peut être féconde. Il propose de définir la religion comme un ensemble de croyances et de pratiques grâce auxquelles un groupe donné fait face aux problèmes ultimes de la vie humaine ; sa fonction est de maintenir la cohésion de la personnalité et de la société en dépit des forces de désintégration sans cesse présentes. Après avoir examiné les problèmes que pose une sociologie de la religion et avoir situé celle-ci à l’égard de la morale, de la science et de la magie, l’auteur traite du rapport entre la religion et la personnalité ; puis il propose une typologie des organisations religieuses. La deuxième partie de son ouvrage est. consacrée aux rapports entre la religion, les institutions sociales et leur évolution. J. M. Yinger exploite ici les matériaux abondants fournis par l’ethnologie, par l’histoire des religions, particulièrement du christianisme, et par les études sociologiques antérieures. Il se montre prudent dans ce travail, insistant sur la complexité des rapports, sur les interactions observables ou possibles. Il conclut : « L’étude scientifique a montré la grande signification fonctionnelle de la religion pour les individus et les groupes, menant à la conclusion que la religion fait partie d’une manière permanente, nécessaire, de la vie humaine ». L’homme religieux, le « théologien » en particulier, ne se contentera pas de pareille constatation où la religion n’apparaît que comme une construction de l’homme devant être adaptée à l’évolution personnelle et sociale. Pour lui, les « problèmes ultimes de la vie humaine » amènent à reconnaître l'existence d’une divinité et la fonction première de la religion est d’établir le rapport convenable entre cette divinité et les hommes, non seulement sur le plan émotionnel que J. M. Yinger privilégie, mais aussi sur celui de l’intelligence et de la volonté réfléchie. Le chrétien, notamment, insistera sur le fait que, dans ce rapport, l’initiative vient de Dieu, par la création, par la révélation et la grâce dans le Christ. La réponse à cette initiative lui paraîtra plus fondamentale que l’adaptation aux conditions personnelles et sociales ; la religion constitue d’abord le peuple de Dieu. Mais, il est vrai qu’elle ne peut être vécue que dans une personnalité et dans une société, en harmonie ou en conflit avec les autres rapports que celles-ci postulent et sous leur influence. Certains trouveront confortable de l’ignorer, mais c’est là attitude fausse et finalement destructrice de la religion. L’exposé que fait J. M. Yinger de ces rapports, encore qu’il suscite des réserves sur certains points, amènera l’homme religieux et surtout les plus responsables de la vie religieuse à réfléchir sur leur attitude, sur leur conception du peuple de Dieu, à dégager ce qui fait la réalité authentique de celui-ci, à éviter les absolutisations indues ou des subordinations inconscientes peut-être niais en tout cas fatales. La théologie ne peut que gagner à entrer en dialogue avec la sociologie de la religion ; nous croyons qu’elle l’a fait beaucoup trop peu jusqu’ici. L’ouvrage que nous venons de signaler fournit une occasion excellente de remédier à celte lacune. — C. Mertens, SJ.

	J. A. Prades. — La sociologie de la religion chez Max Weber. Essai d’analyse et de critique de la méthode. Coll. Université catholique de Louvain. Faculté des sciences économiques et sociales, Nouv. série, 8. Louvain, Nauwelaerts, 1966, 25 X 16, 293 p., 380 FB.

	Ce travail, qui fut dirigé par M. Urbain, professeur à l’U.C.L., se propose comme objectif d'approfondir la spécificité sociologique de la sociologie de la religion. Dans ce but, l’auteur a analysé l’œuvre d’un des principaux théoriciens de l’école sociologique, Max Weber. De la critique objective de son oeuvre^ il s’efforce de dégager des suggestions pour l’étude des problèmes d’objet et de méthode que nous pose aujourd'hui la recherche socio-religieuse empirique. Après avoir situé la sociologie religieuse moderne dans le cadre des sciences de la religion, l’auteur passe à l’objet direct de ses recherches. L’œuvre socioreligieuse de Max Weber nous est présentée d’abord sous forme d’approche générale (cadre biographique, objectif poursuivi, contenu et contexte intellectuel), pour donner lieu ensuite* à une analyse approfondie de quelques points particuliers. La méthode analytique de l’auteur consiste, pour chaque question, à partir d’un texte de Weber, à en donner l’interprétation et à en contrôler la portée historique, critique, logique et sociologique. Les textes sont toujours tirés de 1’« Essai sur l’éthique protestante et l’esprit du capitalisme*. Ils sont donnés en traduction française avec l’indication des mots allemands pouvant prêter à difficulté. En fait, telle qu’elle se dégage de cette analyse, la contribution de Max Weber à une sociologie religieuse réellement enrichissante ne dépasse guère quelques lieux communs sur l’harmonie préétablie qui existerait entre certaines formes de christianisme et certaines manifestations économiques ou sociales. Rien d’étonnant. Max Weber est parti de l’histoire des régimes économiques et de celle des questions agraires ; il aborda aussi les problèmes posés par l’essor du capitalisme. Fasciné par les jeunes possibilités du marxisme, il prit rang, avec Sombart, Schmöller et autres, parmi les « Katheder-sozialisten ». Il n’a jamais abordé qu’une seule fois ex professo le problème religieux, dans sa trilogie sur 1’« Ethique économique des religions mondiales». On remerciera l’auteur de nous avoir aidé à ces mises au point. — R. Mols, SJ.

	
		Ceriani, D. Balboni, R. Scarpati, M. Brigiii. — La Chiesa in Oam- mino. La scienza e la tecnica delForganizzazione a servizio della pastorale organica. Edit. P. Pace. Rome, Centro di Orientamento Pastorale, 1965, 24 X 17, iv-170 p.



	L’idée qui inspire cet ouvrage est la suivante : nous vivons à une époque où les techniques de l’organisation connaissent un développement prodigieux. Les problèmes d’efficience et de planification en sont bouleversés. N’y aurait-il pas dans cette direction des possibilités nouvelles offertes à l’action de l’Eglise en cette période d’aggiornamento ? Provisoirement, les quatre auteurs se sont contentés de mettre par écrit quelques suggestions en ce sens. Elles sont publiées «pro manuscriplo ♦, en attendant les réactions des lecteurs qui permettront de mettre au point un texte plus complet et définitif. Chacun des auteurs est un spécialiste de la question qu’il traite. Mgr D. Balboni, de la Bibliothèque vaticane, se présente comme l’homme du passé. Il nous montre, en une cinquantaine de pages, comment l’Eglise a organisé ses structures apostoliques au cours des siècles écoulés : la catéchèse, la pastorale, l’apostolat des laïcs, la formation des clercs, les religieux, les réunions d’évêques, les curies diocésaines, les rouages paroissiaux. On voit finalement qu’à chaque époque, l’Eglise a réussi à mettre sur pied une grande diversité de rouages, en s’aidant chaque fois des possibilités d’organisation et de la mentalité organisatrice de chaque milieu chronologique. Le prof. R. Scarpati, directeur du service de recherches socio-religieuses du COP, montre comment l’Eglise dans ses fonctions et son mécanisme se trouve confrontée au changement social, ce qui pose pour elle le problème de la synthèse entre la conservation, l’intégration, l’adaptation et le développement, dans une orientation en vue d’une structure de service. Le Dr Brighi, du Diebold Group à New-York, explique en quoi consiste la science et la technique de l’organisation. Enfin Mgr G. Ceriani, président du Centre d’orientation pastorale, aborde la question la plus délicate et qui promet d’être la plus controversée, dans sa partie intitulée : «Jalons pour une théologie de la science de l’organisation appliquée à l’œuvre du salut». Une quarantaine de pages qui posent un certain nombre de problèmes et soulèvent encore plus de points d’interrogations. Car, en fin de compte, puisque l’Esprit souffle où il veut, pourquoi doit-il se servir nécessairement d’un bureau de programmation et d’un cerveau électronique, plutôt que du cœur de chair d’une pauvre petite bergère illettrée ? Je crains bien que, dans une Eglise enserrée dans un carcan organisateur, les neuf dixièmes des grandes gloires du passé ne se seraient jamais manifestées. Bien sûr, il faut de l’organisation, de la rationalisation, des enquêtes sociologiques et tout le reste. Mais le grand besoin de l’Eglise d’aujourd’hui se trouve ailleurs. — R. Mois, SJ.

	P. Minon. — Facteurs sociaux de la première orientation scolaire. Coll.

	Travaux de l’Institut de Sociologie de la Faculté de Droit de Liège, XV. Liège, Vaillant-Carmanne, 1966, 24 X 16, vn-180 p.

	Cette excellente monographie sociale présente les résultats d’une enquête effectuée dans les écoles de 82 communes de l’arrondissement de Liège (sur un total de 114). Sur 377 écoles, 303 furent touchées par l'enquête, dont un tiers d’écoles libres. Les élèves de 6* primaire constituant l’échantillon étaient au nombre de 5366. Sa représentativité a été minutieusement contrôlée. Quatre problèmes ont fait l’objet de l’enquête : la situation familiale et scolaire des élèves ; leur première orientation à la fin de la 6e primaire, en fonction de l’âge, des résultats scolaires, du réseau d’enseignement, de la profession et de la nationalité du père, des circonstances affectant le milieu familial ; l’incidence des déplacements scolaires sur l’orientation ; l’évolution de cette première orientation depuis 1941-49. L’enquête fut réalisée par questionnaire rempli par les directeurs des écoles primaires. Il en résulte qu’actucllement plus de 90 % des élèves continuent leurs études à la fin de leurs primaires. Sur ce point, il n’y a plus de différence entre garçons et filles ; presque plus entre milieux socio-professionnels. Il y a vingt ans, les deux tiers seulement des garçons et la moitié des filles poursuivaient leurs études. Cette modification concerne principalement les milieux de travailleurs salariés. Néanmoins, s’ils abordent presque tous des études secondaires, ils choisissent une orientation scolaire très différente : les uns abordent l’enseignement moyen, les autres le technique. Cette dernière orientation est proportionnellement plus fréquemment choisie par les élèves plus âgés (retardés scolaires), par ceux dont les résultats scolaires sont plus médiocres, par les enfants de nationalité étrangère et par ceux des milieux socio-professionnels moins élevés. Sur ce dernier point la gradation est très parlante : presque deux sur trois fils de mineurs : à peine un sur vingt fils de « professions dirigeantes ». Une sélectivité très nette s’exerce donc à la fin des classes primaires, sélectivité dont les répercussions sur l’évolution ultérieure sont considérables. Cette sélectivité elle-même résulte d’un ensemble de facteurs interdépendants. Les retardés scolaires sont deux fois plus nombreux parmi les salariés que parmi les indépendants, employés et fonctionnaires. Et même parmi les non retardés, les fils d’ouvriers occupent deux fois moins souvent le premier quart de la classe. La stratification qui se dessine au sein de la société glolxile trouve donc une préfiguration au sein de la société scolaire dès le niveau primaire. L’orientation des écoliers vers les études moyennes se trouve donc conditionnée à la fois par leur statut scolaire, et par le statut social de la famille. Tous les écoliers ne peuvent profiter dans des conditions identiques de la formation donnée à l’école. Il y a là matière à réflexion sérieuse pour les partisans inconsidérés d’une démocratisation des études, qui signifierait trop souvent leur nivellement par le bas. Tous ces résultats sont synthétisés au moyen de 62 tableaux statistiques, qui empêchent la réflexion de s’égarer dans la logomachie. — R. Mois, S.J.

	
		Carrier, S.J. — La vocation. Dynamismes psycho-sociologiques. Coll.



	Studia socialia. Textes et documents, 1. Rome, Univ. Grégor., 1966, 24 X 17, 182 p., 1.800 lires.

	Cette enquête réalisée en collaboration tente d’analyser les facteurs psychosociologiques de la vocation sacerdotale ou religieuse. Par le moyen d’un questionnaire les auteurs essayent de dégager le contexte familial, économique, scolaire, culturel et religieux dont proviennent le plus habituellement les candidats. L’intérêt du travail est dans l’extension géographique de l’enquête qui a été menée sur différents groupes nationaux et culturels. Cette dernière variable semble avoir une forte incidence, mais comme les auteurs le soulignent, une interprétation quant à sa signification demande qu’on dispose d’un matériel plus large. Espérons qu’ils pourront étendre l’application de leur questionnaire a une population plus étendue. Tous ceux qui sont confrontés au problème du discernement des vocations seront heureux de prendre connaissance de cette nouvelle recherche, qui les renseigne sur les facteurs socio-culturels qui facilitent ou entravent les vocations. — P. Jacob, S.J.

	R. Poblete Barth, S.J. — Crisis sacerdotal. Santiago, Editorial del Pacifico, 1965, 19 X 14, 211 p., $ 3.50.

	Un ouvrage sur le problème des vocations sacerdotales dans un pays d’Amérique latine, basé sur des enquêtes approfondies et débordant d’informations statistiques, cela mérite qu’on s’y arrête. Le pays en question, c’est le Chili, un des moins démunis et un de ceux où la gravité du problème a suscité le plus d’intérêt. Avec plus de 3.000 habitants par prêtre, le Chili n’en est pas moins quatre fois plus mal loti que la moyenne de nos pays d’Europe. Contrairement à ce que l’on pourrait croire, cette pénurie sacerdotale du Chili n’est pas si ancienne. Durant l’époque coloniale, malgré les obstacles dus àja distance, il y avait plus d’un prêtre par * mille habitants. Mais une première période critique, marquée par l’expulsion des 400 jésuites et par les remous des guerres d’indépendance, amena une réduction sensible de la densité sacerdotale dès le milieu du XIXe siècle. Les transformations contemporaines et l’explosion démographique ont fait le reste. Dans cet ouvrage, les deux premiers chapitres sont consacrés à analyser la pénurie de prêtres dont souffre le, Chili et à résumer tes principales théories expliquant la nature, l’origine et le développement de la vocation sacerdotale comme phénomène psychologique. Les trois chapitres suivants exposent tes résultats statistiques d’enquêtes effectuées, au sujet de la vocation, dans deux milieux différents : a) un questionnaire adressé à tous tes séminaristes de trois diocèses chiliens et à toutes les maisons de formation de religieux (280 réponses, soit 85 % du total). Il s’agissait de déterminer tes caractéristiques personnelles, familiales et sociales des séminaristes, ainsi que tes facteurs ayant pu jouer un rôle dans 1e déroulement de leur vocation ; b) une enquête faite dans des etablissements d’enseignement moyen, ordinairement en 6e année d’humanités. Furent interrogés les élèves des collèges catholiques de Santiago et de trois autres villes (595 réponses) et ceux de huit «lycées fiscaux» (159 réponses). Ces derniers se recrutent dans des classes sociales plus modestes que les premiers. Leur ambiance est assez différente : ils fournissent 13 % des vocations. Il était donc très intéressant d’étendre l’enquête à ce milieu et de comparer tes réponses des collèges à celtes des lycées (34 tableaux statistiques comparatifs à la fin du volume).

	Il s’agissait dans cette enquête de déterminer les caractéristiques des participants, de tracer l’image qu’ils se font du prêtre, leur position personnelle en face du problème de la vocation et d’autres détails qui peuvent intéresser ce problème. Les réponses sont très suggestives et méritent d’être connues et méditées par quiconque s’intéresse au problème des vocations. A souligner tout spécialement l’influence déterminante du milieu familial et la très grande différence entre les deux milieux scolaires. Combien d’enquêtes comme celle-là faudra-t-il encore pour rendre la vue aux aveugles ? — R. Mois, S.J.

	J. Maître. — Les prêtres ruraux devant la modernisation des campagnes.

	Coll. Etudes de sociologie. Paris, Ed. du Centurion, 1967, 22 X 15, 320 p., 18,55 FF.

	D’après les Ordos diocésains de 1961, sur les 41.704 prêtres séculiers in- cardinés aux diocèses, 20.621, soit près de la moitié, appartiennent à des cantons ruraux. Leur fréquence est très inégale. D’après la carte très parlante publiée à la p. 40, en face de régions à forte densité (Massif Central, Alpes et Pyrénées, Franche-Comté, Lorraine, Ouest normand et breton), d’autres — et surtout le cœur du pays — sont de 5 à 7 fois moins bien pourvues. L’ensemble est d’ailleurs en perte numérique rapide : le déficit annuel d’environ 300 unités doit bien finir par retomber sur les régions rurales. Si bien que l’effectif actuel doit se situer entre 18 et 19.000. C’est cette population sacerdotale qui fut soumise à une enquête par échantillonnage, visant à déterminer la manière dont le prêtre rural percevait les changements en cours et leurs répercussions sur ses propres fonctions. L’échantillon retenu comprend 1195 prêtres, choisis de manière à représenter toutes les régions, tous les âges et toutes les fonctions. Techniquement, la méthode employée fut celle de 1’« échantillonnage aléatoire stratifié à fraction de sondage constante». Toutes les précautions furent prises pour garantir et vérifier la représentativité. L’auteur avertit d’ailleurs loyalement son lecteur contre la tentation d’accorder la même valeur aux pourcentages calculés sur l’échantillon total et à ceux calculés sur des sous-échantillons. Parmi ceux-ci, un compte séparé fut toujours établi d’après le taux de pratique de la localité où résident les enquêtés (3 groupes 0-29 %, 30-69 %, 70-99 %) et d’après les âges des enquêtés (25-33, 34-43, 44-53, 54-63, 64 et plus). Les questions sont au nombre de 52, avec un grand nombre de sous- questions. Elles se rapportent surtout à la formation personnelle du prêtre, à son insertion dans son milieu de vie, à ses réactions devant les problèmes actuels, à ses perspectives d’avenir. L’optique fut à la fois socio-économique et pastorale. Les résultats de l’enquête sont exposés, analysés et commentés, par le spécialiste chargé de cette recherche par le Centre d’Etudes Sociologiques. Trois autres spécialistes ont revu le manuscrit avant son impression et nous croyons, pour notre part, devoir souscrire aux remarques faites par Mgr Riobé. évêque d’Orléans (cfr p. 34). En ajoutant toutefois que ce qui fait le grand intérêt de cet ouvrage ce sont les résultats bruts de l’enquête. Ceux-ci peuvent être aisément dégagés de la présentation qui les enrobe. Chaque lecteur, d’après son orientation mentale, y trouvera des sujets d’étonnement, de satisfaction ou d’inquiétude. La constatation la plus saisissante est certainement la grande différence d’opinions entre les classes d’âge. Les jeunes classes réagissent davantage en schèmes de «paroisses à implantation minoritaire», pour ne pas dire « de mission » ; les prêtres âgés, en schèmes de milieux de chrétienté. Sans être tout à fait général, le contraste est très sensible. Et il n’est pas sans être gros de menaces pour l’avenir de l’Eglise de France. Car, si le sel s’affadit, avec quoi salera-t-on ? Or, devant les tableaux de l’annexe 5, on ne peut résister à cette conviction pleine d’anxiété : le ver est dans le fruit. La splendide élite chrétienne française façonnée par un siècle et quart de renouveau religieux risque bien de s’évanouir en fumée. Que dirait le curé d’Ars ? — R. Mois, SJ.

	L’appartenance religieuse. Conférence internationale de sociologie religieuse, Kônigstein, 1962. Bruxelles, Ed. du Cep, 1965, 20 X 14, 228 p.

	Dix conférenciers, choisis parmi les compétences les plus incontestables dans le domaine de la sociologie religieuse et représentant les principaux centres de recherches, ont abordé les principaux aspects du problème de l’appartenance religieuse : aspect historique, statistique, psychologique, sociologique et pastoral. Ce simple fait d’appartenir à un groupe religieux est en réalité très complexe ; il peut être envisagé sous un grand nombre de points de vue. Et les questions qu’il soulève sont nombreuses et essentielles. Cet ouvrage ne prétend pas être plus qu’un inventaire, un poteau indicateur et un ensemble de suggestions concernant des questions à approfondir. Le chapitre historique (par F. Isambert) essaie de reconstituer la genèse de la notion d’appartenance. De ce point de vue, le passé se subdivise en une période pré-statistique, une période paléostatistique et la période actuelle où l’on a définitivement fait justice de la conception univoque de l’appartenance. Le chapitre statistique (par A. Spencer) est très suggestif. Car il fait état de la situation dans un pays (la GrandeBretagne) où les problèmes d’appartenance sont spécialement complexes à cause de la très grande variété des dénominations et du sens différent que revêt l’appartenance pour les principales d’entre elles. A cette diversité des critères s’ajoute celles des statistiques. Lors du recensement de 1951, la population catholique anglaise fut estimée à 2.800.000 (6,5 % du total). Mais des sondages effectués et confirmés par la Newman Démographie Society aboutissent à 11 % de catholiques parmi les Anglais âgés de plus de 16 ans. Une coquille dans ce chapitre : à la p. 49, il faut lire 9,75 millions, au lieu de 9,75 %. Deux spécialistes jésuites, les PP. Godin et Carrier, se sont partagé le secteur psychologique et psycho-sociologique. Leurs articles très fouillés présentent surtout des orientations de recherches. Ils montrent aussi à quel point l’aspect subjectif de l’appartenance religieuse doit être pris en considération par toute approche réellement scientifique. Plus brefs, mais contenant aussi nombre d’informations et de suggestions, les quatre rapports de nature sociologique, sur les relations entre l’appartenance religieuse, les structures (P. Pin), la continuité de l’Eglise comme système social (W. Goddijn), l’identification à l’Eglise (W. Menger), les mesures de la religiosité (J. Delcourt). Les trente dernières pages sont consacrées aux implications pastorales de l’appartenance religieuse. M. le chanoine Boulard aborde la question en général ; M. l’abbé Laloux, en fonction de l’action missionnaire. Un livre qui fera réfléchir tous ceux que préoccupe aujourd’hui la situation de la religion dans le monde d’aujourd’hui. — R. Mois, SJ.

	Tussen atheist en gelovige. Tielt, Lannoo, 1965, 21 X 15, 167 p., 110 FB.

	Quiconque s’intéresse aux problèmes posés par la pastorale des milieux du travail dans notre monde contemporain trouvera dans cet ouvrage une abondante documentation et matière à réflexion. La documentation est fournie par les résultats de 5 enquêtes organisées, de 1961 à 1964, dans plusieurs paroisses de Bruxelles, d’Anvers, de Louvain et de Tirlemont parmi la population masculine salariée ou appointée, âgée de 30 à 40 ans. L’enquête fut entreprise par le groupe «PASCO», qui réunit de jeunes religieux et des laïques intéressés par les problèmes de sociologie religieuse et leurs implications pastorales. L’impulsion première fut donnée par un désir de dépasser les cadres habituellement prospectés par les dénombrements sociographiques, ce qui nécessitait l’organisation d’interviews détaillées par un personnel spécialisé. Il y avait cinquante questions dont la plupart comprenaient de nombreuses sous-questions. Aussi la durée moyenne de chaque interview fut-elle d’environ une heure. En fonction des réponses obtenues, les enquêteurs ont réussi à établir une échelle cumulative des attitudes intérieures à l’égard de l’adhésion religieuse et à la comparer avec celle des engagements extérieurs. En fonction de leurs convictions internes, la population des enquêtés se répartit en quatre groupes : athées, théistes, chrétiens et croyants. Les questions-clefs, qui servent à les départager, sont : la croyance en Dieu, en Jésus Fils de Dieu et en la survie après la mort. Aussi étrange que cela puisse paraître, tous ceux qui admettent la survie sont « chrétiens », mais l’inverse n’est pas vrai. Il s’en faut de beaucoup. Extérieurement la gradation des engagements conduit à distinguer cinq groupes : les païens, les baptisés, les confirmés, les messalisants, les apostoliques. Le groupe suivant comprend toujours le précédent plus quelque chose. Une première constatation, c’est qu’il n’y a qu’un parallélisme très imparfait entre les engagements extérieurs et les convictions internes. C’est seulement aux deux extrêmes que la correspondance est parfaite : tous les non-baptisés sont athées et tous les apostoliques sont croyants. Par contre on constate que 23 % des « croyants » ne vont jamais à la messe et que, sur ceux qui y vont, 75 % sont croyants, 20 % < chrétiens » sans espérance de survie, 3 % théistes et 3 % athées. Il s’agit, bien entendu, d’un milieu restreint, nullement représentatif de la moyenne des pratiquants. Même ainsi, on peut se demander si des enquêtes de ce genre sont susceptibles de généralisation. Une première difficulté provient de ce que sur 341 personnes contactées, 98 refusèrent de se laisser interviewer. Rien ne nous permet de supposer que ces «récusants» eussent répondu comme les autres. Bien au contraire. La description résultant de cette enquête est donc encore trop favorable. En particulier le pourcentage des « messalisants > réguliers aurait été de 29,6 auxquels s’ajouteraient encore 11,1 % d’irréguliers. Qui croira que, dans une population ouvrière de grande ville, parmi les hommes de 30 à 40 ans, un tel chiffre correspond à la réalité ? N’empêche que, sur d’autres points, certains, pourcentages plus élevés que prévu retiennent l’attention et devraient être spécialement examinés par les responsables de l’apostolat chrétien : sur les tableaux statistiques, ils sont signalés par une croix. — R. Mois, SJ.

	F. Turner. — La communication prédicationnelle. Coll. CRSR reprints, 3. Louvain, Centre de Recherches Socio-Religieuses, 1967, 24 X 16, rv- 264 p.

	Un bon point au lecteur qui du premier coup devine qu’il s’agit du ministère de la Parole. Après une introduction, très imbibée des idées à la page, la première partie comprend des réflexions socio-philosophiques, socio- théologiques et surtout psycho-sociologiques sur la prédication. En somme il s’agit de mettre en regard favorable les « trois C » : le communicateur, la communication et les communicataires. La deuxième partie présente les résultats d’une triple enquête effectuée en 1963 dans les paroisses et autres églises principales de Liège. La première a atteint 62 prêtres (curés et doyens vicaires, prédicateurs itinérants). Les 22 questions concernaient la prédication : leur auditoire, leur manière de préparer, les suggestions, etc. Les réponses sont totalisées et souvent converties en pourcentages. La deuxième enquête est beaucoup plus originale : elle a porté sur les sermons eux-mêmes. Dans 28 lieux de culte, une cinquantaine de sermons furent enregistrés au cours du carême, retranscrits, recopiés et analysés en fonction d’tm certain nombre de critères : part relative de l’abstrait et du concret, du positif et du négatif, du souci de coller au réel, de multiplier ou d’éviter les répétitions, développement des idées, ambiance. Il est évidemment impossible d’éviter une bonne part de subjectivisme dans l’établissement de ces critères. A part cela, l’essai est intéressant, surtout en ce qu’il permettra de disposer dans l’avenir des textes mêmes de notre prédication paroissiale habituelle. La troisième enquête chez les consommateurs était destinée à éclairer les producteurs sur les qualités de leur production et les desiderata de la clientèle. Il y eut 654 réponses à un questionnaire de 13 « items ». Leur analyse et plus encore la lecture de nombreux extraits sont très suggestives mais, avouons-le, encore plus inquiétantes. Les idées les plus abracadabrantes apparaissent dans la tête de pas mal de nos chrétiens, surtout des jeunes appartenant aux milieux estudiantins. On pourrait aisément dresser un florilège d’où il résulterait une incompréhension des éléments essentiels du christianisme. Il faut au moins remercier l'auteur de les avoir sincèrement alignées avec les autres sans les escamoter et sans trop les prendre à son compte. Les optimistes pourront toujours se consoler en lisant les extraits encourageants qui font preuve d’une foi solide et d’un grand bon sens. — R. Mois, SJ.

	Dynamique chrétienne de la communication moderne. Essais de réflexion pastorale. Paris, Marne, 1966, 18 X 13, 329 p.

	Le sous-titre de cet ouvrage renseigne mieux sur son contenu que le titre, trop général. La première partie, d’allure plus réflexive, s’ouvre par une analyse pénétrante du chanoine Lochet sur l’évangélisation : dépassés par la rapidité des changements, nous risquons de rester attachés aux anciennes structures apostoliques. Alors que la mentalité de l’homme actuel se forme par les moyens de communication sociale et les loisirs, nous faisons porter notre effort principal sur les milieux géographiques et professionnels. Il faut bien reconnaître que, jusqu’à présent, l’Eglise n’a pas réussi à s’exprimer par la télévision. Ce n’est pas seulement une question de technique mais d’authenticité. La télévision ne permet pas de tricher. La liturgie ne passera que si elle est mise en relation avec une réalité vécue : qu’on songe, par exemple, à la messe de funérailles du président Kennedy. Dans cette première partie, on trouve encore une étude de Jean d’Yvoire sur le cinéma comme art du renouveau et de l’universalité et quelques réflexions des pères Bourdeau et Garnier sur la catéchèse et la spiritualité du Verbe à l’ère des images. La seconde partie dégage, à partir d’expériences concrètes, d’excellents conseils pour le bon usage des moyens de communication sociale en famille, dans l’enseignement, dans les séminaires, dans les œuvres diocésaines et les mouvements culturels. Ces suggestions sont enrichies par un tableau des activités qu’exercèrent les scouts, l’ACO et les mouvements ruraux dans le domaine des mass media. Ce petit volume peut aider le prêtre, les parents, les animateurs et les professeurs à utiliser chrétiennement les moyens de communication sociale. Il fournit aussi une première réflexion sur leur signification théologique. Pour prolonger cet effort, il faudra y intégrer une vue prospective à moyen et long terme, notamment quant au rôle de la télévision éducative dans les pays en développement. — G. Martinot, SJ.

	J. Gritti. — Jean XXIII dans l’opinion publique. Son image à travers la Presse et les sondages d’opinion publique. Coll. Etudes de sociologie, 2. Paris, Ed. du Centurion, 1967, 23 X 15, 204 p., 27 FF.

	Ce que fut Jean XXIII aux yeux de l’histoire, il est encore beaucoup trop tôt nour l’établir. Mais il fallait sans tarder prendre le pouls de l’opinion publique pour déterminer le portrait qu’elle s’est fait du bon pape Jean. L’enquête fut menée par un compatriote bergamasque de Mgr Roncalli. Elle s’est basée : 1° sur le dépouillement a) d’un sondage organisé par l’Institut français d’opinion publique, peu après la parution de l’encyclique « Pacem in terris > ; b) d’une série d’interviews publiés dans la « Vie catholique illustrée » au lendemain de la mort du pape ; 2° sur l’examen des principaux organes de la presse, quotidiens et hebdomadaires, et plus particulièrement des deux journaux et des deux périodiques qui firent à cette occasion le plus grand effort d’information : France-Soir et La Croix ; Paris-Match et La Vie catholique illustrée. Il est bien clair que ces divers témoignages n’apprennent pas grand-chose sur la personnalité même du Souverain Pontife. Par contre ils constituent une excellent révélateur pour exprimer l’opinion publique elle-même : son goût du sensationnel, son absence de profondeur et, tout compte fait, moyennant les réserves qui s’imposent pour les organes catholiques, son manque de véritable sens      chrétien. Car ce qu’elle aime à créditer chez le      Souverain      Pontife,      ce ne

	sont      que les traits humains exprimant une certaine      ouverture      à l’égard des

	valeurs et des choses de ce monde. Evidemment l’ouverture est une belle chose ; mais      c’est un couteau à deux tranchants qui risque      d’être un      jeu de      dupes.

	Tout      diplomate a toujours préconisé l’ouverture. Le      problème      est de      savoir

	de quel aloi est celle que le Français moyen (ou plus exactement le reporter parisien moyen) a cru pouvoir distinguer chez Jean XXIII. Seule l’histoire, qui plus tard jugera son pontificat, jugera également l’opinion de ceux qui ont formulé les témoignages ici rassemblés. — R. Mois, S.J.
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NOUVELLE

	REVUE THEOLOGIQUE

	Les paraboles du sénevé et du levain

	
		— LA PARABOLE DU GRAIN DE SÉNEVÉ
(Mt 13, 31-32 ; Mc 4, 30-32 ; Le 13, 18-19)



	Avec la parabole de la semence qui pousse toute seule (Mc 4, 26-29) \ à laquelle elle est jointe dans le deuxième évangile, la parabole du grain de sénevé est l’une de celles qui posent avec le plus d’acuité les problèmes que soulève le groupe des paraboles dites « de croissance » 693. Il y va de l’idée que Jésus se fait de son ministère dans la relation qui l’unit aux événements de la fin des temps ; c’est aussi toute sa conception du Règne de Dieu qui est en cause. Notre article ne se propose pas de fournir la solution de ces problèmes ; il ne veut que prendre comme exemple de travail exégétique une parabole dont l’importance ne doit pas se mesurer au nombre de lignes qu’elle occupe dans l’Evangile 694.



	




	Nous examinerons d’abord la parabole dans les trois formes où elle nous est parvenue ; il s’agit de discerner ce que ces présentations contiennent d’éléments plus récents, et d’autres éléments qui peuvent nous faire remonter jusqu’à Jésus. Ce premier travail a pour but essentiel de déterminer la « pointe » de la parabole, la donnée centrale qui doit illustrer l’enseignement religieux en vue duquel la parabole a été conçue. La deuxième partie de notre exposé cherchera à préciser cet enseignement en s’interrogeant sur l’application de la parabole dans le contexte du ministère de Jésus. La dernière partie enfin s’attachera aux applications nouvelles dont témoignent les rédactions évangéliques, soucieuses de donner aux lecteurs chrétiens des leçons adaptées aux situations dans lesquelles ils se trouvent.

	A. — LES TROIS RELATIONS ÉVANGÉLIQUES

	La parabole du grain de sénevé nous est parvenue sous trois formes sensiblement différentes. Un rapide coup d’œil permet de se rendre compte que la différence est très grande entre les deux versions de Mc et de Le, tandis que Mt fournit un texte intermédiaire, contenant des éléments qui caractérisent l’une et l’autre des relations parallèles. Il semble avantageux de commencer par la confrontation des deux versions extrêmes ; nous passerons ensuite à la relation intermédiaire.

	
		Marc et Luc



	Le 13, 18-19

	Mc 4, 30-32

	(30) Et il disait :

	(18) Il disait donc : A quoi est semblable le Royaume de Dieu

	Thcol. des A. und N.T., 6), 3° éd., Zurich, 1956, pp. 122-124 ; E. Grässer, Das Problem der Parusicverzögerung in den synoptischen Evangelien und in der Apostelgeschichte (Beihefte zur Zeitschr. für die Neutestl. Wiss., 22), Berlin, 1957, pp. 141-142 ; J. Gnilka, Die Verstockung Israels. Isaías 6, 9-10 in der Theologie der Synoptiker (Studien zum A. und N.T., III), Munich, 1961, pp. 78-79 ; E. Jüngel, Paulus und Jesus. Eine Untersuchung ¡sur Präzisierung der Frage nach dem Ursprung der Christologie (Hermeneutische Untersuchungen zur Theologie, 2), Tubingue, 1962, pp. 151-154 ; R. Schnackenburg, op. cit., pp. 129-131. Enfin les monographies : O. Kuss, Zur Senfkomparabel, dans Theologie und Glaube, 41 (1951) 40-46 ; Id., Zum Sinngehalt des Doppelgleichnisses vom Senfkorn und Sauerteig, dans Bíblica, 40 (1959) 641-653 : ces deux articles ont été réimprimés dans le recueil Auslegung und Verkündigung, t I, Ratisbonne, 1963, pp. 78-84 et 85-97 ; F. Mussner, 1 Q Hodajoth und das Gleichnis vom Senfkorn (Mk 4, 30-32 Par.), dans Bibl. Zeitschr., 4 (1960) 128-130 ; B. Schultze, Die ekklesiologische Bedeutung des Gleichnisses vom Senfkorn (Matth. 13, 31-32; Mk. 4, 30-32; Lk. 13, 18-19), dans Orientalia Christiana Periódica, 37 (1961) 362-386 (sans intérêt exégétique) ; M. Didier, Les paraboles du grain de sénevé et du levain, dans la Revue diocésaine de Namur, 15 (1961) 385-394.



	




	

	A quoi comparerons-nous le Royaume de Dieu, ou en quelle parabole le mettrons-nous ? (31) C’est comme un grain de sénevé :

	quand il a été semé sur la terre, étant plus petit que toutes les semences sur la terre, (32) et quand il a été semé, il monte et devient

	plus grand que toutes les plantes potagères

	et il fait de grandes branches, en sorte que les oiseaux du ciel peuvent s’abriter

	sous son ombre.

	et à quoi le comparerai-je ?

	(19) Il est semblable à un grain de sénevé :

	un homme, l’ayant pris, l’a jeté dans son jardin,

	et il s’est accru et est devenu un arbre

	et les oiseaux du Ciel s’abritèrent dans ses branches.

	
	a) Forme littéraire



	Dans la version de Mc, la parabole énonce un fait d’expérience commune, la manière dont les choses se passent normalement : quand un grain de sénevé a été semé, il en sort une grande plante. Dans la classification de Jülicher ‘, cette description relève du groupe des Gleichnissc, les similitudes. La version de Le, au contraire, relève du groupe des Parabcln, les récits paraboliques ; elle raconte, en effet, l’histoire d’un homme qui, un jour, jeta un grain de sénevé dans son jardin : il en sortit un arbre. Nous avons affaire ici à un cas qui s’est produit une fois.

	Entre la forme descriptive de la version de Mc et la forme narrative attestée par Le, est-il possible de faire un choix, de décider que l’une a plus de chances que l’autre de remonter à Jésus ? Jésus ayant employé les deux formes dans son enseignement, la seule considération susceptible de nous éclairer est celle du lien étroit que la tradition de Le (appuyée par Mt) établit entre la parabole du grain de sénevé et celle du levain. La parabole du levain raconte ce qu’a fait une femme qui a caché du levain dans trois mesures de farine ; elle a donc la forme d’un récit. Il est assez naturel de penser que la même forme, dans la parabole du sénevé, n’est pas indépendante de la présentation donnée à la parabole à laquelle elle est associée. Si l’on suppose que la source utilisée par Le et Mt a joint les deux paraboles, on admettra que le rapprochement a entraîné une assimilation : la parabole du sénevé aurait ainsi reçu sa forme narrative.

	
		A. Jülicher, Die Gleichnisredcn Jesu, I, 2e éd., Tubingue, 1899 (réimpr. 1910), pp. 69-111. Cfr R. Bultmann, Die Geschichte der synoptischen Tradition (Forschungen zur Rei. und Lit. des A. und N.T., 29), 3° éd., Goettingue, 1958, p. 188.



	et la forme descriptive de Mc aurait plus de chances d’être primitive. Si, au contraire, on a de bonnes raisons de penser que les deux paraboles constituaient à l’origine un couple parabolique, on pourra en conclure que la forme narrative doit être primitive, tant pour la parabole du sénevé que pour celle du levain.

	La dernière hypothèse semble mériter la préférence. Le cas de ces deux paraboles jumelles se rattache, en effet, à tout un ensemble de textes évangéliques où l’on voit Jésus recourir à deux paraboles ou à deux images complémentaires pour inculquer un même enseignement695. Les paraboles de l’homme qui a perdu une brebis et de la femme qui a perdu une drachme (Le 15, 4-10) ressemblent aux deux paraboles qui nous occupent en ce qu’elles mettent successivement en scène un homme et une femme. En Le 14, 28-32, l’exemple d’un campagnard qui construit une tour et celui d’un roi qui s’apprête à entrer en guerre illustrent une même idée ; de même en Mt 13, 44-46, l’exemple du pauvre journalier qui découvre un trésor et celui du riche marchand qui trouve une perle de grand prix. En Le 12, 24-28 (cfr Mt 6, 26-30), les corbeaux et les lis donnent aux disciples de Jésus la même leçon de confiance ; en Mt 7, 24-27 (Le 6, 47-49), deux hommes bâtissent leur maison, mais l’un sur le roc, l’autre sur le sable. On ne coud pas une pièce neuve à un vieux vêtement, et on ne met pas du vin nouveau dans de vieilles outres (Mc 2, 21-22 par.) c. Il se peut que parfois des rapprochements de ce genre soient secondaires ; dans l’ensemble cependant, on reconnaît là un procédé pédagogique familier à Jésus : il aime présenter son enseignement sous une forme imagée et fait volontiers appel à deux images complémentaires pour donner plus de relief à un même enseignement.

	On peut conclure que l’union des paraboles du sénevé et du levain est probablement primitive. Du coup, la forme narrative de la parabole du sénevé a toutes les chances d’être primitive elle aussi.

	
	b) Structure



	Le texte de Mc souligne fortement l’opposition entre l’état du grain de sénevé à son point de départ : il est « plus petit que toutes les semences sur la terre », à son point d’arrivée : il devient « plus grand que toutes les plantes potagères ». Le parallélisme des expressions met le contraste en valeur. L’emploi des temps concourt également à l’antithèse : on parle des semailles à l’aoriste du subjonctif (ôrav oitapfj, vv. 31 et 32), comme d’un acte instantané, tandis que 

	
la suite est au présent, le temps de la durée : le grain monte, il devient plus grand que toutes les plantes potagères, il fait de grandes branches, les oiseaux peuvent s’y abriter.

	Dans un texte d’un tiers plus court que celui de Mc 696, Le ne donne aucune impression de contraste. Il ne mentionne ni la petitesse de la graine, ni la grandeur de la plante, désignée simplement comme un «arbre». Tous les temps de son récit sont au passé : un homme a pris un grain de sénevé, il l’a jeté dans son jardin ; le grain s’est accru, est devenu un arbre, les oiseaux s’y sont abrités. Du commencement à la fin, le récit suit une ligne droite, sans interruption ; il semble souligner la nécessité du processus déclenché : la semence a été jetée dans le jardin, la croissance s’est produite, il en est sorti un arbre dont on admire la taille prestigieuse. La pointe est à chercher ici, non plus dans un contraste, mais dans la nécessité inéluctable avec laquelle la graine se transforme en arbre697.

	Pour porter un jugement sur les divergences qui séparent ces deux versions, on observera d’abord que les indications par lesquelles Mc accuse le contraste entre l’état initial et l’état final sont en très bonne situation. Le récit de Le n’explique pas le choix du grain de sénevé de préférence à toute autre semence ; dans une phrase qu’il faut reconnaître fort embrouillée °, Mc le justifie : c’est la plus petite de toutes les semences. Effectivement, la petitesse de cette semence était passée en proverbe chez les Juifs698. Il y est fait allusion en Mt 17, 20 (Le 17, 6) : « Si vous aviez de la foi (gros) comme un grain de sénevé... » ; on n’imagine rien de plus petit. Dans le même sens, pour parler d’une tache de sang microscopique les rabbins disent : une tache de sang pas plus grosse qu’un grain de sénevé699. Le trait est donc juif et palestinien ; il montre en même temps que la petitesse du point de départ a son importance, plus d’importance que le récit de Le ne paraît lui en accorder. Quant au point d’arrivée, la version de Le simplifie évidemment la réalité en parlant d’un « arbre » ; Mc est plus conforme à la nature en disant plus modestement « la plus grande de toutes les plantes potagères ».

	La version contrastée que donne Mc présente un autre avantage : elle rapproche la parabole du sénevé de paraboles auxquelles elle s’apparente assez naturellement : celle de la semence qui pousse toute seule et celle du semeur. C’est aussi sous cette forme que la parabole se situe le plus facilement dans le cadre du ministère de Jésus et de la difficulté qui pouvait résulter de l’apparente insignifiance de ce ministère par comparaison avec les bouleversements cosmiques qu’évoquait l’idée de l’avènement du Règne de Dieu. En revanche, la version conservée par Le concentre l’attention sur le développement de la plante ; elle donne l’impression de correspondre à une situation qui n’est plus celle d’un point de départ minuscule, mais d’un magnifique épanouissement : n’est-ce pas le reflet d’une chrétienté en pleine expansion ?

	Il faut signaler encore, toujours en faveur du texte de Mc, la rétroversion araméenne qu’en a faite M. Black700 : elle fait apparaître, sous la formulation grecque, une composition araméenne remplie de jeux de mots et d’allitérations, qui est dans le plus pur style poétique des Sémites.

	Malgré les présomptions qui favorisent une version plus courte, la version de la parabole du sénevé qui nous parvient en Le donne l’impression d’avoir été abrégée. Il faut la juger secondaire, en particulier, dans le fait qu’elle ne contient pas les traits grâce auxquels la version de Mc place la pointe de la parabole dans le contraste qui oppose la petitesse du grain de sénevé à la grandeur de la plante qui en sort. Ce contraste paraît essentiel à la teneur primitive de la parabole : elle met en valeur un rapport antithétique, destiné par lui-même à éclairer un autre rapport antithétique qui se vérifie sur le plan religieux.

	
		Matthieu



	La forme littéraire adoptée par Mt est celle d’un récit : il s’agit d’un homme qui a semé un grain de sénevé dans son champ701. Sur ce point, Mt est d’accord avec Le.

	Pour ce qui concerne la structure de la parabole, Mt s’accorde avec Mc par la manière dont il met en valeur le contraste entre la petitesse du point de départ et la grandeur du point d’arrivée. Comme Mc, il précise que le grain de sénevé est « plus petit que toutes les semences ». Comme Mc encore, il écrit que ce grain est ensuite « plus grand que les plantes702 potagères » ; mais il ajoute, rejoignant Le, qu’il devient « un arbre » dans les branches duquel (Mc : à l’ombre duquel) les oiseaux cherchent un abri. Si, pour l’essentiel, le contraste de sa relation correspond à celui qu’on trouve chez Mc, il faut cependant noter que le passage ne se fait pas exactement au même point. Nous avons vu que, chez Mc, les semailles (aoriste du subjonctif) s’opposent à tout ce qui survient ensuite (présent). Mt déplace légèrement le changement des temps : il écrit à l’indicatif aoriste que l’homme a semé son grain de sénevé et que ce grain s’est accru ( = Le) ; à partir de là, il continue au présent : le sénevé devient un arbre, les oiseaux viennent et s’abritent dans ses branches. Ici donc, la croissance appartient au passé, comme les semailles ; dès à présent, le sénevé est un arbre. Comme chez Le, la situation paraît être celle de l’Eglise en pleine expansion.

	Comme Le, Mt fait suivre la parabole du sénevé par celle du levain. Pour cette dernière, son texte est pratiquement identique à celui de Le : les deux évangélistes se contentent de transcrire leur source commune. Si, dans la parabole du sénevé, Mt fournit un texte qui tient à la fois de celui de Le et de celui de Mc, il faut l’expliquer par le fait qu’il combine le texte de Mc (auquel il doit l’emplacement donné à cette parabole) avec celui de la source qui lui est commune avec Le. On rend compte ainsi de la manière dont le v. 32 additionne deux données concurrentes, celle qui fait du sénevé la plus grande des plantes potagères et celle qui le présente comme un arbre.

	Dépendant à la fois de Mc et de la source dont le texte nous a été conservé par Le, Mt ne nous apporte qu’un témoignage secondaire ; on est en droit de le négliger dans la recherche de la signification primitive de la parabole. En revanche, les deux autres témoins sont indispensables : Le parce qu’il nous conserve la forme narrative de la parabole ; Mc parce qu’il en transmet plus exactement les termes, spécialement ceux qui mettent en relief le contraste à partir duquel la parabole doit trouver son application.

	
		 SENS DE LA PARABOLE DANS LE MINISTÈRE DE JÉSUS



	La pointe du récit parabolique se situant dans le rapport qui oppose la petitesse du grain de sénevé à la grandeur de la plante qui en sort, on doit penser que l’enseignement à dégager du récit concerne un autre rapport. Nous avons affaire à une parabole dont le schéma est représenté par l’équation — = —. Nous savons ce que désignent les b a

	termes c et d ; il nous reste à déterminer ce à quoi ils correspondent sur le plan de l’application : a et b. Nous commencerons par le second terme, b, qui doit être identifié à partir du second membre de la parabole, d ; c’est en effet dans la finale d’une parabole que le narrateur rend généralement son récit plus transparent, dans le désir qu’il a d’orienter ses auditeurs vers la leçon qu’il veut leur inculquer.

	
		La grande plante où s'abritent les oiseaux du ciel



	C’est évidemment le trait final qui attire l’attention. Pour illustrer la taille du plant de moutarde, la parabole montre les oiseaux cherchant abri « sous son ombre» (Mc), « dans ses branches » (Mt, Le). Il est exact que cette plante attire les oiseaux, friands de ses graines ; mais il faut un peu forcer la réalité pour dire qu’ils s’y abritent, ou même qu’ils s’y établissent, qu’ils y demeurent, comme pourrait le suggérer le verbe KaTaCTKTjvô© 703.

	Il n’est pas difficile de reconnaître là une image classique dans la Bible pour désigner un roi puissant qui assure la sécurité à ses sujets. Dans l’apologue de Yotam, le buisson d’épines, qui représente le roi Abimélek, dit aux autres arbres : « Venez vous abriter sous mon ombre» (Jg 9, 15). Lam 4, 20 parle de la capture du roi Sédé- cias en ces termes : « Le souffle de nos narines, l’oint du Seigneur fut pris dans leurs fosses, lui dont nous disions : A son ombre nous vivrons parmi les nations. » Bar 1, 12 montre les Juifs exilés priant Dieu : « pour que nous vivions à l’ombre de Nabuchodonosor, roi de Babylone, et à l’ombre de Baltazar son fils ». Ez 31 décrit Pharaon, roi d’Egypte, sous les traits d’un cèdre magnifique ; il précise (v. 6) : « Dans ses branches nichaient tous les oiseaux du ciel, sous ses rameaux mettaient bas toutes les bêtes sauvages, à son ombre s’asseyaient toutes sortes de gens ».

	Dans le cadre général de ce thème, deux textes retiennent plus particulièrement l’attention. D’abord Ez 17, 22-23, une promesse de restauration annonçant la gloire future réservée à Israël :

	Ainsi parle le Seigneur Yahweh :

	Et moi, je prendrai à la ame du grand cèdre, au plus haut de ses branches je cueillerai un rameau ; et je le planterai moi-même sur une montagne très élevée. Sur la haute montagne d’Israël je le planterai ;

	il poussera des branches et produira du fruit et deviendra un cèdre magnifique.

	
Toutes sortes d'oiseaux habiteront sous lui, toutes sortes de volatiles reposeront à l’ombre de ses branches704.

	Ensuite, au ch. 4 de Daniel, le songe dans lequel Nabuchodonosor vit un arbre gigantesque : « Sous lui s’abritaient (KaTaoKT|VoOv) les bêtes des champs, et dans ses branches habitaient les oiseaux du ciel, et de lui se nourrissait toute chair» (v. 9 Theod). Daniel explique que cet arbre « sous lequel demeuraient les bêtes des champs, et dans ses branches s’abritaient (KaTaoKT|voüv) les oiseaux du ciel » (v. 18 Theod), représente le roi Nabuchodonosor lui-même.

	Revenons à la parabole du sénevé. On peut observer d’abord que l’expression employée par Mc, les oiseaux peuvent s’abriter « sous son ombre», semble plus courante que celle dont usent Mt et Le : « dans ses branches » ; on peut se demander si cette dernière ne trahit pas une réminiscence plus précise de Dan 4, 18 (4, 21 dans le grec) 705. La question n’a pas grande importance à notre point de vue, car il ne s’agit certainement pas d’une citation. C’est l’image qui compte. L’arbre qui donne abri aux oiseaux est une figure traditionnelle pour représenter un roi dont le pouvoir assure la protection de ses sujets. Symbole du roi, l’arbre l’est en même temps de son règne. Dans le contexte de la prédication de Jésus, le trait final de la parabole peut difficilement évoquer autre chose que le Règne eschatologique, celui dans, lequel Dieu manifestera sa royauté en couvrant de sa protection tous les hommes qui auront le privilège de faire partie du Royaume de Dieu.

	Ainsi compris, le trait final de la parabole confirme les indications fournies par l’introduction, qui annonçait un enseignement relatif au Royaume de Dieu. C’est bien du Royaume, ou du Règne de Dieu, que parle la parabole, puisqu’elle se termine sur l’évocation d’un état de choses qui doit se vérifier lorsque Dieu aura établi sa royauté sur la terre.

	Nous tenons donc le second terme de l’équation : il représente le Règne de Dieu dans sa pleine réalisation eschatologique. Il reste à s’occuper du premier terme.

	
		La plus petite de toutes les semences



	La taille du buisson de sénevé peut paraître bien modeste pour évoquer la magnificence du Règne de Dieu ; si la parabole fait ce choix plutôt que de faire appel à l’image plus traditionnelle d’un cèdre, c’est évidemment pour mieux souligner l’extrême petitesse du point de départ. Au moment où est donné le branle du processus qui aboutira à l’avènement glorieux du Règne de Dieu, on a l’impression d’assister à un événement si modeste, presque imperceptible, qu’il peut se comparer à la minuscule graine de sénevé.

	Lorsque Jésus veut faire passer un enseignement dans l’esprit de ses auditeurs, il se plaît, surtout dans ses paraboles, à les rejoindre d’abord dans les sentiments et les impressions qu’il découvre en eux ; c’est après leur avoir montré qu’il comprend leurs difficultés qu’il peut ensuite les amener à une juste appréciation des choses 706. Si tel est le cas ici, la petitesse de la graine de sénevé correspondrait, chez les auditeurs de Jésus, à une certaine déception devant une réalité qui leur paraît insignifiante, et qui l’est sans doute si on la compare aux images grandioses que suggère l’idée de l’avènement du Règne de Dieu. Cette réalité qui déçoit l’entourage de Jésus, on n’a aucune peine à l’imaginer : ce doit être le ministère accompli par le Sauveur. Avec lui le Règne de Dieu est devenu proche, et cependant il ressemble bien peu au déploiement de puissance et de gloire qui devrait caractériser pareil événement. A quoi Jésus répond que ce tout petit commencement n’en est pas moins ce dont sortira le Règne eschato- logique dans toute sa splendeur : comme du minuscule grain de sénevé sort une plante magnifique.

	Cette présentation reste trop impersonnelle. Il s’agit du Règne de Dieu, et ce n’est pas là chose impersonnelle, puisque l’expression désigne Dieu entrant en action pour établir ou exercer sa royauté. La parabole explique que, pour faire venir son Règne, Dieu ne s’y prend pas autrement qu’un homme qui met en terre un grain de sénevé pour en avoir une plante énorme. La mission de Jésus ne se présente pas sous des dehors spectaculaires ; cela n’empêche pas que, par elle, Dieu lui-même inaugure le processus eschatologique qui aboutira à l’avènement de son Règne. L’intervention divine de la fin des temps est commencée ; l’apparente insignifiance de ce qui se passe actuellement ne doit pas en cacher la décisive importance : Dieu est à l’œuvre pour établir son Règne.

	Une dernière précision est nécessaire. Le rapport entre les deux parties de la parabole est essentiellement celui d’un contraste entre un point de départ tout petit et un point d’arrivée extrêmement grand. Il serait cependant inexact de limiter le rapport à ce contraste707. Comme plusieurs auteurs le soulignent avec raison708, le contraste va de pair avec une identité et une réelle continuité. Il y a une « unité organique 709 » entre le commencement et la fin ; la fin est déjà contenue dans le commencement, la fin sort du commencement comme la plante sort de la graine. C’est ainsi que le Règne de Dieu est déjà actuellement présent, d’une manière secrète et voilée, dans le ministère de Jésus ; c’est du ministère de Jésus qu’il sortira dans toute sa gloire et sa magnificence. D’où l’importance qu’il y a, pour les contemporains de Jésus, à se rendre compte de la signification de la mission qui lui a été confiée par Dieu ; elle n’annonce pas seulement le Règne comme une chose différente d’elle : elle est elle-même déjà le Règne qui s’introduit dans ce monde. De sorte que prendre position en face de la mission de Jésus, c’est en même temps accepter ou refuser la souveraineté eschatologique de Dieu, et décider de son propre sort dans le monde à venir.

	On voit par là que l’enseignement de cette parabole ne concerne pas proprement l’avenir. Son but n’est pas de nous apprendre que le Règne de Dieu viendra sûrement, ou qu’il viendra bientôt, ou que le ministère de Jésus portera certainement des fruits merveilleux. Il s’agit de faire comprendre la signification décisive du temps présent710, ce temps qui doit à la mission de Jésus sa valeur unique dans l’iiistoire du salut. Cette mission de Jésus inaugure réellement la fin des temps ; l’intervention eschatologique de Dieu est commencée, il n’y a plus qu’à attendre pour lui voir manifester tous ses effets.

	Enseignement saisissant pour les auditeurs de Jésus, s’ils en comprennent toute la portée. Il reste évidemment valable pour nous. Car si le temps du ministère de Jésus constitue une période privilégiée, c’est en raison de sa mission divine, mission que le Christ ressuscité continue à exercer aujourd’hui. C’est dans sa mission rédemptrice, et finalement dans sa personne et la seigneurie dont elle est revêtue, que le Règne de Dieu est devenu proche de chaque homme.

	
		— LE POINT DE VUE DES ÉVANGÉLISTES



	
		Marc



	Aussitôt après la parabole du sénevé, Mc signale que Jésus s’exprimait en paraboles pour annoncer la Parole aux foules ; « mais en particulier il expliquait tout à ses disciples» (4, 33-34). L’explication de cette parabole ne nous est pas rapportée, mais on peut penser que si Mc n’a pas jugé indispensable de nous la donner, c’est que l’explication de la parabole du semeur, longuement développée (w. 14-20), devait suffire, dans sa pensée, à indiquer aux lecteurs le sens dans lequel ils ont à chercher l’intelligence des deux paraboles de la semence (w. 26-29 et 30-32) jointes à la première.

	Les w. 14-20-3 montrent d’abord que la semence dont il a été question dans la parabole précédente symbolise « la Parole », c’est- à-dire le message évangélique. La même signification s’attache tout naturellement, dans ce contexte, à la semence qui pousse toute seule et au grain de sénevé, qui est la plus petite de toutes les semences. Nous aurions donc affaire, dans la pensée de l’évangéliste, à une parabole qui concerne le message chrétien.

	Au v. 17, il semble très probable que Mc a ajouté lui-même la mention de la « persécution à cause de la Parole ». Des précisions analogues introduites en 8,35 et 10,29 le montrent préoccupé du danger que la persécution fait courir à la persévérance des chrétiens. Il est moins sûr qu’au v. 19 l’énumération d’autres obstacles qui menacent la persévérance puisse lui être attribuée ; du moins l’encourageait-elle à comprendre la parabole du semeur en fonction des difficultés que rencontrait l’Eglise de son temps. Il n’est donc pas téméraire de supposer que Mc était enclin à interpréter les paraboles de Jésus en fonction de la situation qu’il avait sous les yeux au moment où il composait son évangile.

	Ces indications suffisent pour nous permettre d’imaginer le sens qu’il a pu prêter à la parabole du grain de sénevé. Ce grain, qui représente le message évangélique, était minuscule au moment où il a été semé : ce moment des semailles correspond naturellement au temps du ministère de Jésus. Depuis lors, ce grain monte, devient une plante imposante qui pousse des branches où les oiseaux du ciel peuvent trouver abri. On a bien l’impression de trouver là une description de l’expansion chrétienne à la fin de l’époque apostolique. La parabole se présente ainsi comme une affirmation optimiste de

	
		Voir notre article, déjà cité, sur La parabole de la semence qui pousse toute seule ; également : La parabole du Semeur, à paraître dans Foi et Vie, Cahiers bibliques.



	la puissance dù message apporté au monde par Jésus ; son développement est inéluctable.

	
		Luc



	Dans le troisième évangile, les paraboles du grain de sénevé et du levain dans la pâte servent de conclusion à l’épisode de la guérison de la femme courbée (Le 13, 10-17). La scène se passe dans une synagogue, le jour du sabbat. Apercevant la malheureuse, Jésus la délivre de son infirmité. Le chef de la synagogue proteste, mais s’attire une verte réplique : « Hypocrites ! chacun de vous, le sabbat, ne délie-t-il pas de la crèche son bœuf ou son âne pour le mener boire ? ...» Le v. 17 note la confusion des adversaires et la joie émerveillée de la foule. Le v. 18 enchaîne : « Il disait donc ...» On a l’impression que les deux paraboles provoquent un élargissement des perspectives : la victoire que Jésus vient de remporter dans la synagogue devient un présage du triomphe promis au Royaume de Dieu qui, pour l’instant, en est encore à son point de départ711.

	Nous avons déjà observé que la version de la parabole rapportée par Le ne conserve pas l’antithèse sur laquelle la version de Mc place si fortement l’accent ; au lieu d’opposer l’insignifiance du point de départ à la magnificence de la fin, elle fait reposer l’accent sur la nécessité inéluctable du processus de croissance qui aboutit à l’arbre où s’abritent les oiseaux du ciel. Nous avons constaté en même temps que tous les temps sont au passé. La taille prestigieuse de l’arbre semble correspondre à une situation que l’évangéliste a sous les yeux : son attention se porte, non pas sur l’épanouissement eschatologique du Règne de Dieu dans sa manifestation glorieuse, mais sur la merveilleuse expansion de la prédication évangélique qui s’est réalisée au cours de la génération apostolique. L’homme qui a semé le grain de sénevé représente naturellement le Christ ; il a donné le point de départ à un mouvement dont rien n’a pu arrêter la marche victorieuse.

	
		Matthieu



	La parabole du sénevé et celle du levain sont placées par Mt entre la parabole de l’ivraie au milieu du bon grain- (13, 24-30) et l’interprétation de cette même parabole (w. 36-43) 712. Si, dans le contexte de Mc, le sens de la parabole du sénevé s’éclaire à partir de l’explication de la parabole du semeur, c’est l’explication de la parabole de l’ivraie qui, chez Mt, semble devoir en fournir la clé. On peut donc penser qu’ici l’homme qui sème le grain de sénevé représente « le Fils de l’homme» (v. 37) ; le champ où cette semence est déposée s’identifie avec le monde (v. 38), la plante qui y pousse symbolise le royaume du Fils de l’homme (v. 41). Toujours dans la même ligne, il ne serait pas difficile de continuer : les oiseaux qui viennent s’abriter dans l’arbre désignent les hommes qui entrent dans l’Eglise ; mais, contrairement à la parabole de l’ivraie, à celle du filet (cfr 13, 48) ou à celle des invités au festin de noces (cfr 22, 10), la parabole du sénevé ne précise pas que, parmi eux, il y en a des bons et des mauvais, et que ces derniers seront exclus lors du jugement et de l’établissement définitif du Règne de Dieu.

	Par rapport aux paraboles que nous venons de rappeler, celle du sénevé se distingue en ce que la perspective ne s’y étend pas jusqu’au jugement. Nous avons souligné déjà que, pour Mt, les semailles et la croissance du grain de sénevé appartiennent au passé ; on en est arrivé au moment où la plante a atteint la taille d’un arbre et où les oiseaux viennent et s’abritent dans ses branches. Il ne paraît pas douteux que l’évangéliste songe au développement que l’Eglise a pris au moment où il compose son récit.

	conclusion

	Dans son intention première, la parabole du grain de sénevé devait faire comprendre aux auditeurs de Jésus l’importance décisive du moment où ils se trouvaient : sous son apparence insignifiante, le ministère de Jésus constitue la première étape de l’intervention escha- tologique par laquelle Dieu établit son Règne sur la terre. Les évangélistes continuent à chercher dans la parabole un enseignement pour le temps où ils vivent, mais qui est maintenant le temps de l’Eglise. On assiste donc à un déplacement des perspectives. La semence apportée dans le monde par Jésus n’en est plus à son état minuscule du début : elle s’est développée irrésistiblement, elle est devenue une grande plante, un arbre offrant l’ombre du salut à ceux qui viennent y chercher abri. Dans deux situations différentes, on découvre dans cette parabole une leçon de confiance et d’assurance : le ministère de Jésus a entamé l’étape définitive de l’histoire du salut, et rien ne saurait désormais arrêter l’épanouissement de l’œuvre qu’il a commencée.



	




	II. — LA PARABOLE DU LEVAIN DANS LA PATE {Mt 13, 33 ; Le 13, 20-21)      '

	Après notre étude sur la parabole du grain de sénevé, il peut paraître opportun d’ajouter quelques remarques au sujet de la parabole qui lui est étroitement liée dans la tradition évangélique : celle du levain dans la pâte. Nous retrouverons les mêmes questions de critique littéraire et d’interprétation, si bien qu’il suffira généralement de rappeler, à propos de la parabole du levain, ce qui a déjà été dit au sujet de la parabole du sénevé.

	A.        CRITIQUE LITTÉRAIRE

	

	Mt 13, 33

	II leur dit une autre parabole :

	Le Royaume des Cieux est semblable à du levain qu’une femme, l’ayant pris, a caché dans trois mesures de farine, jusqu’à ce que le tout ait levé.

	Le 13, 21-22

	Et il dit encore :

	A quoi comparerai-je le Royaume de Dieu ? 11 est semblable à du levain qu’une femme, l’ayant pris, a caché dans trois mesures de farine, jusqu’à ce que le tout ait levé.

	Les deux textes sont pratiquement identiques. Mt a omis la question initiale ; pour « cacher », au lieu de 8Kpu\gsv, il emploie le verbe composé, plus élégant : èvéKpuysv. La confrontation ne pose donc pas de problème. Il n’y en a qu’en raison du lien qui unit cette parabole à celle du sénevé.

	
		Nous avons vu que des motifs sérieux permettent de penser que les deux paraboles formaient primitivement un couple : elles proposent deux images complémentaires pour illustrer un même enseignement, procédé pédagogique familier à Jésus.

		La comparaison avec Mc montre que la version de la parabole du sénevé reproduite par Le et utilisée par Mt a été abrégée ; elle nous est apparue secondaire, en particulier, dans le fait que, ne mentionnant pas la petitesse du grain de sénevé, elle perd le contraste que Mc met fortement en valeur et qui semble essentiel à l’enseignement voulu par la parabole. C’est par le texte de Mc qu’on comprend pourquoi la parabole parle d’une graine de sénevé de préférence à toute autre graine : Jésus choisit à dessein la plus petite de toutes les semences, qui est en même temps celle qui produit la plus grande de toutes les plantes potagères.

		Dans sa présentation actuelle, la parabole du levain ne présente pas plus de contraste que la version de la parabole du sénevé conservée par Le29. Il faut se demander si elle n’a pas subi le même changement que la parabole jumelle. Pour ce qui concerne la pâte, le récit précise qu’il s’agissait de trois mesures de farine : ce qui est une quantité énorme (à peu près quarante litres) 713. Le contraste supposerait qu’une quantité minime de levain suffit à faire fermenter cette masse. L’idée y est, mais sous-jacente seulement ; l’importance du rôle qui lui revient appellerait une mention plus explicite. C’est précisément ainsi que le levain passe en proverbe : « Un peu de levain (piKpà Çôjiq) fait lever la pâte tout entière (ôXov tô (pupapa)» (1 Co 5, 6 ; Gai 5, 9). La parabole se termine par la mention du «tout» (ôXov), dont la portée serait claire si le début avait parlé d’un «peu» (ptKpd) de levain. C’est précisément sur ce «peu» que le proverbe insiste en l’opposant au « tout » de la pâte. En supposant une allusion plus précise à ce proverbe, nous renforçons le lien qui unit la parabole du levain à celle du grain de sénevé, dont la version de Mc rappelle la petitesse proverbiale.



	On a donc de bonnes raisons de penser que, comme la parabole jumelle, celle du sénevé avait primitivement pour pointe un rapport antithétique opposant la « petitesse » (piKpà) du levain à la masse (ôXov) de pâte qu’il fait fermenter714.

	b. — l’intention première de la parabole

	Pour déterminer l’application de la parabole, il faut se demander à quoi correspondent les deux termes du rapport que le récit parabolique met en valeur.

	
		Les trois mesures de farine représentent, nous venons de le dire, une quantité énorme. Mais il y a d’autres exemples de cette quantité. Pour accueillir les trois visiteurs célestes qui s’arrêtaient chez lui, Abraham dit à Sara de pétrir trois sata de farine (Gn 18, 6) ; de même, Gédéon présenta à l’Ange de Yahweh les pains sans levain qu’il avait faits avec un épha, c’est-à-dire trois mesures, de farine (Jg 6, 19), et c’est encore avec la même quantité de farine qu’Anne vient au sanctuaire de Silo pour y offrir son fils Samuel 



	
(1 S 1, 24). On se gardera d’en conclure que cette quantité était normale ; elle n’est pas plus normale que la récolte au centuple faite par Isaac à Gérar (Gn 26, 12 ; cfr Mc 4, 8 par.). Le chiffre qu’on nous donne n’est pas celui de l’usage courant ; c’est celui d’un repas biblique qui, comme tel, est assez propre à évoquer une réalité escha- tologique. Dans le contexte de la prédication de Jésus, on pensera naturellement à la plénitude du Règne de Dieu dans son état définitif 20.

	
		La petite quantité de levain, qui semble insignifiante par rapport à cette masse de farine, désigne assez bien le ministère de Jésus qui paraît bien peu de chose en comparaison des bouleversements qu’évoque la pensée de l’avènement du Règne de Dieu. Malgré ces apparences décevantes, la mission confiée à Jésus par Dieu représente le commencement de l’intervention divine qui aboutira infailliblement à une transformation totale du monde présent, au renouvellement complet que suppose le passage du monde actuel au monde à venir. Pour établir son Règne sur la terre, Dieu s’y prend comme cette ménagère qui enfouit un tout petit peu de levain dans la pâte ; de cet événement apparemment minime que représente le ministère de Jésus sortira le Règne de Dieu dans toute sa gloire. C’est assez dire l’importance décisive que les auditeurs de Jésus doivent accorder à ce qui se passe sous leurs yeux, au message qui retentit à leurs oreilles. Le Règne de Dieu est là !



	C. — LE POINT DE VUE DES ÉVANGÉLISTES

	La petitesse du point de départ n’intéresse plus la prédication chrétienne ; son attention se porte avec complaisance sur la situation actuelle : la merveilleuse diffusion du message évangélique dans le monde manifeste la puissance du ferment que Jésus y a introduit. Une force irrépressible est à l’œuvre, et l’on peut déjà en admirer les effets. Cette réinterprétation de la parabole en fonction de l’expansion de l’Eglise implique une leçon de confiance fondée sur le passé, sur la conviction que Jésus a apporté au monde une réalité qui ne peut pas ne pas le transformer ; elle a cependant l’inconvénient d’estomper le fondement que la parabole primitive donnait à cette confiance en tournant l’attention vers le futur, vers la manifestation glorieuse du Règne de Dieu, manifestation qui trouve sa garantie dans une présence de ce Règne actuelle et agissante, bien qu’encore secrète et voilée.

	Bruges 3      Jacques Dupont, O.S.B.

	Abbaye de Saint-André

	
		Cfr R. Schnackenburg, Règne ci Royaume de Dieu, Paris, 1964, p. 130.



	N. R. th. lxxxix, 1967, n° 9.      34

	Pour aider au dialogue :
les Pères et les religions non chrétiennes

	(suite)

	
		— ESSAYER DE COMPRENDRE



	
		— Un danger pour les fidèles



	L'assaut du paganisme

	Les religions non chrétiennes ne sont plus aujourd’hui un danger pour les baptisés. Peu de chrétiens, en Occident au moins, louchent vers l’hindouisme, l’islam, les religions africaines. Il n’en était pas ainsi aux IVe et Ve siècles où l’Empire comptait encore beaucoup de païens. La plus grande partie de l’aristocratie romaine, de nombreux penseurs demeuraient païens, attachés qu’ils étaient, sinon aux croyances du moins aux rites antiques. Quant aux populations rurales, propriétaires terriens, ouvriers et esclaves, elles étaient encore en plein paganisme. Leurs violentes réactions antichrétiennes le montrent bien. Chrysostome parle de la fureur des Phéniciens contre les missionnaires : beaucoup de moines ont été blessés, beaucoup sont morts 715. En 397, deux missionnaires sont tués au Tyrol parce qu’ils s’opposaient aux cultes locaux716. Des chrétiens sont violentés à Calama, en Afrique du Nord717 ; d’autres sont massacrés à Sufès 1M. Aux voies de fait, s’ajoutent les injures. Jérôme parle de la « langue impudente et médisante des païens 718 ». « Regardez les humiliations passées, dit Augustin à son auditoire, ... même aujourd’hui les persécutions païennes n’ont pas cessé. Partout où ils rencontrent un chrétien, ils ont coutume de l’insulter, de le harceler, ils se moquent de lui et le traitent d’abruti, d’idiot, d’être sans cœur ni esprit719 ».

	
Sans doute, tous les païens n’en sont-ils pas là mais de tels faits existent. Ils expliquent en partie la réaction des écrivains chrétiens 15r.

	La fragilité des néophytes

	Fait plus important encore : les convertis le sont de fraîche date. «Parmi nous, déclare Augustin, il n’est personne qui ne compte encore un ou plusieurs païens parmi ses grands-parents 720 ». Il resta lui-même longtemps catéchumène. Ambroise l’était encore à la veille de son épiscopat. Le père de Grégoire de Nazianze, plus tard évêque, vécut un certain temps dans le paganisme130, comme Hilaire de Poitiers en Occident100. Il n’est donc pas étonnant que l’âme reste profondément païenne chez la plupart des fidèles. Quel mal se donne Chrysostome pour' empêcher ses baptisés de recourir aux pratiques d’antan. Afin d’obtenir la guérison de leurs parents, les chrétiens utilisent les talismans ; ils suspendent des noms de fleurs au cou des malades ; ils conjurent le mauvais œil et se livrent à mille pratiques païennes : « Si quelqu’un est convaincu d’avoir usé d’amulettes, d’incantations ou de toute autre pratique magique, fulmine l’évêque, il n’y aura plus de pardon pour lui181 ». Ce qui se fait à Constantinople se retrouve en Afrique. De nombreuses chrétiennes en couches continuent de recourir à la bonne mère Junon ou à la déesse céleste102. Là aussi, aux dires d’Augustin, on achète des amulettes, des bandelettes, des diagrammes pour y lire l’avenir103. On élève les mains pour remercier le Seigneur d’un bienfait mais lorsque tout va mal, on s’adresse à toutes les puissances connues 1C4. « Des porteurs d’amulettes, des magiciens, des devins, tout cela s’appelle chrétien et remplit corporellement l’église721 ». Et que dire du succès des fêtes païennes, des jeux du cirque et de l’amphithéâtre, des mimes obscènes dont se repaît un bon nombre de chrétiens. En vain les évêques protestent-ils ; leurs voix ne sont pas écoutées. Les mêmes qui se trouvaient hier à l’église sont aujourd’hui au cirque. Quelquefois même l’assistance aux offices est rare : les jeux du cirque l’ont emporté sur la Parole de Dieu1C0.

	Aussi l’attitude des Pères est-elle différente de la nôtre. En Occident au moins, les religions non chrétiennes sont loin ; elles sont même des alliées contre la vague d’athéisme ou d’indifférentisme qui déferle aujourd’hui sur le monde. Pour les Pères au contraire le paganisme est d’abord un danger. Il menace sans cesse les chrétiens ; il les corrompt à leur insu ; il les mine. On ne dialogue pas avec un adversaire qui vous détruit ; on l’abat. C’est pourquoi les Pères appellent de leurs vœux la fin du paganisme et d’ici-là, ils veulent en protéger les fidèles. D’où les longs développements contre le polythéisme, qui nous paraissent aujourd’hui anachroniques et oiseux. Certes, l’élite ne croit plus, tout au moins au polythéisme vulgaire et les Pères le savent1C7. Quand Augustin écrit à Longinien722 ou à Volusien723, lorsque Ambroise entre en lice contre Symmaque724, quand Grégoire de Nysse enfin compose son Discours catéchétique, le style est tout autre. Mais les Pères sont des évêques pour la plupart, c’est-à-dire qu’ils se sentent responsables d’un peuple. Ils parlent ou écrivent pour lui et non xseulement pour les lettrés. C’est pourquoi ils pensent

	«masse» et cette masse reste encore imprégnée de paganisme. D’où le caractère abrupt et les développements apparemment surérogatoires de leurs assertions.

	
		— Influences diaboliques



	Démon et paganisme

	La déliquescence du paganisme amène tout naturellement à lui attribuer une cause démoniaque. Sous le masque des dieux se cachent les démons. Qu’on recoure à l’évhémérisme ou à toute autre explication, il s’agit finalement d’une vue superficielle. Le véritable auteur du paganisme, c’est au fond le diable qui veut prendre ainsi la place de Dieu. En d’autres termes, le démon se cache sous l’homme ou sous la force naturelle divinisée : c’est finalement à lui que le sacrifice est offert. Déjà l’Ancien Testament donnait cette explication du polythéisme725 ; sous diverses formes, le Nouveau Testament reprendra les mêmes positions 726. Les Pères leur font écho. Ainsi Justin écrit dans ses Apologies : « Effrayés par la puissance des démons mais n’en voyant pas les effets maléfiques, les hommes les divinisèrent et donnèrent à chacun le nom qu’il s’était choisi727 ». « Sur tous les dieux des Egyptiens, le Seigneur exercera sa vengeance », disait l’Exode. Origène commente : « Ce ne sont donc pas des idoles mais les démons demeurant dans les idoles qui sont appelés dieux728». Les sacrifices offerts aux dieux le sont aux démons, reprend Eusèbe ; les oracles païens sont rendus par eux178. Tertul- lien, en Afrique, tient la même formule729. Même écho chez Grégoire de Nazianze qui polémique contre Julien730. Chrysostome rappelle comment à Lystres, la foule voulut adorer Paul et Barnabé. Il ajoute : « Voyez la malice du diable : ceux par qui le Seigneur travaillait à purifier le monde de toute impiété, il tâchait de se faire introduire par eux, en faisant encore une fois passer pour dieux ceux qui n’étaient que des hommes. Voilà ce qu’il avait fait dans les premiers temps731 ». Hermès Trismégiste enseignait de son côté que l’homme avait créé les dieux mais il déplorait leur disparition. Augustin pense le contraire : la vérité, la vraie foi doivent supprimer ce que l’erreur et l’incrédulité avaient fondé : « Car l’homme avait beau se faire des dieux, il n’en était pas moins leur esclave, lui, leur auteur, puis- qu’en les adorant, il passait dans leur société, non celle d’idoles stupides mais d’astucieux démons170 ». Il avait dit au livre précédent de la Cité de Dieu, d’une façon plus lapidaire : « Cette religion unique et véritable a donc pu convaincre les dieux des nations de n’être que d’impurs démons 732 ».

	Dès lors, comment parler de dialogue ? Dialogue-t-on avec le diable ? On détruit plutôt son œuvre pour lui substituer celle de Jésus-Christ. La polémique entre Symmaque et Ambroise est ici particulièrement éclairante. Le premier voulait que l’empereur revienne sur les lois anti-païennes. Il apportait de nombreux arguments. Il soulignait entre autres que le Dieu des différentes religions était le même et que la Vérité suprême, en raison même de son excellence, devait connaître plusieurs cheminements733. Ses arguments sont forts et Vatican II parle de même, bien qu’à sa façon mais dans une autre optique734. Mais Ambroise rejette ce raisonnement. Il rappelle à l’empereur la parole de Jésus : « Nul ne peut servir deux maîtres ». Il ajoute : «L’autel du Christ rejettera tes dons si tu bâtis un autel aux idoles, car l’Ecriture l’affirme : ‘ Tous les dieux des nations sont des démons ’735 ». Qu’on ne parle donc pas de chemins divers pour aller à Dieu et surtout qu’on ne peigne sous ces traits la religion romaine. Elle parle de Dieu mais adore des idoles. « Ce que vous ignorez, la Parole de Dieu nous l’a fait connaître ; ce que vous cherchez conjecturalement, la Sagesse même de Dieu et sa Vérité nous l’ont fait découvrir736 ». Il ne s’agit plus ici de dialogue. Les vaines conjectures doivent s’effacer devant la Vérité révélée ; les démons et leurs idoles doivent céder la place au vrai Dieu.

	Une religion qui meurt

	D’ailleurs pourquoi soutenir ce qui s’effrite et montre par là qu’il n’a plus sa raison d’être ? A l’ère patristique, le paganisme compte



	




	.encore de nombreux adeptes mais aux yeux des Pères il est déjà mort. Dès 150, Justin affirme la présence chrétienne « à toute race humaine, Barbare ou Grec, de quelque nom qu'on l’appelle185 ». Irénée rappelle que des églises sont désormais fondées en Germanie et en Espagne comme en Egypte et en Lybie 18°. Tertullien le souligne : les chrétiens sont partout187. Mais quel progrès au IV® siècle où les privilèges de l’ancienne religion romaine sont désormais accordés au christianisme ! De plus en plus, d’ailleurs, des charges supérieures sont confiées aux chrétiens. Les temples des dieux sont abandonnés à la ruine. La nouvelle résidence Byzance-Constantinople diffère de l’ancienne par le caractère chrétien qu’elle se donne. C’est vraiment une nouvelle Rome. Quant à l’Eglise, elle est fortement organisée et cette organisation même, comme l’ampleur des basiliques, montre le nombre de ses adeptes 18S. Devenue la force spirituelle de l’Empire, elle inspire les lois humanisantes ou anti-païennes189. Et l’échec même de Julien montre bien que le paganisme se meurt. Le nouvel empereur avait voulu restaurer la religion païenne ; il y avait consacré sa vie. Il s’est heurté à l’indifférence des païens eux-mêmes et sa mort a définitivement mis fin à l’effort entrepris 10°. Dès lors, quelle importance accorder à ce qui virtuellement n’est plus : pourquoi vouloir ranimer ce corps dont s’échappe la vie ? Ne faut-il pas voir là plutôt le jugement de Dieu sur un ensemble religieux dissolu et impie ? Augustin le dit sans ambage aux habitants de Madaure. «Vous voyez que les temples païens tombent partiellement en ruine sans qu’on les répare ; ils sont partiellement renversés et fermés ou ils servent à d autres usages. Les idoles mêmes sont brisées, brûlées, cachées ou détruites et les puissances mêmes de ce siècle... viennent, détrônées, supplier au sépulcre de Pierre, le pêcheur... Lorsque tout s’accomplit comme prédit, penserons-nous que, seul, le jugement ne viendra pas191»?

	
		Apol. 37, 4 ; CS EL 69, 88 ; Ad nat I Apol. 53, 3 ; Irénée. Adv. haer. 1, 10, 2 tard : Chrysostome, in Jo. h. 2, 2.      ’

		Dial. 117, 5.



	I, 1 et 8 ; Adv. Jud. 7. Déjà Justin, ; Minucius Feux, O et. 9 ; 31. Plus

	
		Adv. haer. I, 2 ; PG 7, 552-553 y



	seront de même : cfr P. Charles, Les ^es Pères, • dans leur ensemble, pen- toutefois que certaines nations n’ont pas enr      ^7-48. Ils admettent

	vg. Méthode d’Olympe, Sytnp. 8, 6 ; PG i»e touchées par le christianisme, à ce sujet : de cons. cv. I, 49 et serm. 27^ Voir les hésitations d’Augustin ep. 199, 46 et 197, 4 ainsi que C. Cresc ’      monde entier a été évangélise) ;

	pas encore été) ; de natura et gr. II, 2 (if ^1» 70 (beaucoup d’hommes ne l’ont 188. Voir : Nouvelle histoire de l'Egli^^1 reste Peu» a ce Qu’on dit).

	le Grand, par J. Daniélou et H. I. Mark/ t. I, Des origines à saint Grégoire 189. Avec cependant les précisions de R Paris, Seuil, 1963, p. 263 - 369.

	
		P. de LabriollE, Lcr réaction Pàîe.' Marroü : ibid., p. 361-369.

		Ep. 232, 3-4 ; CSEL 57, 513- 514 P* 369-436.



	* Voir aussi : ep. 91, 3.

	Un monde qui s'effrite

	Le paganisme se meurt mais le monde lui-même est vieux, usé. Il faut tenir la Parousie pour proche. C’est l’avis de beaucoup de Pères, surtout des Latins737. Certains en fixent la date approximative : six mille ans après la création du monde738. D’autres sont plus circonspects ; ils croient pourtant à la proximité du Jour. Le Nouveau Testament ne parle-t-il pas de « derniers temps », de retour prochain, de signes avant-coureurs dont chacun peut constater l’existence739. Le monde est vieux, répète Cyprien ; il connaît la décrépitude des vieillards740. « Que de guerres et de bruits de guerres, remarque Ambroise. Des famines partout, pestes des bœufs, des hommes et de tout le bétail... puisque nous sommes au déclin du monde cela commence par les maladies du monde19c ». Les réminiscences bibliques sont claires, même si l’auteur fait également appel à d’autres considérations. Pour Augustin, mille ans entre l’Ascension du Seigneur et son retour sont peu probables. Il écrit à Hésychius ces lignes disant sa conviction profonde : « Déjà, on était au dernier jour ; combien plus à présent, quand même il devrait y avoir d’ici là bien plus de temps qu’il ne s’en est écoulé depuis l’ascension du Seigneur741 ». Dès lors, les religions non chrétiennes perdent leur signification. Si la Parousie est proche, il faut seulement accélérer le mouvement de conversion que le paganisme freine. Utiles jusqu’ici parce qu’elles préparaient le christianisme, les religions païennes sont désormais nocives à l’humanité. Le peu d’années accordées au temps de l’Eglise, joint d’ailleurs au succès de celle-ci, leur donne un congé définitif. Il leur faut disparaître au plus vite pour laisser, enfin !, toute la place à Jésus-Christ.

	C. — Un monde institutionnel

	Dernière explication d’un tel état d’esprit : le monde institutionnel où vivent les Pères. Les institutions sont alors premières et surtout les frontières entre les divers pouvoirs ne sont pas suffisamment 

	
fixées. C’est pourquoi ils acceptent les interventions impériales pour consolider l’Eglise et effacer le paganisme. Sans doute refusèrent-ils toujours les conversions forcées : on ne répond pas malgré soi à l’invitation amoureuse du Dieu vivant. Qu’on se rappelle les explications de Grégoire de Nazianze : Dieu ne voulait pas violenter les hommes ; c’est pourquoi il attendit pour révéler la divinité de l’Esprit742. Qu’on relise aussi les différentes catéchèses : elles s’adressent toutes à des convertis qui volontairement s’acheminent vers le baptême109. Pour convertir les Phéniciens, Chrysostome envoie des missionnaires et non des troupes. Certains d’entre eux subissent des sévices. L’évêque dépêche aussitôt l’évêque Rufin avec cette consigne : «J’insiste pour que... vous vous rendiez sur le front de la bataille. Je sais que votre seule présence mettra en fuite les ennemis et que vos prières, votre douceur, votre patience y aideront 743 ». Ambroise de son côté insiste bien pour le maintien des lois anti-païennes. Jamais cependant, il ne requiert la force pour convertir les païens744.

	Mais le pluralisme religieux sera d’ordre privé. Il ne doit pas se traduire dans la vie publique. En d’autres termes, l’Empire doit être chrétien puisque l’empereur est converti. Ne jugeons pas trop vite en chrétiens du XXe siècle. La distinction entre Dieu et César n’a encore fait que peu de chemin. Pour l’homme d’aujourd’hui, la personne est première et l’institution est seconde. Sous certaines formes, elle est d’ailleurs de plus en plus contestée745. Il n’en est pas de même alors car, dans la lutte que chaque groupe humain mène pour survivre, seule l’institution qui assure la vie du groupe permet de subsister 746. On comprend alors qu’elle ait la primauté et l’emporte sur la valeur individuelle. On comprend aussi l’union étroite du politique et du religieux. Car dans son dénuement l’homme a recours aux dieux ; il dépend d’eux, même dans son existence temporelle. Le roi a besoin du prêtre. On ne peut donc séparer le pouvoir politique du pouvoir religieux. Ainsi en est-il en Egypte, en Chaldée, à Baby-

	lone747 et finalement à Rome 748. Ici, l’empereur est à la fois César et Pontife souverain 749. Même en Israël, le roi est le représentant officiel de Dieu auprès du peuple 750. C’est pourquoi Constantin et ses fils se sentent responsables devant Dieu du salut éternel de leurs sujets et prennent à cet effet les mesures qui s’imposent à leurs yeux. Les Pères insistent sans doute sur la valeur inaliénable de la personne, sur la responsabilité devant Dieu. Cette perspective était trop liée aux affirmations et à la vie de Jésus-Christ pour être oubliée. De Jésus au dernier martyr, toute l’histoire chrétienne le rappelait. Mais cette liberté essentielle supposait-elle que le pouvoir fût neutre, qu’il n’intervînt pas contre les adversaires de l’Eglise ? Supposait-elle que l’empereur n’aidât pas l’Eglise dans son œuvre bienfaisante d’évangélisation ? La conversion de Constantin posa le problème trop tôt pour qu’on puisse y répondre de façon satisfaisante. Dans un monde où l’institution l’emportait de beaucoup sur les droits de la personne, les Pères demeurèrent des hommes de leur temps.

	D. —- Une inspiration foncièrement chrétienne

	Des hommes de leur temps mais que l’Esprit du Christ anime : il ne faudrait pas que la dureté du langage donne le change. L’Ecriture, d’ailleurs, est-elle si favorable aux « nations » ? Dans l’Ancien Testament, législateurs et prophètes mettent sans cesse le peuple en garde contre les idoles. Issu d’ancêtres idolâtres 751, Israël a trop tendance à se prostituer sur les hauts lieux200. D’où les reproches continuels que Dieu lui adresse752 et les prescriptions sévères du Deutéronome753. Quant à Paul, l’apôtre des Gentils, on sait ce qu’il écrit des païens754. Dans les mêmes circonstances et pour des raisons analogues, les Pères agissent de même. Il serait vain de le leur reprocher. Mais si leur foi les met en garde contre un irénisme lénifiant, elle les ouvre aussi à des perspectives plus positives. Elle leur rappelle en effet le respect des personnes, qu’il s’agisse de conversion ou de châtiment. A l’image du Christ et des apôtres, ils refusent aussi toute discrimination ethnique, sociale ou territoriale : le levain restera mêlé à la pâte dans toute la mesure du possible. L’ineffable grandeur de Jésus-Christ et l’étroite union perçue entre l’œuvre créatrice et rédemptrice leur font voir comme un reflet du Verbe dans tout ce qui est bon. Ils se refusent alors à condamner toute valeur réelle, fût-elle inscrite au sein d’une religion abhorrée. Les explications diffèrent ; l’esprit est commun à tous. En d’autres termes, Jésus-Christ est venu sauver toute valeur humaine, voilà ce que leur apprend l’Ecriture. Si leur théologie hésite parfois, leur action apostolique va plus loin. Une lecture assidue de la Bible les a ouverts enfin à l’idée d’une pédagogie divine : il leur est alors facile de situer les religions païennes au sein de l’histoire du monde. Et si l’existence de ces mêmes religions fait aujourd’hui problème, les Pères croient au salut de tout homme de bonne volonté, tout au moins implicitement755. Tout cela, il est vrai, doit être décanté si nous voulons l’appliquer à notre époque. Mais l’essentiel s’y trouve déjà.

	III. — LEÇONS POUR AUJOURD’HUI

	
		— Un sain réalisme



	La pensée des Pères nous est diversement utile. Elle nous met d’abord en garde contre un idéalisme naïf. Trop souvent, nous nous faisons une image idyllique des religions non chrétiennes. Nous les connaissons à travers quelques bribes de doctrine ou quelques ligures d’élite, Gandhi, Tagore, Halladj. Notre connaissance n’est pas réelle ; elle n’est pas expérimentale ; d’où les erreurs de jugement et de méthodes. Que de missionnaires sont là pour le dire : nous parlons mal de ce que nous connaissons de trop loin. Les affirmations des Pères nous invitent à plus de réalisme, à une position plus juste, plus équilibrée. Sans doute, avaient-ils affaire à des religions déliquescentes. Mais certains de leurs aperçus restent très actuels756.

	A plus forte raison, leur opposition à tout syncrétisme, à une dissolution de Dieu dans le divin, qui était le propre du paganisme gréco- romain, nous est-elle précieuse. Lorsque Ambroise rejette les arguments de Symmaque, il refuse à tort certains aperçus de la religion romaine. Mais il a raison de voir en Dieu autre chose que le sommet d’un divin dont les autres dieux exprimeraient les multiples aspects. A plus forte raison, fefuse-t-il, à juste titre, de faire de la Révélation un simple cheminement religieux entre tant d’autres. Sous une forme plus nuancée, Justin disait la même chose : l’imparfait doit s’achever dans la pleine lumière du Logos incarné757. En d’autres termes, le christianisme est la voie par excellence parce qu’il est Jésus-Christ lui-même. Et c’est finalement comme ébauche de cette révélation suprême que les autres religions et même toute valeur religieuse qui se cache sous le voile du profane, conduisent au seul vrai Dieu. A une époque où le syncrétisme gagne, où le divin remplace de plus en plus Dieu parce qu’il semble plus proche de l’homme, la leçon des Pères, même si elle dépasse souvent la mesure, garde son actualité 21®.

	Mais la leçon va plus loin. Elle nous rappelle aussi la grandeur divine. Ce que les Pères reprochent aux païens et finalement à leurs fidèles si peu « convertis », c’est de ramener Dieu à leur aune, c’est de vouloir l’utiliser. Par l’idole, l’homme se fait un Dieu à taille humaine ; il se sécurise en ce qu’il a de moins bon. Surtout il croit avoir prise sur la divinité elle-même. Dieu est devenu « son » dieu. Mais un tel mouvement est à l’opposé de la Révélation du Dieu vivant qui demeure hors de portée et appelle par amour, sans se laisser contraindre par personne. « Quand un homme persiste dans cet état, remarque justement M. Buber, que signifie qu’au lieu d’invoquer le nom d’un démon ou d’un être grimé en démon, il invoque le nom de Dieu ? Cela signifie que dorénavant il blasphème. C’est un blasphème, lorsqu’il est homme, après que l’idole s’est effondrée derrière l’autel, de prétendre offrir le sacrifice sur l’autel profané 758 ». Aujourd’hui, où la grandeur de Dieu est trop souvent méconnue par les chrétiens eux-mêmes, où, devant l’athéisme qui monte, on pourrait se contenter de conversions à moindre frais, la leçon vaut la peine d’être écoutée.

	Enfin, les Pères nous invitent à sortir d’une problématique aujourd’hui trop fréquente. Chacun se rappelle la phrase d’Augustin : « Tu nous as orientés vers Toi Seigneur, et notre cœur est sans repos jusqu’à ce qu’il repose en Toi759 ». Mais le monde contemporain s’inscrit en faux contre cette phrase. Pour lui, Dieu est inutile à l’homme. D’où les discussions sans fin sur l’utilité ou l’inutilité de Dieu 760. Faut-il alors chercher un besoin plus profond, corriger une théologie du besoin toujours valable ? Sans doute, puisque l’homme est et demeure créature. Mais une telle attitude est finalement décevante : elle passe à côté de l’essentiel car Dieu n'est pas d'abord celui dont l’homme a besoin 761°. Les Pères nous le disent à l’envi, à la suite de l’Ecriture : la rencontre de Dieu et de l’homme est d’abord d’ordre personnel ; elle se situe donc au-delà du besoin. Ce que Dieu demande à l’homme, ce n’est pas avant tout d’avoir besoin de lui et de le rejoindre sur ce registre, mais de le rencontrer, comme une personne rencontre la personne qu’elle aime. Le modèle de la rencontre est alors celle de Jésus-Christ avec son Père : elle s’enracine dans l’Incarnation rédemptrice avant de le faire dans la création. En d’autres termes, le refus de Dieu au nom de son inutilité actuelle et une apologie trop centrée sur le besoin se rejoignent finalement ; elles pèchent toutes deux par anthropocentrisme. Les Pères nous invitent à dépasser ce point de vue, en nous rappelant l’invitation personnelle et personnalisante du Dieu de Jésus-Christ762.

	
		— Se convertir à autrui



	Une attitude nouvelle

	L’Eglise n’est plus à l’ère patristique. Elle était alors en pleine jeunesse. Elle portait ouvertement les promesses de l’avenir et devait rapidement convertir le monde. Dans une société en déclin, elle prenait le relais. Quelques siècles encore et, les terres d’Islam exceptées, le monde connu serait chrétien, la chrétienté serait bâtie. Il n’en est plus de même aujourd’hui où elle porte le poids des ans et où le souffle de Vatican II l’a fait difficilement sortir d’un certain immobilisme. Coupée du monde par suite des circonstances, elle s’efforce de le rejoindre. Aux yeux du plus grand nombre, elle n’apparaît plus comme la force de l’avenir. Quant aux religions non chrétiennes, elles comportent plus d’adeptes que le christianisme 763. Rien ne laisse prévoir leur disparition au profit de celui-ci. Une autre attitude est donc requise. Il ne s’agit plus de liquider un paganisme révolu, d’approuver des lois qui lui donneraient le coup de grâce. Il faut au contraire, comme demande Vatican II, « considérer avec un respect sincère les manières païennes d’agir et de vivre, ces règles, ces doctrines qui apportent souvent aux hommes un rayon de vérité 764 ». Epouse du Christ, responsable avec lui du salut de tous, sacrement universel de salut22<l, l’Eglise ne saurait entrer en compétition avec les religions non chrétiennes. Elle doit, au contraire, tout en annonçant- Jésus-Christ 765, les aider dans leur propre ligne à mener vers Dieu ceux qui se sont confiés à elles. Le dialogue et la collaboration doivent succéder à la lutte sans merci22c.

	Avec les religions non chrétiennes

	Dialogue avec les religions non chrétiennes, on vient de le dire. On cherchera ce qui rapproche plutôt que ce qui désunit. Il convient sans doute d’éviter toute confusion, voire toute expression ambiguë qui forcerait la rencontre. Mais la transcendance du christianisme,

	t-on à voir qu’il est jouissance et délices ...» (W. Hamilton, Radical Theology, cite par Leboeuf, p. 135). Sur le « frui el uti » augustinien efr Doct. chr. I, 3 (PL 34, 20) et Bibi. Aug. 10, p. 714-715.

	
les pères et les religions non chrétiennes 927 aujourd’hui moins que jamais, ne peut s’appuyer sur les déficiences des autres religions. Sans nier celles-là, il s’agit de voir surtout les valeurs profondes, les richesses religieuses de chaque croyance. Valeur des individus sans doute mais aussi et surtout des religions qu’ils professent 766. Ici, l’attitude d’un Justin ou d’un Clément sera plus utile que celle d’un Jérôme ou d’un Augustin. Dans la même ligne, les religions non chrétiennes seront étudiées pour elles-mêmes et non seulement en référence au christianisme. Encore moins y cherchera-t-on, comme le firent les Pères, un arsenal de citations. Le dialogue sera plus pur, plus irénique, plus respectueux du partenaire. Il reconnaîtra l’autre comme un tout ayant ses propres lois, sa valeur propre, difficilement perceptible à celui du dehors 767. C’est avec ce tout qu’on engagera le dialogue. D’où l’importance d’une science des religions 768.

	Une telle ouverture est d’autant plus facile que la proximité de la Parousie ne nous est plus familière. Sans fixer une date que le Père seul connaît, nous savons que le monde évolue très lentement 769°. Plusieurs milliards d’années depuis les premières condensations d’hélium jusqu’à l’apparition de la vie ! Que de millions d’années, de la vie à l’homme et des premiers humains à nos jours. Dès lors, la durée de l’entre-deux-temps, du temps des nations770, prend une tout autre ampleur et un tout autre sens. Nous ne sommes plus étonnés de voir que, deux mille ans après la venue du Christ, des millions d’hommes l’ignorent encore. Nous savons aussi que la christianisation de l’Occident fut et demeure très superficielle. A la double lumière de l’évolution et de la psychologie profonde, nous comprenons que la formation du Royaume du Christ demande beaucoup de temps. Dès lors, il nous est plus facile de dialoguer avec les autres religions parce que nous sommes moins satisfaits de nous-mêmes, mais aussi parce que nous comprenons mieux leur raison d’être au sein de notre histoire. Elles aident à cheminer des hommes qui n’ont pas encore rencontré le Christ explicitement. Elles continuent à faire, pour des

	
millions d’individus et pour de nombreuses civilisations, ce qu’elles firent avant Jésus-Christ pendant des millénaires. La perspective des Pères n’est pas ici récusée mais élargie. Nous y reviendrons.

	Un tel dialogue doit toutefois reconnaître la transcendance du christianisme. Il ne le fera pas cependant en termes d’opposition mais d'achèvement et de purification 771. Là encore, la perspective patristi- que doit être élargie. Par l’Eglise, Jésus-Christ interpelle non seulement les individus mais aussi les groupes religieux et les invite à la conversion. Lui qui, d’une certaine façon, en est l’auteur — n’est-il pas la lumière qui éclaire tout homme venant en ce monde ? — les invite à se purifier sans cesse et finalement à s’achever en le reconnaissant comme l’Envoyé du Père. Mais en œuvrant ainsi, l’Eglise est elle-même interpellée. Le Seigneur l’invite à la conversion par ce qu’il lui fait découvrir en dehors d’elle. Nous retrouvons ici mais sous une autre forme un procédé patristique : les Pères donnent certains païens en modèles à leurs fidèles pour les inviter à mieux agir.

	Une ouverture au inonde

	Une ouverture aux religions non chrétiennes va de pair avec une ouverture au monde. L’univers religieux n’est pas un monde à part. A notre époque surtout, science et techniques marquent tellement les hommes que les religions doivent en tenir compte. Il serait vain d’instituer, hors du monde, un dialogue entre les religions de l’humanité. Là encore, les Pères sont nos modèles : là aussi, ils doivent être dépassés. Au premier siècle de son existence, en effet, l’Eglise vit au milieu du monde 772. Elle s’en sait aussi responsable. Elle en est l’âme selon VEpitre à Diognète™, le sel selon Origène 233. C’est grâce aux chrétiens que tient le monde, affirme Aristide 773 ; Clément remarque qu’il n’y a qu’un seul Père de l’univers, un seul Logos de l’univers, un seul Esprit partout identique et une seule Vierge

	devenue Mère, appelée Eglise774. Echo de la tradition, Origène rappelle que Jésus est venu réconcilier le monde et Dieu 775. On pourrait multiplier les exemples. Jamais l’Eglise n’est considérée comme une entité menant son propre jeu, indifférente au destin du monde. Elle est, pour tous les Pères, le monde en état de conversion, en état de salut 776.

	Mais ils ramènent inconsciemment le monde à l’Eglise : c’est elle qui est leur centre d’intérêt et non l’humanité. Ce que Dieu veut finalement, c’est son Eglise. Telle est bien la pensée de Justin, lorsqu’il discute avec Tryphon et compare les chrétiens aux 7.000 justes qui existaient au temps d’Elie. Dieu ne châtia pas alors Israël à cause de ces 7.000. Il attend aujourd’hui encore car « chaque jour, il en est qui, instruits au nom de son Christ, abandonnent la voie de l’erreur 777 ». Justin développe le même thème dans la première Apologie : Dieu diffère le châtiment à cause des hommes ; il conserve le monde jusqu’à ce que le nombre des prédestinés soit parfait778. Selon Hermas tout fut créé pour l’Eglise 779. Le monde subsistera tant que le sel chrétien l’empêchera de se corrompre, reprend Origène, tant que la lumière chrétienne l’éclairera ; en d’autres termes, tant qu’il fournira suffisamment de chrétiens 780. Une telle perspective, pour juste qu’elle soit, est fortement centripète et Celse le souligne amèrement dans son Discours véritable : « A les entendre, tout leur est subordonné, tout a été fait pour eux, du reste du monde Dieu n’a cure ; il laisse les cieux et la terre à l’aventure pour ne s’occuper que d’eux 781 ».

	Les textes sont significatifs ; ils ne peuvent suffire. Mais toute l’activité des Pères va dans le même sens. Les pages précédentes l’ont assez montré. La plupart de leurs œuvres s’adressent aux fidèles et, si elles visent les dissidents ou les païens, elles revêtent un tour polémique 782. On demeure à l’intérieur de l’Eglise et de ses problèmes. L’avancée de celle-ci prime toute autre considération. Certes, les Pères ne vivent pas en ghetto. Leur zèle missionnaire en est la preuve. Chrysostome donne aux Scythes des prêtres et un évêque 24°. Augustin correspond avec divers païens de son époque et son adjuration à Rome, en la Cité de Dieu, montre à quel point il aime sa patrie783. Enfin, la réaction des évêques lors des invasions barbares, leur rôle de défenseurs de la cite 784 prouve que l’Eglise ne vivait pas en dehors d’un monde qui se confie alors à elle. Mais ce monde, elle le ramène à elle ; elle le considère en fonction de sa propre destinée. C’est en fonction d’elle-même qu’elle va le former. La phrase d’Origène citée plus haut le dit bien car elle indique le double aspect de l’insertion ecclésiale : la lumière chrétienne conserve le monde mais celui-ci a pour seul but de produire des chrétiens. Les raisons d’un tel état d’esprit sont obvies. L’Eglise est sur sa lancée, les conversions se multiplient, les païens viennent à elle : comment la pensée et l’action ne revêtiraient-elles pas le caractère ecclésiocentrique que leur confèrent les événements ? Et d’autre part, la rapide croissance de l’Eglise pose aux Pères, évêques pour la plupart, de graves problèmes à l’intérieur même de leur communauté : formation des catéchumènes ou des catéchistes, unité de la foi, valorisation d’une vie chrétienne que le grand nombre affaiblit, organisations de tous genres. Là encore les circonstances commandent. Elles orientent, elles donnent le ton et finalement elles accentuent ce caractère égocentriste qui est le propre de toute organisation.

	De telles perspectives ne sont pas inutiles. Il y aura toujours dans l’Eglise un légitime aspect de retour sur soi. Parce qu’elle est une société, l’Eglise doit penser à elle. Elle doit se défendre, se purifier, progresser. Lui refuser ce droit serait l’inviter à se dissoudre dans l’humanité et finalement lui demander de disparaître. Ce serait, par le fait même, nuire à l’humanité. Car l’Eglise ne peut servir que dans la mesure où elle conserve et développe son être propre, dans la mesure où elle reçoit de nouveaux membres. Il est une ouverture à autrui, un don de soi qui est un oubli de la personnalité propre : masochisme ou faiblesse et finalement illusion. D’ailleurs, l’Eglise est une réponse originale et divine au Dieu qui aime l’humanité au point de s’incarner et de mourir pour elle 24°. Elle est donc ici-bas la fin de tout homme parce quelle est la cime de toute vocation religieuse, même si le plus grand nombre n’y accède pas pour diver-’ 

	
ses raisons 25°. Mais elle est aussi au cœur de cette histoire, au cœur du salut, c’est-à-dire du dialogue entre Dieu et l’homme. Si aux dires des Pères, Dieu veille tellement sur son Eglise, c’est qu’elle est la lumière du monde. Elle le soutient de son témoignage et de sa prière, pièce maîtresse de l’humaine recherche qui, à travers la vocation individuelle et collective, chemine différemment vers Dieu. Dès lors l’Eglise travaille pour le monde en travaillant pour elle. C’est finalement par amour pour l’homme qu’elle l’invite à rejoindre le Corps du Christ785.

	Mais d’un autre côté, le dialogue avec le monde ne peut plus être le même qu’à l’ère patristique. Là encore les choses ont changé. L’humanité a pris conscience de sa propre valeur. Les dernières décades surtout lui ont confirmé l’extraordinaire dynamisme de la puissance humaine. Elle redoutait la nature ; jusqu’ici, effrayée par celle-ci, elle implorait la clémence divine 786. Aujourd’hui, l’humanité a cessé de craindre ; elle a pris confiance en elle-même. Elle entend construire son propre monde et cela par ses propres forces. D’allié indispensable,. Dieu est devenu inutile ou gênant. Au cœur de l’homme, une foi nouvelle s’est levée 787. La Terre des Hommes a remplacé le Royaume de Dieu 788. Quant à l’Eglise, un lourd handicap pèse sur elle 789. On lui reproche de n’avoir apporté aux hommes ni la libération, ni l’unité, encore moins la joie de vivre aux heures de sa puissance. On lui reproche surtout d’avoir fait grise mine au monde moderne, à la science qu’elle n’accepta souvent qu’à son corps défendant. Dès lors pourquoi lui ferait-on confiance ? Son Dieu est devenu inutile et un regain de forces ecclésiales signifierait peut- être un recul de l’humanité 25°.

	C’est assez dire la nouveauté du dialogue qui s’engage. Il s’agit de reconnaître pour elles-mêmes les valeurs du monde et de ses constructions. Un chrétien essaiera sans doute de les situer au sein du plan de Dieu, de les intégrer en tm plus vaste ensemble. Il suivra alors l’exemple des Pères, mais ceux-ci eurent finalement assez peu de considération pour le monde et ses œuvres. Elles étaient pour eux trop mouvantes, trop passagères. Elles pouvaient être un danger pour les fidèles. Et finalement, reconnaître trop facilement la valeur d’une société formée dans le paganisme n’était-ce pas faire injure à la Révélation 790 ? Il nous faut reconnaître au contraire la valeur propre des réalités temporelles. Tout dialogue avec le monde et donc toute possibilité d’évangélisation commence par là. Le Concile l’a compris, corrigeant ici les perspectives trop étroites des Pères, parce que trop exclusivement religieuses 791. Il a même reconnu, et ceci est nouveau, la grandeur du travail matériel25t>. Pour l’Antiquité en effet, le travail était avant tout un labeur ou un moyen de survivre. Il le demeure pour les Pères, même s’ils lui ajoutent une valeur rédemptrice200. Une telle perspective demeure juste mais elle est trop étroite à une époque où la substitution de la machine à l’outil est en train de modifier radicalement la condition humaine. L’homme est fier de sa puissance technique, de ses productions et cela à bon droit. Le Concile l’a compris, mais il reste beaucoup à faire. Une ouverture au monde, c’est aussi une ouverture en ce sens.

	Reconnaître la valeur de l’humain, c’est enfin admettre son autonomie radicale™. Là encore la pensée des Pères doit être corrigée ou complétée. Il ne s’agit pas de séparer le temporel et l’Eglise, comme s’ils devaient s’ignorer l’un l’autre. On serait alors infidèle à la position patristique et finalement à l’Ecriture. On irait aussi contre l’unité de la personne humaine. On rejetterait à tort une des plus profondes découvertes de la seconde moitié du XXe siècle : «les réalités, auparavant juxtaposées et sans relation, entrent en relations 282 ». Mais il faut aussi reconnaître à chaque ordre son autonomie. L’Etat n’est plus au service de l’Eglise comme à l’époque constantinienne. Les organismes sociaux ont leurs propres lois et poursuivent leurs propres fins. Il faut donc que l’Eglise descende du piédestal où l’ont placée les circonstances pour se mettre au service de l’humanité avec tous les autres groupes humains. De souveraine, elle redeviendra l’humble servante d’une œuvre qui la dépasse : le salut de l’humanité selon toute sa richesse d’expression. En d’autres termes, elle comprendra mieux qu’autrefois que la vie du Christ la déborde même si celle-ci trouve en elle sa terre d’élection. Elle ne cherchera pas à suppléer Dieu 283. Elle cessera de s’identifier purement et simplement avec le Royaume de Dieu final pour en devenir les prémices et le signe efficace 284. Elle continuera alors l’œuvre des Pères en ce qu’elle a de plus évangélique et de plus missionnaire. Car c’est bien en se mettant spirituellement et temporellement au service de leur époque qu’ils annoncèrent efficacement Jésus-Christ 792.

	
		— Un élargissement scripturaire



	Un tel travail suppose un approfondissement ou mieux un élargissement scripturaire. Qu’il suffise ici d’en indiquer les principales lignes de force. Ce sera aussi notre conclusion.

	La valeur des religions non chrétiennes

	Si l’on s’en tient aux affirmations patristiques, ce qui nous frappe d’abord, c’est la sévérité des jugements et finalement l’étroitesse de l’interprétation biblique. L’Ecriture, à première vue, porte en ce sens car elle est souvent défavorable aux religions païennes. Nous l’avons dit plus haut ; il est inutile d’y revenir. Mais ces affirmations s’expliquent par le contexte historique. Il faut protéger un peuple trop enclin au polythéisme, souligner la souveraine miséricorde de Dieu en Jésus-Christ, mettre en garde les néo-convertis contre un retour offensif du vieil homme. C’est le procédé le plus facile et le plus efficace, surtout auprès des simples. A la suite de la Bible et forts de cet exemple, les Pères l’adoptent de grand cœur. Mais l’Ecriture parle aussi d’alliance avec Noé, c’est-à-dire avec toute l’humanité et la création rénovée par le déluge2C®. Elle la situe d’ailleurs avant l’appel d’Abraham et cela est significatif. D’ailleurs Noé est appelé « le dépositaire des alliances faites avec le monde2C7 » ; la seconde épître de Pierre le donne comme « un héraut de justice 208 ». Suffit-il alors de parler d’une vague alliance naturelle sans effets formellement justificateurs ? Et d’un autre côté, si les prophètes annoncent fréquemment le châtiment des nations 2®°, ils disent finalement leur conversion 793. En ces jours là, chacun verra sa mère en Sion794 ; Yahvé dira : « Bénis soient mon peuple d’Egypte, Assur l’œuvre de mes mains et Israël mon héritage 795 ». Et que dire de Cyrus appelé l’Oint de Dieu ? Il reçoit ainsi un titre primitivement réservé aux seuls rois d’Israël et devenu ensuite un titre messianique. Lui qui ne connaît pas Yahvé, reçoit de lui le même appel que les prophètes et les rois du peuple choisi 796 ! Quant au Nouveau Testament, il reprend 

	
avec force la volonté universelle de salut 797 ; il dit surtout toute la force de l’Amour qui nous sauve 798. Certes, les affirmations bibliques pouvaient s’entendre dans un sens restreint. En de nombreux passages vétérotestamentaires, Juifs et Gentils demeurent finalement inégaux ; on peut comprendre le Nouveau Testament comme une simple invitation faite à tous et indistinctement d’entrer dans l’Eglise, mais on peut légitimement aller plus loin et la problématique du Nouveau Testament y pousse : Dieu est Amour et ses réalisations ont toujours dépassé ses promesses. Les Pères optèrent au contraire pour un sens restrictif où les conduisaient tout à la fois la perspective du prochain retour du Christ et surtout l’extraordinaire succès de l’Eglise après les années de persécution. Tl serait vain d’incriminer une étroitesse d’interprétation due aux circonstances et à la jeunesse de la pensée chrétienne. L’Evangile ne pénètre que lentement les pensers humains et encore à l’occasion de circonstances favorables. Mais rien ne nous oblige aujourd’hui à adopter cette exégèse minimale. Tout nous invite, au contraire, à élargir notre exégèse et à mieux comprendre, dans un climat tout autre, l’ampleur de l’amour divin en Jésus-Christ.

	J ésus-Christ et les religions non chrétiennes

	Un élargissement en appelle un autre : il faudra alors approfondir le rapport de Jésus-Christ avec les religions non chrétiennes. Encore faut-il comprendre le sens d’une telle affirmation. Il ne s’agit nullement de chercher comment ces diverses religions voient Jésus-Christ, encore que cela puisse être utile au dialogue. Ni d’étudier l’influx du Christ sur chaque païen. Cela, les Pères l’ont fait : Noé, Job et tant d’autres doivent leur salut à Jésus-Christ et il en est ainsi de tout homme. Mais il importe ici d’approfondir les relations qui existent entre le Christ et les religions non chrétiennes considérées comme des touts, comme des entités ayant leur caractère et leur valeur propres. Comment Jésus-Christ agit-t-il à travers elles pour sauver ceux qui conjointement lui et leur appartiennent ? Comment réalise- t-il par elles, encore que d’une manière enfouie et imparfaite, son universelle médiation de salut ? Un tel problème est étranger aux Pères. Ils reconnaissent sans doute des valeurs terrestres au sein du paganisme, mais ce sont autant de lambeaux arrachés au seul ensemble valable, la religion judéo-chrétienne. Et de toutes façons, il s’agit de vérités isolées, perdues dans un complexe erroné et qui sauvent malgré lui plutôt que par lui. Ils suivent ici la plus grande ligne de pente de l’Ecriture parce qu’ils se trouvent dans des conditions semblables. Mais ils négligent une affirmation encore plus fondamentale, l’universelle et souveraine médiation du Christ.

	Car enfin, si Jésus interdit de son vivant à ses disciples d’annoncer l’Evangile aux païens, s’il borne sa propre activité à Israël, son attitude profonde est tout autre 27°. Il est le Fils de l’Homme c’est-à-dire le souverain universel que tous les peuples doivent reconnaître799. H entre à Jérusalem sur un ânon, comme le Prince qui doit annoncer la paix aux nations 800. Il est le Seigneur de David car Yahvé étendra à tous sa puissance270. Il est surtout le Serviteur qui rachète les multitudes et porte la vérité aux nations 801. Aussi donne-t-il la préséance aux Gentils lors du festin messianique 802. Des Grecs cherchent à le voir à la veille de sa glorification 803. Tous les peuples regardent celui qui fut transpercé par la lance 804. Autant d’affirmations de la souveraine influence et royauté de Jésus-Christ. Sans doute de tels passages signifient d’abord que l’accès de Dieu est désormais ouvert aux païens ; ils reprennent ce qui fut l’essentiel de la polémique paulinienne 2S4. Mais ils disent aussi beaucoup plus. Ils fondent une relation toute particulière entre Jésus et les non-chrétiens et finalement avec ces religions où ils puisent le meilleur d’eux-mêmes. D’ailleurs, comment celui qui est le Premier-Né d’une multitude de frères, l’Image parfaite que chacun doit reproduire, le nouvel et véritable Adam, celui en qui toute chose prend son sens limiterait-il son influx à la seule Eglise805 ? Ne joue-t-il pas partout où se trouve une valeur religieuse et donc dans ces ensembles que constituent les diverses religions ? Il est nécessaire aujourd’hui de poser la question et de chercher à l’élucider autant que possible. Dans une situation bien différente de celle que connurent les Pères, il nous faut donner tout son lustre à l’Incarnation du Christ280.

	En d’autres termes, c'est le problème de la « rencontre enfouie ». Les Pères ne Font pas totalement ignorée. Ils affirment, en effet, l’universalité de la volonté salvifique qui veilla sur les païens à tout âge de leur histoire. Ils admettent le salut de ceux-ci, quelque restreint qu’en soit le nombre ; ils croient enfin à l’unique médiation de Jésus- Christ. Dès lors, à moins de multiplier les relations individuelles et de contredire le mouvement même de l’histoire du salut, il leur faut admettre une rencontre sous le voile. Ce fut d’ailleurs le cas d’Israël et l’on sait que, pour certains Pères au moins, il y a parallèle entre la rencontre israélite et celle des nations. Mais tout cela n’est pas approfondi ; le problème n’est pas étudié pour lui-même. D’où des affirmations paradoxales. L’emprunt de vérités religieuses aux Hébreux, la volonté de ramener au christianisme tout ce que l’Antiquité compte de valable viennent de là. De là provient aussi l’opposition paradoxale entre la toute-puissance bienfaisante de Dieu et les échecs que connaît cette même toute-puissance. Les hésitations d’Augustin sont sur ce point caractéristiques 806 ; que de difficultés pour expliquer une foi explicite chez les païens qui précédèrent l’annonce de l’Evangile 807 ! Et s’il s’agit de ceux qui vivent aujourd’hui la difficulté croît encore. Car enfin, le païen de bonne foi à qui n’est pas parvenue la parole apostolique peut-il être sauvé ? Augustin répond négativement, mais les raisons qu’il donne sont faibles. Il le sent lui-même808. C’est que ses principes théologiques fondamentaux vont en sens opposé : l’infinie bonté de Dieu dépasse par ses largesses ce que nous n’oserions croire 809 et l’action du Christ, comme maître intérieur, s’exerce partout810. D’ailleurs, si le Christ a prêché aux hommes du temps de Noé, selon un mode qui leur fut propre 811. pourquoi aujourd’hui ne continuerait-il pas cette fonction auprès des non-chrétiens ? Bref tout est là, mais la nature et les modalités de la « rencontre enfouie » ne sont pas clairement perçues. Il nous reste à accomplir ce travail. Nous donnerons alors toute sa saveur à cette affirmation paulinienne : « Les païens seront jugés selon la loi de leur conscience... au jour où Dieu jugera les actions secrètes des hommes selon mon Evangile, par le Christ-Jésus 812 ».

	U entre-deux-temps

	Ce qui conduit enfin à approfondir le sens de l’entre-deux-temps et finalement le rapport entre Dieu et l’Eglise. Les religions non chrétiennes perdent de leur importance pour qui croit à la proximité de la Parousie. Elles prennent toute leur valeur au contraire dans un entre-deux-temps élargi et finalement dans une conception évolutive du monde où le Royaume ne vient que lentement. Elles demeurent alors pour beaucoup d’hommes le lieu de la rencontre divine. Elles transmettent, à ceux qui ne sont pas encore à l’heure de l’Incarnation rédemptrice, une certaine parole de Dieu. Un approfondissement des passages bibliques qui traitent de ces questions est ici nécessaire, comme d’ailleurs une étude plus poussée des rapports entre l’Eglise et le salut de Dieu. Car l’Eglise n’est que le Royaume de Dieu sous sa forme inchoative ; l’influx du Christ la déborde. Il doit se faire sentir au-delà de celle-ci, à toute religion, à tout groupe humain et finalement au cosmos lui-même. Là encore une étude scripturaire, une réflexion théologique plus poussée est de mise 813. En cet entre-deux-temps, il faut donner à la puissance salvatrice de Dieu toute sa dimension.

	CONCLUSION

	Notre lot est différent de celui des Pères. Chaque époque a ses problèmes et elle doit trouver ses, solutions. Pour ce qui nous concerne, il n’est plus de mise de faire grise mine aux religions non chrétiennes. Il faut au contraire leur donner la main pour construire le Royaume de Dieu ensemble et comme II l’entend. L’esprit des Pères pourtant, en ce qu’il a de plus profond, sera nôtre : refus de tout syncrétisme fallacieux et de tout emballement, refus du totalitarisme religieux, amour vrai des personnes, accueil de toute valeur humaine quelle qu’en soit la provenance. Mais surtout leur zèle à traduire l’Evangile en un langage accessible à leur milieu sera pour

	
LES PÈRES ET LES RELIGIONS NON CHRÉTIENNES 939 nous une précieuse leçon. En quelques siècles, ils réalisèrent ce tour de force de présenter au monde gréco-romain un message de facture sémitique. Ils y réussirent si bien qu’on leur reprochera plus tard de l’avoir falsifié. C’est qu’ils furent attentifs à l’événement en même temps qu’à la Parole. Ils n’échafaudèrent pas des thèses parfaitement inutiles : en vrais pasteurs, ils cherchèrent seulement à répondre aux problèmes que posait la nouvelle situation de leurs chrétiens en terre païenne. Leur théologie fut le fruit d’esprits imprégnés de la Parole de Dieu mais ouverts sur la vie. C’est sans nul doute la principale leçon qu’ils nous laissent aujourd’hui.
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	A. Luneau, O.M.I.

	Le sacrement de pénitence
selon la tradition orientale

	Peut-on parler du sacrement de pénitence tel qu’il se présente en Orient, dans la liturgie et la pastorale ? Cette question, si préalable qu’elle soit, mérite d’être posée. Et avec franchise. Car, s’il faut y apporter une réponse positive, ce n’est point par parti pris de prôner en tout l’exemple des Eglises orientales, mais pour tenir compte des richesses qu’elles ont conservées malgré leurs difficultés actuelles814.

	Quand il s’agit du sacrement de pénitence et de sa pratique en ces pays, c’est bien en effet de crise, d’une crise déjà ancienne, qu’il faut parler. Les efforts courageux entrepris par les Eglises orthodoxes de Grèce et de Proche-Orient n’ont pas encore surmonté des obstacles que révèlent la désaffection des fidèles et l’embarras des pasteurs. La responsabilité n’est pas à départager entre les uns et les autres. La crise est trop ancienne, trop liée aux institutions héritées du passé. Le nombre des prêtres disponibles pour le ministère

	N.d.l.R. — A la demande de l’auteur et avec l’accord de la direction des deux revues, il a paru utile et opportun de publier le texte de cet article à la fois en italien dans la Rivista Liturgica et en français dans la N.R.Th.      f 

	
des confessions n’est pas assez élevé. La délégation est traditionnellement trop restreinte. Et ceux qui en jouissent, se sentant paralysés par la théologie et la liturgie inadaptées dont ils disposent, ne se mettent plus volontiers à la disposition des fidèles. Les laïcs, notamment les jeunes, ne trouvent donc réponse ni à leurs faiblesses ni à leurs problèmes. La liturgie, pourtant fort belle et très riche si on la considère en elle-même, ne convient plus au rythme actuel de la vie : le nombre des prostrations, des gestes et des invocations la limite à une civilisation moyenâgeuse où le temps ne comptait guère. Quant à la pastorale, qui prolonge les pénitences pendant des semaines et retarde démesurément la communion, elle n’est ni un remède aux fautes habituelles ni un appui pour une reprise rapide. On ne sait comment remédier à ces inconvénients.

	Il faut pourtant se demander si cette pastorale et cette liturgie, ramenées à leur sens originel, ne seraient pas susceptibles d’accueillir une réforme fidèle à leur génie propre, qui les adapterait aux chrétiens d’aujourd’hui comme elles le furent à ceux d’autrefois. Car pendant de longs siècles ces Eglises ont manifesté en ce domaine une authentique fidélité à l’esprit, une cohérence dans la discipline, enfin dans la liturgie un équilibre entre la communauté et l’individu, bref autant de valeurs qui peuvent être fécondes encore aujourd’hui.

	Sans prétendre donner ici une esquisse historique complète de la pratique pénitentielle de l’Orient, cherchons seulement sur ces trois chefs principaux — l’esprit, la discipline et la liturgie — l’apport positif qui a caractérisé ces Eglises.

	
		— FIDELITE A L’ESPRIT



	Le ministère de la pénitence est fait de discernement, de bienveillance évangélique et de prière. C’est vrai partout, en tous les temps ; mais c’est le mérite de l’Orient d’y avoir insisté dès les origines, d’avoir fait école et inspiré finalement la pastorale latine elle-même.

	Discernement spirituel

	Le discernement, c’est-à-dire le sens des situations, des personnes et des cas, autant que l’identification morale des fautes, était particulièrement nécessaire au temps de la discipline publique, qui amenait à révéler devant la communauté les fautes de ses membres, à adresser des réprimandes publiques, ces « correptiones » longtemps célèbres aux premiers siècles. Il fallait à coup sûr de la sensibilité et du jugement.

	La seule détermination morale des fautes, si objective qu’elle soit, était loin d’être simple, à cette époque surtout. La pénitence, se déroulant devant la communauté, mettait en évidence par la séparation des pénitents l’essentiel du péché, à savoir sa portée eschatolo- gique, son effet de mort sur les baptisés. Comment le reconnaître chaque fois sans erreur ? Il était trop simple de dire en général : « il y a des péchés qui sont graves de soi et qui passent pour tels »815, des fautes « non humaines et au-delà de tout pardon » 816, des « péchés guérissables » et des « péchés incurables » 817. Encore fallait-il tracer la frontière entre les deux catégories et tenter de spécifier ! Comment y réussir avec clarté ? Il fallait en effet simultanément tenir compte des notions de l’Ancien Testament vouant certaines fautes à « l’extermination »818, se référer aussi aux péchés « ad mortem » et « non ad mortem » du Nouveau ®, sans oublier les listes des Evangiles, de S. Paul et de l’Apocalypse énumérant les péchés qui « excluent du Royaume des deux » 819 !... Finalement, on le sait, l’Eglise primitive rangea parmi les fautes incurables l’idolâtrie et l’apostasie, l’homicide, l’adultère et la fornication820. Mais chacune de ces fautes admettait encore bien des formes. Pour le seul cas de l’apostasie il fallut bientôt, au moment des persécutions, distinguer plusieurs manières, inégalement graves, de sacrifier aux idoles 821. Bref, la seule détermination des péchés soumis à la pénitence publique demandait réflexion822, souvent même délibération et solution synodale de la part des évêques.

	Sur les autres cas l’évêque avait les mains libres : il n’était pas obligé d’interdire la communion et de soumettre à la pénitence publique réservée aux « péchés inguérissables ». Ce secteur pénitentiel était donc normalement sans surprise.. Toutefois, puisque les trois grands crimes n’étaient pas absolument impardonnables — ils étaient en effet admis à l’absolution après une réparation laborieuse — la question se posa pour les évêques de pratiquer une certaine identification des fautes du point de vue de leur expiation. Il semble bien en effet qu’ils se soient assez tôt demandé si l’utilité du sujet et l’édification de la communauté ne permettraient pas d’admettre parmi les pénitents des fidèles coupables de fautes simplement «guérissables »X1. La discipline pénitentielle existait. Ne convenait-il pas d’en tirer le maximum de fruit en tous les domaines ?

	Bref l’attention aux personnes et à la communauté s’élargissait ; et, dans la décision finale, le point de vue pastoral prévalait. On peut en discerner un indice jusque dans le succès d’une formule technique, chère aujourd’hui à l’analyse morale, distinguant les péchés volontaires et les involontaires, les fautes d’ignorance et celles qui avaient été voulues en pleine lumière. Cette classification, qui ne venait pas des moralistes grecs, mais du Lévitique et des Nombres823, avait pour but de déterminer les péchés qui, tout en vouant à « l’extermination », pouvaient être pardonnés par l’aveu et le sacrifice. Pareille distinction devait s’imposer à l’attention des évêques qui avaient justement à trancher des cas qui, tout en ressortissant de soi de la discipline publique, pouvaient pourtant y échapper et n’excluaient pas de l’assemblée eucharistique. Elle était donc souvent invoquée824. Capitale pour la 

	
pastorale publique de ce sacrement, elle était également importante dans la vie courante des fidèles et de la communauté. C’est en effet en invoquant le traitement particulier des « fautes de faiblesse et d’ignorance» que les évêques pouvaient exhorter les baptisés à communier à chaque messe. L’Orient y a insisté, notamment Théodore de Mopsueste dans ses Homélies catéchétiques14.

	Ainsi dès le principe la pastorale orientale disposa des catégories essentielles du discernement moral. Et elle savait en user. Du point de vue objectif de la loi elle distinguait les fautes qui séparent de la communauté des saints et celles qui n’en excluent pas définitivement. Du point de vue subjectif de la personne elle admettait les fautes d’ignorance et de faiblesse qui, ne comportant pas le mépris de la loi, échappaient à la condamnation absolue. Ces deux distinctions, qui ne se recoupaient pas, se complétaient l’une par l’autre 825. Elles ne pou-^ vaient ni s’opposer ni s’annuler réciproquement : car les deux points de vue qu’elles représentaient étaient ordonnés l’un à l’autre selon un ordre de priorité. Le bien de la personne pouvait l’emporter sur l’objectivité de la loi dès la première alliance en raison de la supériorité de la miséricorde révélée à Moïse™. A fortiori après la venue du Christ. L’esprit évangélique avait encore majoré le primat reconnu à l’amour et à la personne.

	Stromates II, 13-15 (P.G., 8, 993 B-1011 A) ; Origène, De Oratione, 28 (P.G-,

	Les Eglises orientales, mieux que d’autres, l’ont compris en mettant résolument le ministère de la pénitence sous le signe de l’Esprit Saint au service de la miséricorde évangélique.

	Pénitence et Saint-Esprit

	Telle était en effet la volonté du Christ. Il avait rapproché le don de l’Esprit et l’institution du sacrement de pénitence, en disant à ses Apôtres après sa résurrection : « Recevez le Saint-Esprit : les péchés seront remis à ceux à qui vous les remettrez ; ils seront retenus à ceux à qui vous les retiendrez 826 ». Ce sacrement était ainsi placé sous le régime de l’Esprit. Non point seulement parce que, conformément à l’Ancien Testament, l’Esprit est l’artisan de la purification et de la sanctification, mais parce qu’en vertu de la parole johannique il aiderait à discerner les fautes à remettre et les péchés à retenir. Effectivement, selon l’Ecriture, « l’Esprit scrute tout, jusqu’aux profondeurs de Dieu827 ». Il est donné aux apôtres comme « un paraclet828 » ; il les assiste dans le gouvernement de l’Eglise : impossible de lui mentir829. Bien vite aussi l’expérience montra à tous, évêques et prêtres, « que les genres de maladies et de remèdes sont si nombreux et si multiples... que personne n’est capable de tout savoir et d’être à la hauteur d’un tel ministère s’il n’est pas éclairé par l’Esprit830 ». Si enfin l’on ajoute que c’est également l’Esprit Saint qui apprend aux disciples du Christ à triompher des tentations et à connaître les mouvements divers de l’âme, on comprendra que l’Orient ait voulu confier le ministère de la pénitence aux familiers de l’Esprit, moines et cénobites. Les charismes, dont témoignait leur vie, montraient que le Christ les éclairait de son Esprit831. Ces hommes de Dieu purent même être agréés occasionnellement pour le ministère de la confession sans avoir été ordonnés. Et l’usage prévalut en Orient de donner aux confesseurs le nom de « pères spirituels », même plus simplement celui de « spirituels », comme on le voit dans les Rituels.

	On comprend donc que la tradition orientale, tout en insistant sur le discernement, tout en organisant fortement la structure disciplinaire de la pénitence, ne parle guère de son aspect judiciaire. Pour elle, en effet, le prêtre n’agit pas à la manière d’un magistrat, mais sous la direction de l’Esprit Saint. Un Asterius d’Amasée l’invite à ne pas juger pour n’être pas jugé à son tour832. Car, s’il a un jugement à porter, c’est à la manière du médecin qui diagnostique un cas, comme le prêtre de l’Ancien Testament qui avait à reconnaître les cas de lèpre833.

	C’est là en effet un autre thème fort important de la tradition de ces Eglises. En Syrie la Didascalie des Apôtres le rappelle longuement : l’évêque est fait «médecin de l’Eglise834 ». Aphraate est aussi intarissable sur ce sujet2fl. A Alexandrie, Origène commence de commenter le psaume pénitentiel 37 par un long prologue où il rappelle l’infirmité de notre nature, la bienveillance de Dieu instituant médecine et remèdes, l’incarnation du Fils venant, à titre de « archiatros », soigner toute maladie et toute infirmité835. Et il conclut que tous ceux que Dieu a établis dans son Eglise prophètes, Apôtres et successeurs des Apôtres ont reçu de lui la charge de guérir les plaies. Ils sont « médecins des âmes28 ». On ne saurait mieux situer dans l’économie rédemptrice la place, la finalité et l’esprit du sacrement de pénitence : il n’est pas fait pour condamner mais pour guérir.

	Pastorale évangélique

	A ce titre il faut aux évêques et aux prêtres la compétence et le discernement du médecin. Origène avertit en effet les fidèles qu’ils doivent s’adresser à des hommes de jugement vraiment qualifié836.

	Mais plus encore qu’à la compétence c’est à la charité et à l’esprit évangélique que l’Orient les veut formés837. Ces vertus étaient plus nécessaires, certes, à l’époque initiale de la pénitence publique : évêques et prêtres pouvaient être tentés d’y adresser aux fidèles des reproches exagérés ou intempestifs. Mais ces vertus, vraiment caractéristiques du Nouveau Testament, s’imposaient pour tout ministère de la confession. En Egypte l’abbé Nil mettait les évêques et les prêtres en garde contre l’irascibilité : avertissement partout de mise 838. Avant lui, en Asie mineure, Astérius d’Amasée leur demandait de n’être « ni arrogants 839 », « ni caustiques ni durs840 ». Ils devaient plutôt imiter « la bienveillance de celui qui nous a créés841 », « la bienveillance et l’humanité du Christ842 », suivre « sa manière d’être pasteur du troupeau ; méditer l’Evangile, y chercher et y apprendre comme en un miroir l’idéal de la sollicitude et de la bienveillance843 ». La pénitence est en Orient, autant que l’Eucharistie, le sacrement de « la philanthropie divine ».

	Un Isidore de Péluse recommandait donc expressément cette « philanthropie » à l’évêque Théodosios qui l’interrogeait. Il l’assurait qu’elle l’emporte en efficacité sur « les raisonnements, les lois et le temps844 », bref sur les remèdes habituels de l’institution pénitentielle. En effet, faisait-il aussi remarquer, quand cette compréhension vient au-devant de la bonne volonté du pénitent pour abréger la durée de sa satisfaction, elle rend efficace le traitement imposé845. En donnant confiance dans la miséricorde divine, elle encourage le pécheur à collaborer à sa propre conversion. La pénitence n’est plus alors pour lui une discipline subie ; elle devient, comme le demande l’Evangile, une transformation de l’esprit opérée par lui à l’appel et avec l’aide de la grâce, une metanoia 846®. De lui-même, comme le fait remarquer l’abbé Nil à un autre évêque, le pécheur entre dans la voie du repentir, des larmes et de la réparation847. L’Orient a conscience qu’une pastorale de miséricorde est non seulement évangélique, théologique

	
ment valable, mais aussi pastoralement « gagnante », plus adaptée et plus efficace que l’application extérieure et mécanique des sanctions canoniques.

	Dès les premiers siècles, par conséquent, le primat de la miséricorde valorisait l’importance du facteur subjectif, il mettait en évidence les ressources et l’intérêt de la personne. Par là même l’institution se haussait au-dessus de ses règles impersonnelles. Très tôt elle en vint à affirmer que la rémission des péchés n’est pas liée à la longueur de la satisfaction. Les pénitentiels byzantins aimeront à le dire au Moyen Age, comme s’ils avaient le mérite de l’innovation. En réalité ils avaient été largement devancés par les deux maîtres de la pénitence, saint Basile et saint Jean Chrysostome848. Celui-ci y insistait avec emphase dans sa lettre à Théodore après sa chute. Il assurait que « la valeur de la pénitence ne se juge pas à la durée du temps, mais à la disposition de l’âme849 ». Elle a même efficacité qu’au temps de la prédication de Jonas à Ninive, quand « le seul espace d’une journée suffit à faire disparaître toute leur impiété850». Moins éloquent, mais plus pratique, saint Basile avait fait de cette observation une règle de sa troisième épître canonique : dès que l’évêque constate la ferveur du repentir chez le pénitent, il peut abréger le temps de son épitimie851. Devenue classique, cette règle ne resta pas lettre morte. Au VIe siècle on la voit observée par Syméon stylite le jeune. Un pénitent, accouru au pied de sa colonne, manifeste la profondeur inattendue de sa contrition par une confession publique ; il demande aussitôt l’absolution : le saint la lui accorde et le renvoie exhorté et réconcilié852. Maxime le Confesseur plaide la cause d’une moniale fugitive de son monastère : « Le repentir de son cœur est grand et indicible, ainsi que son humilité d’esprit au sujet de la faute qu’elle a commise et de la séparation d’avec vous qui lui a été infligée comme peine 40 ».

	Cette pratique est donc ancienne. La pastorale orientale savait estimer la qualité du repentir ; et, passant au-dessus des règles, elle subordonnait la discipline au primat de l’esprit évangélique.

	Intercession de l’Eglise

	Sur un dernier point enfin ces Eglises sont restées fidèles à une tradition primitive du sacrement de pénitence. Le pardon des péchés y est resté un ministère d’intercession. Certes les formules d’absolution savent à l’occasion, notamment en Egypte, en appeler au pouvoir de lier et de délier853. Ce n’est pourtant pas coutume. D’ordinaire elles ont la forme déprécative et s’entourent d’un cadre très ample de prière. On pourrait s’en étonner, mettre en question leur valeur sacramentelle. En réalité cette forme est ancienne et particulièrement adaptée à ce sacrement : il faut le reconnaître. L’Eglise latine elle-même l’a pratiquée et ne l’a abandonnée qu’assez tard854. A l’époque patristique et durant le haut Moyen Age, en Occident comme en Orient, c’est dans le cadre de l’intercession de l’Eglise que se déroulait le processus pénitentiel. Les pécheurs avaient à prier ; par leurs larmes autant que par l’aumône ils lavaient leurs fautes. A la porte de l’église où ils accomplissaient leur station ils demandaient aux fidèles la charité de leurs prières. A l’assemblée liturgique les prêtres et les saints suppliaient sur eux et pour eux.. L’intercession de l’Eglise entière les soutenait.

	Evidemment le rôle principal revenait aux prêtres, présidents de l’assemblée. Leur prière eucharistique semble avoir joué ici un rôle important dès les premiers siècles comme durant le haut Moyen âge 855. Commentant en effet le Dimitte nobis débita nostra du Pater, Origène évoque Fimportance de cette intercession. Il remarque qu’à la manière des prêtres de la loi mosaïque les Apôtres et les évêques leurs successeurs savent pour quels péchés ils peuvent offrir des sacrifices et ceux pour lesquels ils n’ont aucun droit856. Cette formule « offrir des sacrifices », appliquée formellement par lui aux Apôtres et aux évêques, est intéressante : elle retient l’attention par ses allusions bibliques autant que par son contenu doctrinal et disciplinaire. Elle rappelle d’abord expressément la distinction commune à l’Ancien Testament et au Nouveau : le péché à main levée que Moïse excluait du sacrifice857, et le péché ad mortem pour lequel l’apôtre Jean interdisait de prier858. Origène rapproche ainsi les deux notions dans une même formule pour conclure à la même exclusive. Mais cette exclusive porte ici, comme sous la loi mosaïque, sur l’intercession sacrificielle. A quel sacrifice songe-t-il donc ? La réponse ne laisse guère de doute. Comme le Nouveau Testament ne connaît d’autre sacrifice liturgique que l’Eucharistie, c’est d’elle seule qu’il peut être question dans ce commentaire de l’Oraison dominicale. Il faut donc admettre qu’à l’époque d’Origène la grande prière eucharistique, entendue à la manière d’une supplique et d’un sacrifice d’intercession, avait valeur pénitentielle.

	Auparavant du reste les temps apostoliques faisaient déjà une place importante à l’intercession de l’Eglise dans la rémission des péchés. Deux textes le révèlent. Le premier est précisément le passage qu’on vient de citer, 1 Jn 5, 16. Il n’enseigne pas seulement .la distinction à établir entre les péchés ad mortem et non ad mortem ; il fait aussi entendre — et c’est important — que le remède normal après le péché est la prière des frères63 : prière de l’Eglise terrestre, appuyée, si l’on tient compte du début de la même épître, de la prière céleste du Christ avocat des pécheurs, 1 Jn 2, 1-2. C’est donc l’intercession de toute l’Eglise, céleste et terrestre, qui obtiendrait du Père la remise des fautes. L’importance pénitentielle de la prière devient décisive.

	De ce texte de Jean il convient de rapprocher enfin Jacques 5, 14-15. On interprète trop unilatéralement ce passage de la seule onction des malades. Il faut l’entendre aussi du sacrement de pénitence M. Car, comme il faut le noter d’abord, ce texte est suivi, selon une articulation grammaticale logique, du v. 16, consacré à la confession des péchés et à la prière fraternelle pour obtenir la guérison. Par ailleurs ces w. 14-15 mentionnent aussi la prière d’intercession des presbytres dans un contexte de rémission des péchés. Comment donc ne pas conclure que l’ensemble, c’est-à-dire les trois versets 14-16, thématiquement et grammaticalement rapprochés, mettent en lumière la place sacramentelle de l’intercession de l’Eglise dans les deux sacrements connexes de l’extrême-onction et de la pénitence ?

	Retenons finalement que l’intercession de l’Eglise est aussi un thème authentique de ce sacrement, particulièrement important en Orient. Il y éclaire la liturgie de la pénitence et sa spiritualité. Il permettra aussi de comprendre le style et le nombre des rites péni- tentiels si multiples en ces liturgies. Il pourra enfin tenir une place importante dans une rénovation à venir.

	

		— COHESION DANS LA DISCIPLINE



	Si l’on passe maintenant de l’esprit à la discipline, on est amené à des constatations qui, tout en posant des interrogations pour aujourd’hui, dénotent pour le passé un acquis positif à mettre à l’actif des institutions sacramentelles de l’Orient : on veut dire que la pénitence publique et la pénitence privée furent plus proches l’une de l’autre et ont manifesté plus de cohérence qu’on ne l’imagine souvent.

	Il n’est pas question, certes, de les identifier. Les différences sont trop manifestes. La discipline publique a ses traits indubitablement propres : les pécheurs y sont ostensiblement dévoilés et séparés de la communauté ; ils reçoivent des réprimandes au grand jour ; avant la réconciliation, ils doivent franchir les degrés des stations prévues. Cette législation, déterminée par tant de canons patristiques et conciliaires, est connue 859. L’institution a une forme caractéristique.

	C’est dans ce cadre qu’il faut entendre la plupart des textes cités plus haut d’Origène, d’Aphraate, de S. Basile, d’Asterius d’Amasée, de S. Jean Chrysostome, d’Isidore de Péluse et de l’abbé Nil. Les cas et les exemples ne manquent pas en effet. Les plus anciens et sans doute les plus célèbres sont ceux de ces lapsi, tombés au temps des dernières persécutions, dont parle Denys dans ses lettres à Fabius d’Antioche et au pape Denys de Rome 50 : la belle histoire du vieillard Sérapion réconcilié à la dernière heure 860, la lettre aux frères d’Arménie861. U Ad Theodorum lapsum raconte le cas du jeune Phénicien, fils d’Urbanus, rappelé par Chrysostome à son ami pour l’encourager862. Le Pré spirituel rapporte la fin terrifiante d’un clerc de Constantinople, qui au temps du patriarche Gennade résista à toutes ses objurgations et sanctions ecclésiastiques 00.

	Les deux institutions étaient donc bien distinctes. Elles n’étaient pas du reste toujours ni universellement obligatoires. Jean Chrysosto- me, Théodoret, Jacques de Sarug et d’autres savent, comme Origène, que le pardon des péchés peut s’obtenir aussi par la prière, les larmes, l’aumône, etc. Très tôt apparaîtront en outre les rites pénitentiels communautaires. Néanmoins nos deux institutions existaient et il faut reconnaître — en ce qui les concerne — qu’elles se développèrent côte à côte, pour une part tout au moins : il n’est en effet facile ni de déterminer à quelle époque prirent fin les stations péni- tentielles publiques ni de préciser le temps où se généralisa la confession individuelle. Ce serait du reste assez vain de le faire : les deux institutions réagirent l’une sur l’autre, se prolongèrent partiellement l’une dans l’autre.

	Au-delà de la pénitence publique

	Il n’est point rare en effet de rencontrer en dehors de la pénitence publique telle ou telle manière de faire qui s’en inspire. La confession publique des fautes peut devenir un geste facultatif de la dévotion privée, une façon de manifester la profondeur de son repentir : on en rencontre' des exemples au pied de la colonne de Syméon stylite le jeune et dans les monastèrescl. Aux confins de cette discipline canonique et de la pénitence monastique il faut également situer non point proprement le cas des pécheurs qui demandaient la tonsure monastique pour expier leurs égarements dans la vie religieuse, mais les cas étranges de ces pénitents qui se faisaient enfermer dans des grottes ou des chambres pour y réparer dans la privation ; et aussi, dans les monastères, ces moines qui, pour une faute particulièrement grave, demandaient d’eux-mêmes la faveur d’aller dans ce que Jean Climaque appelle « la prison », dans les effrayantes conditions de vie qu’il décrit : ils y cherchaient dans l’extrême mortification la grâce de se sentir pardonnés 863.

	Vers la confession individuelle

	A l’inverse il n’est pas difficile de reconnaître à une époque déjà nouvelle, mais encore proche des origines, des principes et des méthodes qui sembleraient propres à la pénitence individuelle. On les rencontre au Ve ou au VF siècle dans des instructions ou des narrations provenant de cette période. Et l’on n’est pas peu surpris de les retrouver plus tard adaptés, résumés ou développés dans les directives pastorales données par les pénitentiels byzantins.

	C’est en effet un leitmotiv de ces premiers manuels que le confesseur doit être un médecin plein de douceur et d’amour03. Or, comme on l’a déjà noté plus haut, les. documents les plus anciens présentent toujours l’évêque et le prêtre chargés du ministère de la pénitence comme des médecins. Et ils leur recommandent la bienveillance, la délicatesse et l’esprit évangélique. Tel était le langage des plus anciens, d’Origène, d’Aphraate et déjà de la Didascalie des Apôtres.

	Ces manuels insistent également sur la nécessité pour le père spirituel de connaître les fautes du pénitent : ils signalent la différence entre les cas, la grande variété des remèdes et des traitements ; ils recommandent d’adapter les « épitimies » ou satisfactions à chacun. Ces directives forment soit un thème d’exhortation adressée au pénitent pour provoquer ses aveux04, soit un avertissement destiné au confesseur pour éclairer le choix des « épitimies » °5. Or ces exhortations et avertissements apparaissent dès le V® siècle sous la plume d’Isidore de Péluse dans ses réponses aux évêques qui lui demandaient conseil. La longue épître adressée à l’évêque Théodosios en est un cas exemplaire °°, la lettre à l’évêque Alphios un résumé °7. Plus tard les manuels byzantins ne feront guère que reprendre systématiquement et adapter à l’usage des confesseurs.

	Il y a mièux encore. L’encouragement initial au pénitent pour l’amener à s’ouvrir peut déjà se lire parmi les belles histoires du Pré spirituel, compilé par Jean Moschos. Un jeune pénitent, coupable d’avoir profané la tombe d’une vierge et bouleversé par l’aventure qui suivit, s’était adressé à l’abbé Jean, higoumène du monastère des géants. Encore ému, le malheureux n’osait ouvrir la bouche. Il en-

	
		Le plus ancien pénitentiel byzantin, le Canonarium du moine et diacre Jean veut qu’ils soient des «médecins très doux» (édit. Jean Morin en appendice de son Commentarius historicus de disciplina in administ ratione sacramenti Poenitentiae, Bruxelles, 1685, p. 103 D).

		Ce thème apparaît dans le prologue du Canonarium, qu’on vient de citer (p. 105 B-C) ; dans l’exhortation faite au pénitent, selon VOfficiwn et ordo (Morin, l.c., p. 78A-D ; P.G., 88, 1892 A-B).

		Dans le Canonarium (Morin, l.c., p. 111 B-D) ; dans le Sermo de Confessione et de Poenitentia (Morin, l.c., p. 95 A-D ; P.G., 88, 1925 C-D -1928 A).

		Epistolarum lib. IV, 145 (P.G., 78, 1225 D - 1229 A).

		Epistolarum lib. V, 296 (ib., 1509 A-C).



	tendit alors cette petite exhortation que l’on croirait extraite d’un pénitentiel préexistant :

	« Crois-moi, mon enfant, de même qu’il y a bien des sortes de péchés, il y a aussi beaucoup de remèdes. Si tu veux être guéri, dis-moi en toute vérité ce que tu as fait, afin que j’y apporte le remède approprié Car on soigne différemment un débauché, un assassin et un empoisonneur ; et à un homme cupide on donne encore un remède différent °8. »

	Quant aux directives destinées aux confesseurs, elles n’ont pas seulement une préparation lointaine dans la lettre déjà citée d’Isidore de Péluse : on en lit une première adaptation au style des péniten- tiels postérieurs dans le prologue du Nomocanon attribué à l’évêque Sophrone de Jérusalem, ami de l’auteur du Pré spirituel864. Ce document fait en quelque sorte transition. Le prologue insiste tout à la fois sur la nécessité d’adapter les « épitimies » aux fautes et sur la compétence indispensable au père spirituel. Le traitement d’un médecin expert, fait-il observer, est tout différent de celui d’un ignorant. Aussi, « de même qu’un médecin compétent doit connaître pour chaque espèce de maladie, de douleur et de fatigue les herbages, purgations, amputations et cataplasmes à appliquer, de même aussi ceux qui entendent les confessions doivent savoir ce qu’est une maladie de l’âme, une infirmité de l’esprit, un trouble du cœur, une affection du corps ; ce qu’est aussi la fornication de l’esprit, l’adultère de l’âme, les troubles de l’intelligence et les tourments de la conscience ; ce qu’est enfin le péché, l’injustice, la cupidité, le mensonge et le parjure, etc.865 ... ». Il y a là manifestement un «genre littéraire» de l’analyse morale et de la catéchèse de la confession.

	Enfin il n’est pas jusqu’au déroulement liturgique d’une confession, tel qu’il sera fixé postérieurement dans les premiers rituels qu’on ne puisse discerner dès la fin du VIe siècle. On a cité plus haut le cas de Syméon stylite le jeune accueillant la confession publique, le repentir et la demande d’absolution d’un pécheur d’abord insolent, puis entièrement retourné. La narration primitive, conservée dans la Vie ancienne du stylite permet de reconnaître le processus avec ses caractéristiques anciennes866 : l’absolution donnée aussitôt après l’aveu, comme on le verra plus tard dans le Canonarium du moine et diacre Jean867 et dans le Sermo de Confessione et de Paenitentia868 ; puis 

	
l’exhortation du pénitent ; enfin la détermination d’une « épitimie [à faire] jusqu’à un moment déterminé » ; en dernier lieu, le renvoi ou apolysis, marqué peut-être d’une dernière oraison d’action de grâces :

	< Le saint, imitant l’ineffable philanthropie de son Maître qui veut que tous les hommes soient sauvés et arrivent à la connaissance de la vérité, accueillit ses prières. Après l’avoir longuement enseigné et exhorté, il lui donna une épitimie [à faire] jusqu’à un terme déterminé et le renvoya, rendant grâces à Dieu qui l’avait arraché à l’égarement des démons 869 ».

	Les évêques-moines

	Pareille cohérence à l’intérieur de la discipline pénitentielle pourrait éventuellement surprendre. Elle s’explique pourtant fort bien en Orient. Il était impossible à ces Eglises d’opposer la pénitence publique dirigée par les évêques et la confession individuelle confiée aux prêtres pénitenciers et aux moines. Beaucoup d’évêques, en effet, avant de recevoir leur consécration, avaient été d’abord moines ou cénobites. Jacques de Nisibe, qui devint évêque de cette ville frontière et participa activement au concile de Nicée, garda jusqu’à la fin l’existence d’ascète qu’il avait d’abord menée. Aphraate est resté plus connu de nous par sa vie et sa doctrine spirituelles que par son épiscopat. L’ascète Eusthate, initiateur de la vie monastique dans le Pont et l’Arménie, était évêque de Sébaste. S. Basile, qui l’admirait, fonda comme lui un coenobion : il en écrivit les Règles, tout en étant évêque de Césarée et auteur des trois épîtres canoniques dont on a parlé. Jean Chrysostome et Théodore de Mopsueste se mirent aussi quelque temps, avant leur sacerdoce et leur épiscopat respectifs, à l’école des moines de Syrie. C’est la ferveur du premier qui sauva le second de la faute que l’on sait870 ; et il n’est guère douteux que ce soit l’esprit évangélique puisé dans la formation monastique qui explique la miséricorde de sa doctrine à l’égard des pécheurs. Moines encore tant d’évêques — Agapetos, Théodore de Hiérapo- lis, Aphthonios, Helladios, Abraham, Alexandre — dont parle VHistoire Philothée de Théodoret, lui-même moine, avant de devenir évêque de Cyr. A Alexandrie en Egypte, le successeur de Cyrille sur le trône patriarcal fut le solitaire Eusèbe, dont on ne sait guère que cette élection, la résistance qu’il y opposa, sa mort prématurée et,

	dans l’intervalle, l’exemple pastoral qui le porta à convertir lui-même un notable du nom d’Alexandre, dont les mauvais exemples avaient longtemps scandalisé 7C. Moine encore, l’ami de Jean Moschos, l’évêque et patriarche de Jérusalem, auquel on attribue le Nomocanon déjà cité, dont le prologue annonce l’esprit des pénitentiels byzantins postérieurs 871. Il est clair que lorsque de tels évêques dirigeaient le déroulement de la pénitence dans une Eglise, cette discipline devait alors refléter l’esprit évangélique, le sens du discernement, l’attention aux personnes et aux cas, la confiance en la grâce attendue de « spirituels ».

	Un équilibre prématuré

	Ces faits et les rapprochements qu’ils attestent entre les deux disciplines obligent à faire réflexion. Le sens de l’attention aux personnes, la bonté, l’esprit caractéristique du Nouveau Testament ont largement imprégné l’époque de la pénitence publique et la première * extension de la confession individuelle. Le style de cette nouvelle discipline, son rythme liturgique lui-même se reconnaissent assez haut dans le passé. D’un autre côté les épitimies et les nomocanons hérités de la pénitence officielle prolongent leur influence durant tout le Moyen-Age. Ces faits complémentaires dénotent un indubitable équilibre, qui était lui-même un acquis positif.

	Mais cet équilibre s’est peut-être manifesté trop vite ? Peut-être lui a-t-il manqué de n’avoir pas été rompu et finalement dépassé ? La crise contemporaine que connaît la pratique de la pénitence en Orient pourrait s’expliquer par un arrêt prématuré de l’évolution de la discipline. La nature des épitimies, leur longueur n’ont plus évolué, pratiquement, depuis l’époque dont nous parlons. Les satisfactions imposées par les pères spirituels ont gardé la longueur des diètes et des traitements moyenâgeux : fâcheuse interprétation du rôle médical du confesseur ! Les canons fixés par les Pères ont été trop longtemps et trop servilement suivis. Et il n’est pas impossible, même, que l’accord signalé plus haut entre les évêques et les moines, après avoir favorisé une première harmonie, n’ait abouti à un arrêt et à la stagnation. Il aurait fallu plus d’indépendance, plus d’attention à l’esprit des Pères. La confession privée y aurait gagné un style délibérément plus neuf.
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	III. — SENS COMMUNAUTAIRE

	Malgré ces limites l’Orient a donné au sacrement de pénitence des formes liturgiques qui méritent l’attention par la manière dont elles expriment la dimension communautaire de la confession privée et dont elles se prêtent aux célébrations collectives. Elles constituent un apport original qui, intelligemment utilisé, peut être fécond pour un renouveau.

	Elles se présentent sous deux formes. La première n’est autre que le rite même de la confession privée : en dépit de son utilisation actuelle il a gardé des traits d’un usage communautaire antérieur. La seconde est celle de rites proprement collectifs : ils sont de soi communautaires tant par leur usage que par leur structure.

	Confession privée et liturgie communautaire

	Le cadre liturgique de la confession privée est souvent alourdi, on l’a noté au début, par un ensemble euchologique qui, fort beau mais trop luxuriant, dépasse les proportions de l’individu auquel il est maintenant destiné. Ce défaut, devenu manifeste aujourd’hui, n’est que le revers d’une qualité. Comme le baptême des tout-petits n’est encore que l’abrégé de la célébration communautaire de la Vigile pascale où dominaient en nombre les adultes, de même la confession auriculaire est l’adaptation d’une célébration primitivement collective872. Cette disposition, facile à réaliser, avait l’avantage théologique d’exprimer la dimension communautaire du sacrement de pénitence.

	Chez les Byzantins, où l’influence des moines avait été particulièrement sensible sur la pratique de ce sacrement, il semble que la liturgie ait emprunté son cadre euchologique à l’office. On a recouru aux heures dont le sens pénitentiel était plus évident et qui étaient déjà utilisées dans les monastères pour l’ouverture de conscience et la confession des cénobites au père Abbé : pratiquement à l’heure matinale de Yorthros et, le soir, à celle des Complies. En effet les psaumes, le Trisagion, les Kyrie eleison, les métanies qui forment la structure primitive du rite byzantin de la confession privée semblent bien avoir été extraits des heures de l’office, comme on a essayé de le montrer ailleurs70. L’office de Yorthros, assigné dans le monastère du Stoudion à la confession des moines, était

	
marqué par le psaume de « la confession » ou Miserere873. Aux Compiles du soir se chantaient aussi le Miserere, ainsi que le Deus in adjutoriuni meum, deux psaumes proposés plus tard au choix par les plus anciens rituels byzantins de la confession auriculaire874.

	En Egypte, où Faction des moines en faveur de la pénitence individuelle rencontra de la part de la hiérarchie une forte opposition875, c’est à la liturgie de la messe que fut emprunté le cadre liturgique de la confession privée, quand elle fut enfin acceptée. Cette solution avait l’avantage de répondre à une conception théologique chère à l’Egypte, où Origène avait mis en lumière l’importance du sacrifice eucharistique et de sa prière pour la rémission des péchés876. Par ailleurs la liturgie de la messe usait précisément en Egypte de deux belles oraisons dites d’absolution, adressées soit au Père soit au Fils877. Entre le Pater et le Sancta sanctis elle présentait notamment un authentique rite pénitentiel. Le Notre Père, appuyé de son préambule, y traduisait la confession générale de l’assemblée : le Dimitte nobis débita nostra en était le cœur. L’absolution était prononcée par le célébrant dans la célèbre « oraison d’absolution au Père », précédée de la prière dite d’inclinaison S5. Le pouvoir des clefs y était formellement invoqué et la formule était aussi explicite que possible : « Nous serons tous... Nous voici tous déliés et absous de ma bouche pécheresse88 ... ». Ecrite au style pluriel, la formule était manifestement collective.

	Or si l’on se tourne maintenant vers le plus ancien rituel copte de la confession privée, on n’est pas peu surpris d’y retrouver, avec 

	
quelques légères additions et adaptations, ce rite de la messe 878. Entre le Notre Père et l’embolisme prend place la confession personnelle du pénitent. Le père spirituel prononce la prière d’embolisme, l’oraison d’inclinaison et l’absolution au Père, comme le célébrant à la messe. La formulation a même gardé le style communautaire en « nous » : elle se contente de quelques rectifications, notamment en introduisant l’équivalent d’un N... pour la mention du pénitent. Finalement ce rite, en raison même de sa fonction eucharistique primitive, est litur- giquement et théologiquement fort beau. Il exprime au mieux l’orientation de la pénitence à l’Eucharistie et par là sa dimension communautaire.

	Adaptations necessaires

	Néanmoins ces structures pénitentielles, chez les Byzantins comme chez les Coptes, sont aujourd’hui trop longues pour pouvoir être répétées sur chaque individu. Primitivement dans la liturgie monastique, l’office qu’elles constituaient — psaumes, Trisagion, Kyrie eleison et métanies — n’était dit qu’une seule fois pour toute la communauté : pendant ce temps les cénobites se confessaient. De même chez les Coptes le rite pénitentiel de la messe n’est célébré qu’une fois pour tous les fidèles, qui vont ensuite communier. L’ampleur du déroulement rituel, légitimé par les exigences de la liturgie de l’assemblée, n’a pas alors besoin d’autre justification. Mais une fois extrait de son cadre primitif et répété sur chaque pénitent qui se présente, il n’est tolérable que pour un nombre très limité de cas.

	La tradition copte l’a compris depuis longtemps. Ses pères spirituels ne disent plus aujourd’hui la totalité des prières primitives : l’oraison d’absolution au Père leur suffit879. Les Ethiopiens font de même. Par contre la liturgie byzantine est restée conservatrice. A la structure initiale décrite brièvement plus haut, elle a même ajouté des prières litaniques80 ; elle n’a supprimé que les lectures bibliques apparues localement dans le rite italo-grec. Des solutions sont nécessaires. Elles peuvent être de deux sortes.      .

	De la première les Coptes ont donné l’exemple, en réduisant la longueur du rite tiré de la messe. Il reste donc seulement à l’ensemble des Eglises orientales de se constituer à leur tour un rite bref et souple, qui demeure fidèle à leur tradition respective. En Orient comme en Occident, les fidèles d’aujourd’hui ne sont pas des moines qui disposent d’une heure et plus pour attendre leur tour, puis pour

	multiplier les Kyrie, les métanies et les psaumes du rite monastique. Si l’on veut répondre à leurs besoins, il faut pousser délibérément à bout l’évolution liturgique aujourd’hui arrêtée, donner à la confession auriculaire un rite qui soit fait pour elle, comme il faut constituer pour le baptême des tout-petits une liturgie qui lui soit adaptée.

	Mais il est également possible de prendre la route inverse, c’est- à-dire de revenir au point de départ communautaire pour le restaurer en l’accommodant. Cette solution est suggérée par le rituel byzantin. Pourquoi ne pourrait-on pas faire comme faisaient autrefois les moines qui se confessaient au cours de l’office ? On peut en effet concevoir que le cadre euchologique prévu par le rituel, au lieu d’être répété pour chaque pénitent, soit destiné à un groupe entier. Il servirait alors d’ouverture et de conclusion communautaire à la confession, qui resterait elle-même individuelle. Chacun irait la faire après avoir été préparé par cette célébration collective, comme les moines allaient s’adresser -à leur père spirituel au cours de l’office de Vorthros ou des Complies. L’Orient n’a pas à inventer les célébrations. Il les a conservées ; il lui suffirait de les restaurer.

	Rites pénitcntiels communautaires

	Mais ses Eglises disposent en outre d’une ressource plus originale, à laquelle le cas copte oblige de donner une grande importance. A la différence de la liturgie byzantine, le rite copte ne se rattache pas a la confession individuelle des moines, mais à celle de l’assemblée et à son absolution générale au cours de la messe. Ce rite prive actuel dérive donc d’un ensemble entièrement communautaire, dans l’absolution comme dans la confession. Or cette structure collective n a pas disparu. Elle est toujours à sa place à la messe où elle prépare l’assemblée à la réception des saints mystères : elle a donc conservé et sa confession et son absolution collectives. Le cas est manifeste.

	Or il n’est qu’un exemple parmi beaucoup d’autres. L’Orient dispose en effet d’un grand nombre de rites pénitentiels collectifs. La seule différence est qu’ils n’ont pas été adaptés ultérieurement à l’usage privé, comme on le voit chez les Coptes. A la messe, à l’office et dans le rituel ils sont nombreux et anciens. On n’a pas de peine à les reconnaître en dépit — ou peut-être en raison — de leur confession générale et de leur absolution collective prononcée par le célébrant. Généralement leur forme est déprécative, comme le veut la tradition orientale. Parfois aussi, comme chez les Syriens et chez les Coptes, ils s’accompagnent d’un rite d’encens.

	A eux seuls les Coptes en ont deux à la messe. Et leur importance fut grande dans le passé. Le premier n’est autre que celui qu’on vient de signaler avant la communion. Dégagé de tout encensement. identique au rite privé actuel, mais plus ancien que lui, il le précéda dans la pratique sacramentelle de cette Eglise durant les longs siècles où celle-ci a boudé la confession auriculaire. Il n’a pourtant pas dans l’histoire le relief et l’éclat du rite pénitentiel d’ouverture de la messe. Celui-ci est en effet plus solennel et s’accompagne d’un rite d’encens sur toute la communauté : sa prière d’absolution est adressée au Fils. C’est cet ensemble pénitentiel que les patriarches Michel et Cyrille opposèrent au XIIe et au XIIIe siècle à la confession auriculaire qui pénétrait alors en Egypte00.

	Les Syriens occidentaux en offrent aussi plusieurs à la messe et au cours de l’office. Sans doute leur rite pénitentiel d’ouverture de la messe ne présente ni l’antiquité ni la valeur du rite copte de

	
		Cfr supra, n. 82. — Mais quelle est en fait l'antiquité de ce rite d’encens? La question se pose. Selon le patriarche Michel (XIIe s), ce serait l’évangéliste saint Marc, en personne, qui l’aurait institué pour remettre les péchés, comme le faisait le rite aaronique de l’encens. Il est sans doute permis de mettre en doute la vérité de cette affirmation. En effet Origène, qui commente précisément l’expiation d’Aaron par l’encens, ne l’applique pas à un rite en usage de son temps et n’en fait qu’une interprétation spirituelle (In Lcvit. hom. IX, 8 ; P.G., 12, 519 C-520 B ; In Num. honi. IX, 5 ; ib., 629 D- 630 D). Postérieurs à Origène, les Canons de S. Athanase (The Canons of Athanasius, Arabie and Coptic versions, édit. W. Riedel and W. E. Crum, 1904, London) refléteront, certes, un usage de l’encens déjà fort développé : un encensement matin et soir (§ 106, p. 68), l’encensement de la messe avant la lecture de l’Evangile (ib.), un encensement d’entrée au sanctuaire (§ 7, p. 16). Ce n’est pourtant pas encore le rite que nous connaissons pour la rémission des péchés de l’assemblée. En effet l’encensement de l’Evangile se fait «à l’intérieur du sanctuaire » (§ 106, p. 68). Quant à celui de l’entrée il n’a lieu qu’autour de l’autel et n’a d’autre but que de purifier et de sanctifier les prêtres : il les enveloppe de la fumée de l’encens par respect de la majesté divine (§ 7, p. 16) ; et le commentaire biblique du rite ne renvoie pas à l’expiation du peuple par l’encensoir d’Aaron, mais à Moïse et Aaron se présentant devant le Seigneur dans la tente. L’assemblée n’est pas concernée. Selon la théologie de cette collection canonique, la rémission des péchés des fidèles n’est pas liée spécialement au rite d’encens de la messe. Elle est plutôt rattachée, comme on l’a vu plus haut (n. 49), à la messe elle-même, entendue comme «sacrifice pour le péché», demandé au prêtre par les fidèles. Plus tard, au cours du haut Moyen âge et avant le XIIe siècle, ce rite d’encens étendit son efficacité à l’assemblée entière, et on lui attribua, outre le pouvoir général de sanctifier, l’effet spécifique de remettre les péchés. Enfin, cette signification une fois acquise, le rite d’encens semble s’être liturgiquement développé. La fameuse oraison d’« absolution au Fils » pourrait bien être d’introduction tardive et avoir été empruntée à l’anaphore christologique de S. Grégoire, oiï elle trouve une place normale au rite pénitentiel du Sancta sanctis (comme 1’« absolution au Père» est située au même point de l’anaphore de S. Basile).



	On pourrait donc distinguer quatre périodes principales : Icr-IIIc siècles (pas de rite d’encens); IVC-VIC [?] siècles (rite d’encens sans signification communautaire pénitentielle; VIP-XIII“ siècles (rite communautaire pénitentiel); plus tard, développements liturgiques, motivés peut-être par l’intention de rehausser le rite par rapport à celui de la confession individuelle (laquelle recourait au rite pénitentiel de l’anaphore de S. Basile avant le Sancta sanctis). Comme le proposait en 1958 le P. I.-H. Dalmais, ce serait peut-être l’invasion arabe qui, provoquant une diminution du nombre des prêtres, amena à conférer une valeur communautaire et pénitentielle au rite d’encens.

	
l’encens880. Par contre dès la fin du IVe siècle ils placent à l’intérieur de la grande prière eucharistique, à la fin des intercessions pour les vivants et les morts et avant la doxologie, une prière de pardon881. Dite d’abord par l’assemblée, elle est reprise ensuite et conclue par le célébrant. Elle s’étend, selon la formule citée plus haut, à tous « les péchés volontaires et involontaires, conscients et inconscients882 ». Par son style et son origine hiérosolymitaine elle s’enracine sur la prière juive pénitentielle de la synagogue, en conclusion de la tephillah883. Quant aux rites pénitentiels de l’office syrien, ils sont nombreux et s’accompagnent normalement d’une imposition et d’une offrande d’encens884. A l’occasion ils reprennent aussi la formule pénitentielle qui conclut l’anaphore et demande la remise des péchés volontaires et involontaires.

	Quant à la tradition syro-orientale, représentée par les Nestoriens, les Chaldéens et les Malabars, elle a conservé au cours de la messe un rite particulièrement expressif, dont les Nestoriens se contentent depuis des siècles, à l’exclusion de tout autre. Il vient après la doxologie du canon et prend place autour de la fraction et de la consignation. Il se déroule en deux actes. Le premier est marqué lui aussi d’un encensement90. Le second, qui précède immédiatement le Pater, est caractérisé par l’intervention du diacre, la confession de l’assemblée et la conclusion faite par le célébrant : il concerne plus particulièrement les fautes contraires à la charité 885.

	Le rite annuel de « la génuflexion »

	Chaque liturgie a donc en Orient ses rites pénitentiels propres. Toutes s’accordent cependant dans l’éclat qu’elles donnent au rite annuel de « la génuflexion ». Il est attaché à la fête de la Pentecôte886. Il semble d’abord s’expliquer simplement par la reprise du geste quotidien de la génuflexion, interrompue durant le temps pascal. Mais, à y regarder de plus près, à observer le texte des oraisons, on constate qu’il est profondément attaché au mystère essentiel de la fête, c’est-à-dire au don du Saint-Esprit. Les longues supplications du célébrant en appellent en effet à sa mission de purification et de sanctification. Le rite a en effet une portée pénitentielle qui, sans être exclusive de toute autre, est cependant prépondérante ".

	Son adoption par toutes les liturgies, la solennité de sa célébration sont un signe évident de son importance et de son antiquité. On ne peut pourtant pas garantir, comme le veut une tradition, que ses oraisons ont été composées par saint Basile en personne : certaines proviendraient plutôt d’une tradition palestinienne 887°. Toutefois le rite pourrait avoir été en usage dès son époque 888. En tout cas il l’était certainement au Ve siècle889. Et, à la fin du VIe, la vie de Syméon stylite le jeune en offre un bel exemple liturgique- ment significatif 890. Car, célébré par le saint lui-même entouré de ses moines, le rite comporta la longue prostration habituelle ; puis, à la mode syrienne, un rite d’encens ; enfin on y implora, selon la formule palestinienne rappelée plus haut, le pardon « des fautes d’ignorance 891 ».

	Application possible

	Tels sont, sommairement énumérés, les rites pénitentiels communautaires de l’Orient. Leur importance se devine ; elle peut concerner le présent autant que le passé. Certes, il est possible de discuter la valeur sacramentelle de l’un ou de l’autre : tous en effet ne se valent pas. Mais on ne peut pas les récuser tous en bloc. Sinon, il faudrait prétendre contre toute vraisemblance que, malgré leur diversité et leur nombre, ils se seraient introduits et maintenus subrepticement à l’insu de la hiérarchie. Il faudrait surtout admettre que depuis l’âge d’or de la pénitence publique jusqu’à la généralisation de la confession individuelle, pendant le long intervalle qui s’étend du IVe au IXe et même jusqu’au XIIe siècle en Egypte, l’Orient n’aurait eu aucun rite sacramentel à mettre à la disposition des laïcs qui, s’étant gardés des crimes réservés à la discipline canonique, étaient pourtant coupables de fautes vénielles ou même graves, mais non soumises aux sanctions publiques892. Il faudrait aussi oublier que des patriarches ont pris leur défense au nom de la tradition de leur Eglise10G. Ou encore il faudrait imaginer en désespoir de cause et sans en fournir la preuve que ces rites auraient été officiellement reniés ou limités après des siècles d’usage. Ce sont là trop d’invraisemblances. qui méconnaissent l’assistance du Christ à son Eglise. L’attitude raisonnable, la seule peut-être, n’est-elle pas d’admettre la valeur sacramentelle de ces rites pénitentiels en Orient ?

	Il est donc juste et nécessaire de s’interroger sur leur champ d’application, c’est-à-dire sur les péchés qu’ils pouvaient absoudre. Faute de nous en expliquer ici largement, il faut renvoyer aux articles qui ont cherché à le faire893. Disons pourtant que ces rites, qui remontent parfois au temps de la pénitence publique, ne peuvent pas avoir empiété sur son domaine. Ils ne remettaient pas les crimes qui lui étaient réservés : apostasie, idolâtrie, homicide, adultère et fornication avec leurs diverses variantes894. Néanmoins, si l’on tient compte de leur mention fréquente des « péchés volontaires et involontaires », des « fautes conscientes et inconscientes », il faut admettre qu’ils n’étaient pas réduits à la rémission des seules fautes vénielles. Ils absolvaient aussi des péchés qui, considérés aujourd’hui comme graves, étaient situés pourtant en-deçà des frontières de la discipline canonique895.

	Il est donc permis de demander si le service que ces rites ont rendu autrefois pendant des siècles ne garde pas aujourd’hui encore sa place et sa valeur. Certes, conformément à la discipline traditionnelle, ils ne pourraient absoudre les péchés qui jettent le scandale dans la communauté chrétienne : ceux-ci exigeraient toujours une confession précise et la levée éventuelle des sanctions canoniques. Mais, abstraction faite de cette réserve, ils pourraient remettre les fautes vénielles ou même graves, déterminées plus haut, quand fait défaut la copia confessarii et que s’offre aux fidèles l’occasion parfois méritoire de participer à la messe par la communion. Il suffirait d’utiliser ces rites, comme par le passé, là où ils sont et quand ils se présentent liturgiquement.

	Il faut songer aussi à aller de l’avant. Car quand ces rites appartiennent à l’office, ils y sont pratiquement enfouis sous un matériel euchologique qui les étouffe : c’est à peine s’ils sont connus des prêtres et des moines qui pourtant récitent leurs heures ; quant aux laïcs, qui n’assistent jamais à l’office, ils les ignorent totalement : ils ne peuvent donc jamais bénéficier de leurs absolutions générales. Quand ces rites appartiennent à la messe, la difficulté est inverse. Ils ne sont pas ignorés ; mais, au contraire, trop connus et usés par une pratique séculaire, ils finissent par passer inaperçus de ceux qui devraient en profiter davantage. Il est donc pastoralement souhaitable qu’il soit permis de les extraire de leur cadre habituel et d’en faire l’objet d’une catéchèse et d’une célébration indépendantes. Bref, si l’on veut vraiment répondre à l’attente des fidèles et à leurs besoins, il faut envisager que, dans un ensemble de circonstances — dont les évêques détermineront le nombre et l’importance —, la célébration de ces rites pourra être indépendante de leur contexte premier et être laissée à la libre initiative du clergé, ad libitum sacerdotis. L’avantage pastoral n’est pas contestable ; et ce serait aussi le meilleur moyen de vivifier à nouveau ces rites conservés par le trésor de la tradition.

	Cet aperçu, si sommaire qu’il soit, a pu révéler les ressources de la tradition orientale du sacrement de pénitence. Certes, la pratique de ce sacrement passe aujourd’hui dans ces pays par une crise. Toutefois ces Eglises, en s’attachant aux éléments positifs de leur tradition, peuvent la résoudre. Car l’impasse où elles se trouvent, provenant d’un équilibre disciplinaire prématurément acquis et trop tôt stabilisé, peut s’ouvrir un jour et déboucher finalement sur un équilibre nouveau.

	Le remède est d’abord dans un retour à l’esprit de « discernement » cher à. cette tradition. Provoquant une réinterprétation pastorale des « epitimies », cette réflexion courageuse donnera à la confession, quelle qu’en soit la forme, d’être plus « maniable » pour le prêtre et les fidèles. Du point de vue liturgique notamment, la solution est en outre dans une double direction. On la trouvera d’abord dans une large utilisation des célébrations communautaires traditionnelles en ces Eglises : soit que la confession privée ait lieu au cours d’un rite collectif traditionnel destiné à tout un groupe ; soit que, dans les cas pastoralement prévus par la hiérarchie, on recoure à l’une ou à l’autre des absolutions générales familières à l’Orient. Quant à la confession purement privée, célébrée dans la rencontre individuelle du fidèle et de son « père spirituel », il est clair que les Eglises orientales ne sauraient la sacrifier sans renier leur histoire et leur tradition spirituelle896. Elles se doivent de la conserver, mais en donnant à cette rencontre une forme liturgique décidément adaptée à l’homme d’aujourd’hui.

	Rome 00187      Louis Ligier, S.J.
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Actes du Saint - Siège

	ACTES DU SOUVERAIN PONTIFE

	Lettre encyclique « Sacerdotalis caelibatus » de S.S. Paul VI sur le célibat sacerdotal, 24 juin 1967. — (Texte latin dans L’Oss. Rom. du 24 juin 1967. — Traduction française publiée par la Typographie polyglotte vaticane, cfr Doc. cath., 64 (1967) 12491280 et L'Oss. Rom., éd. hebdom. franç. du 30 juin 1967).

	Vénérables Frères, chers Fils, salut et Bénédiction Apostolique

	Le célibat sacré aujourd'hui. — 1. Le célibat sacré, que l’Eglise garde depuis des siècles comme un joyau splendide, conserve toute sa valeur également à notre époque caractérisée par une transformation profonde des mentalités et des structures.

	Cependant, dans ce climat où fermentent tant de nouveautés, s’est fait jour entre autres choses la tendance, voire la nette volonté, de presser l’Eglise de remettre en question cette institution caractéristique. D’après certains, l’observance du célibat ecclésiastique constituerait maintenant un problème ; elle deviendrait quasiment impossible de nos jours et dans notre monde.

	Une promesse de Notre part. — 2. Cet état de choses, qui émeut la conscience d’un certain nombre de prêtres et de jeunes aspirants au sacerdoce et leur crée des perplexités, et qui déconcerte beaucoup de fidèles, Nous oblige à tenir sans plus de délai la promesse faite naguère aux Pères du Concile : Nous leur avions signifié notre projet de donner plus d’éclat et de force au célibat sacerdotal, dans les circonstances actuelles L Depuis lors Nous avons longuement et instamment invoqué les clartés et l’assistance de l’Esprit Saint et Nous avons, en présence de Dieu, considéré les avis et les demandes reçus de tous côtés, surtout de la part d’un bon nombre de Pasteurs de l’Eglise de Dieu.

	La réalité et les problèmes. — 3. La question concernant le célibat du clergé dans l’Eglise a longuement retenu Notre attention, dans toute son ampleur et sa gravité : faut-il encore aujourd’hui maintenir cette obligation exigeante et sublime pour les hommes qui désirent accéder aux ordres majeurs ? L’observance de cette obligation est-elle possible, est-elle opportune aujourd’hui ? Le temps ne serait-il pas venu de rompre le lien qui, dans l’Eglise, attache le célibat au sacerdoce ? Cette observance difficile pourrait-elle devenir facultative ? Le ministère sacerdotal n’y gagnerait-il pas et le rapprochement œcuménique n’en serait-il pas rendu plus aisé ? Que si cette noble loi du célibat doit rester en vigueur, quelles sont les raisons qui aujourd’hui en montrent la sainteté et la convenance ? Enfin moyennant quelles aides peut-elle être respectée, et comment la vie sacerdotale y trouvera-t-elle, au lieu d’un poids, un soutien ?

	1. Lettre du 10 octobre 1965 à l’Eminentissimc Card. E. Tisserant, lue dans la 146n,c Congrégation générale du 11 octobre.

	Ampleur et gravité de la- question. — 4. Nous avons consacré une attention particulière aux objections de divers genres qu’on a formulées contre le maintien du célibat sacerdotal. Un sujet d’une telle importance et d’une si grande complexité ne Nous impose-t-il pas, en vertu du service apostolique qui Nous incombe, de regarder loyalement la réalité et les problèmes qu’elle implique, mais en projetant sur eux, comme c’est aussi Notre devoir et Notre mission, la lumière de la vérité qui est le Christ, dans l’intention d’accomplir en tout la volonté de Celui qui Nous a appelé à cette charge, et de Nous montrer tel que Nous sommes devant l’Eglise, serviteur des serviteurs de Dieu.

	LES OBJECTIONS CONTRE LE CELIBAT SACERDOTAL

	Le célibat et le Nouveau Testament. — 5. Jamais comme à l’heure actuelle, on peut le dire, le thème du célibat ecclésiastique n’a été étudié avec plus de rigueur sous tous ses aspects, et cela aux differents plans : doctrinal, historique, social, psychologique et pastoral ; bien souvent ce fut avec des intentions fondamentalement droites, même si parfois elles ont été trahies dans leur expression.

	Examinons en toute honnêteté les objections principales opposées à la loi qui lie le célibat au sacerdoce.

	La première semble venir de la source la plus autorisée : le Nouveau Testament, où nous est gardée la doctrine du Christ et des Apôtres, n’exige point le célibat des ministres sacrés, mais le propose comme libre obéissance à une vocation spéciale, à un charisme spécial (cfr Mt 19, 11-12). Jésus lui-même n’en a pas fait une condition préalable au choix des Douze, ni non plus les Apôtres à l’égard des hommes qui étaient préposés aux premières communautés chrétiennes (cfr 1 Tm 3, 2-5 ; Tit 1, 5-6).

	Les Pères de l'Eglise. — 6. Le rapport étroit que les Pères de l’Eglise et les écrivains ecclésiastiques ont établi, au cours des siècles, entre la vocation au ministère sacré et la virginité consacrée, aurait son origine dans des mentalités et des situations historiques très différentes des nôtres. Souvent les textes patristiques recommandent au clergé, plutôt que de garder le célibat, de s’abstenir de l’usage du mariage, et les raisons dont ils font état en faveur de la chasteté parfaite des ministres sacrés semblent parfois inspirées par un pessimisme exagéré quant à la condition charnelle de l’homme, ou par une conception particulière de la pureté requise par le contact avec les choses saintes. Par ailleurs les considérations reçues de l’antiquité ne cadreraient plus avec tous les milieux socio-culturels dans lesquels l’Eglise d’aujourd’hui est appelée à œuvrer dans la personne de ses prêtres.

	Vocation et célibat. — 7. Beaucoup d’objectants relèvent une difficulté dans le fait que la discipline en vigueur fait coïncider le diarisme de la vocation sacerdotale avec le charisme de la chasteté parfaite comme état de vie du ministre de Dieu ; dès lors ils se demandent s’il est juste d’écarter du sacerdoce ceux qui auraient la vocation sacerdotale sans avoir en même temps celle du célibat.

	Le célibat et la pénurie du clergé. — 8. Le maintien du célibat ecclésiastique dans l’Eglise causerait en outre de très graves dommages là où la pénurie du dergé — que le Concile lui-même a reconnue et déplorée avec tristesse897 — crée des situations dramatiques et des obstacles à la pleine réalisation du dessein divin du salut, allant jusqu’à compromettre la possibilité même de la première annonce de l’Evangile. D’aucuns en effet imputent l’inquiétante diminution numérique du clergé au poids que représente l’obligation du célibat.

	Ombres sur le célibat. — 9. On rencontre aussi la conviction que non seulement le régime du sacerdoce conféré à des hommes mariés supprimerait l’occasion d’infidélités, de désordres et de défections pénibles, qui sont pour l’Eglise entière autant de blessures et de peines, mais qu’il permettrait aux ministres du Christ un témoignage plus complet de vie chrétienne également dans le domaine de l’existence familiale, domaine d’où leur état actuel les exclut.

	Violence flûte à la nature ? — 10. Par ailleurs, il en est qui affirment avec insistance que le célibat place le prêtre dans une condition physique et psychologique antinaturelle, dommageable à l’équilibre et à la maturité de la personne humaine ; il en résulte, disent-ils, que souvent le cœur du prêtre se dessèche, manque de chaleur humaine et de pleine communion avec ses frères dans leur vie et leur destin, et est contraint à un isolement d’où naissent l’amertume et le découragement

	Ne serait-ce pas l’indice d’une violence injuste et d’un mépris injustifiable de valeurs humaines fondées sur l’œuvre divine de la création et intégrées dans l’œuvre de rédemption accomplie par le Christ ?

	Formation inadaptée. — 11. En outre, considérant la manière dont le candidat au sacerdoce en vient à assumer une obligation d’une telle gravité, on objecte qu’en pratique cet engagement résulte moins d’une décision vraiment personnelle que d’une attitude passive, imputable à une formation inadéquate et insuffisamment respectueuse de la liberté humaine ; chez le jeune homme, en effet, le degré de connaissance et d’auto-décision et la maturité psycho-physique sont notablement inférieurs ; en tout cas ils ne répondent pas à l’importance, à la durée et aux difficultés réelles de l’obligation à contracter.

	Le vrai point de vue. — 12. D’autres objections, Nous le savons, peuvent être élevées contre le célibat du prêtre. C’est un sujet très complexe, qui touche au plus vif la conception courante qu’on se fait de l’exestence et qui projette sur elle la lumière d’ordre supérieur que répand la vérité révélée. Une longue série de difficultés se présentera à ceux qui «ne comprennent pas cette réalité> (Mt 19, 11), qui ignorent ou qui oublient le «don de Dieu» (cfr Jn 4, 10) et à qui échappent la logique supérieure de cette conception nouvelle de la vie, son étonnante efficacité et sa plénitude débordante.

	Témoignage du passé et du présent. — 13. Cet ensemble d’objections peut donner l’impression de couvrir la voix séculaire et solennelle des Pasteurs de l’Eglise, des maîtres spirituels, du témoignage vécu d’une légion innombrable de saints et de fidèles ministres de Dieu, qui ont fait du célibat, la réalité intime et le signe visible de leur donation totale et joyeuse au mystère du Christ. Non, cette voix garde sa force et sa sérénité ; elle ne nous vient pas du seul passé mais elle parle encore maintenant Toujours attentif à scruter la réalité, Nous ne pouvons fermer les yeux à cette réalité étonnante et magnifique : de nos jours encore il y a dans la sainte Eglise de Dieu, en toutes les parties du monde où elle a planté ses tentes, des ministres sacrés sans nombre — sous-diacres, diacres, prêtres, évêques — qui vivent en toute pureté le célibat volontaire et consacré ; et à côté d’eux, Nous ne pouvons pas ne pas remarquer les foules des religieux, des religieuses, et aussi de jeunes gens, de laïques, fidèles à leur engagement de chasteté parfaite. Celle-ci est vécue non par dépréciation du don divin de la vie mais par un amour plus élevé pour la vie nouvelle qui jaillit du mystère pascal. Elle est vécue dans une austérité courageuse, avec un dynamisme spirituel épanouissant, avec une intégrité exemplaire et aussi avec une certaine facilité. Ce phénomène impressionnant démontre la présence de la réalité insigne du règne de Dieu vivant au sein de la société moderne ; il y joue le rôle humble et bienfaisant de « lumière du monde » et de « sel de la terre » (cfr Mt 5» 13-14). Il Nous est impossible de taire Notre admiration : indiscutablement là souffle l’Esprit du Christ.

	Confirmation de la valeur du célibat. — 14. Nous estimons donc que la loi du célibat actuellement en vigueur doit, encore de nos jours et fermement, être liée au ministère ecclésiastique ; elle doit soutenir le ministre de l’Eglise dans son choix exclusif, définitif et total de l’amour unique et souverain du Christ, du dévouement au culte de Dieu et au service de l’Eglise, et elle doit qualifier son état de vie aussi bien dans la communauté des fidèles que dans la société profane.

	Le pouvoir de l’Eglise. — 15. Assurément, le charisme de la vocation sacerdotale, ordonné au culte divin et au service religieux et pastoral du peuple de Dieu, reste distinct du charisme qui fait choisir le célibat comme état de vie consacré (cfr nn. 5, 7) ; mais la vocation sacerdotale, encore qu’elle soit divine en son inspiration, ne devient pas définitive et efficace sans l’approbation et l’acceptation de ceux qui dans l’Eglise ont le pouvoir et la responsabilité du ministère pour la communauté ecclésiale. Il appartient ainsi à l’autorité de l’Eglise d’établir, selon les temps et les lieux, les qualités à requérir concrètement des candidats pour qu’ils soient jugés aptes au service religieux et pastoral de cette même Eglise.

	Propos de l'Encyclique. — 16. En esprit de foi, Nous considérons l’occasion maintenant offerte par la Providence comme opportune pour remettre en lumière, en termes plus adaptés à la mentalité contemporaine, les raisons profondes du célibat sacré ; en effet, si les difficultés affectant la foi « peuvent inciter 1 esprit a chercher une intelligence plus exacte et plus profonde de celle-ci898», il n’en va pas autrement de la discipline ecclésiastique, qui règle la vie des croyants.

	Nous trouvons une joie et un encouragement à contempler en cette occurrence et de ce point de vue la richesse divine et la beauté de l’Eglise du Christ ; celles-ci ne sont pas toujours immédiatement perceptibles au regard humain, parce qu’elles sont l’œuvre de l’amour du divin Chef de l’Eglise et qu’elles se manifestent dans cette perfection de sainteté (cfr Ep 5, 25-27) dont s’étonne l’entendement de l’homme et dont les forces de la créature humaine ne suffisent pas à rendre compte.

	PREMIERE PARTIE

	I. — Les raisons du célibat sacré

	Le Concile et le célibat. — 17. Certes, comme l’a déclaré le second concile du Vatican, la virginité « n’est pas exigée par la nature même du sacerdoce, ainsi que le montrent la pratique de l’Eglise primitive et la tradition des Eglises d’Orient899 », mais le même Saint Concile n’a pas hésité à confirmer solen- licitement la loi ancienne, sainte et providentielle du célibat sacerdotal, telle qu’elle existe actuellement, non sans exposer tes motifs qui la justifient aux yeux de quiconque sait apprécier tes dons divins en esprit de foi et avec la flamme intérieure de la générosité.

	Arguments anciens dans une lumière nouvelle. — 18. Ce n’est pas d’aujourd’hui qu’on réfléchit sur la « convenance multiforme » (/. c.) du célibat pour les ministres de Dieu ; même si tes raisons explicites ont varié selon tes différentes mentalités et situations, elles s’inspirèrent toujours de considérations spécifiquement chrétiennes avec, en dernière analyse, l’intuition des valeurs et motifs tes plus profonds. Ceux-ci peuvent être mieux mis en lumière, non sans l’influence de l’Esprit Saint, promis par 1e Christ aux siens pour la connaissance des choses à venir (cfr Jn 16, 13) et pour faire avancer dans 1e Peuple de Dieu l’intelligence du mystère du Christ et de l’Eglise ; à ce progrès concourt aussi l'expérience due à un sens plus pénétrant des réalités spirituelles au cours des siècles 900.

	Sens christologiquc du célibat

	La nouveauté du Christ. — 19. Le sacerdoce chrétien qui est nouveau ne se comprend qu’à la lumière de la nouveauté du Christ, Pontife suprême et Prêtre étemel, qui a institué le sacerdoce ministériel comme une participation réelle à son sacerdoce uniqueG. Le ministre du Christ, l’intendant des mystères de Dieu (/ Co 4, 1), trouve donc en Lui son modèle immédiat et son idéal souverain (cfr 1 Co 11, 1). Le Seigneur Jésus, Fils unique de Dieu, envoyé dans 1e monde par son Père, s’est fait homme pour que l’humanité, sujette au péché et à la mort, soit régénérée et, par une nouvelle naissance {Jn 3, 5 ; Tit 3, 5), entre dans 1e royaume des cicux. S’étant consacré tout entier à la volonté de son Père {Jn 4, 34 ; 17, 4), Jésus accomplit par son mystère pascal cette création nouvelle (2 Co 5 ; Ga 6, 15), introduisant dans te temps et dans 1e monde une forme nouvelle, sublime, divine, de vie, qui transforme la condition terrestre elle-même de l’humanité (cfr Ga 3, 28).

	Mariage et célibat dans la- nouveauté du Christ. — 20. De par la volonté de Dieu le mariage continue l’œuvre de la première création {Gn 2, 18) ; assumé dans 1e plan total du salut, il acquiert lui aussi un sens nouveau, une valeur nouvelle. De fait Jésus a restauré sa dignité originelle {Mt 19, 38), lui a rendu hommage (cfr Jn 2, 1-11) et l’a élevé à la dignité de sacrement et de signe mystérieux de sa propre union avec l’Eglise {Ep 5, 32). Ainsi tes époux chrétiens dans l’exercice de leur amour mutuel et l'accomplissement de leurs devoirs spécifiques, dans la tendance à cette sainteté qui leur est propre, font route ensemble vers la patrie céleste. Mais 1e Christ, Médiateur d’une Alliance plus haute {Hé 8, 6), a ouvert un autre chemin où la créature humaine, s’attachant totalement et directement au Seigneur, exclusivement préoccupée de Lui et de.ee qui Le concerne {1 Co 7, 33-35), manifeste de façon plus claire et plus complète la réalité profondément novatrice de la Nouvelle Alliance.

	Virginité et sacerdoce dans le Christ Médiateur. — 21. Le Christ, Fils unique du Père, du fait même de son incarnation, est constitué Médiateur entre le ciel et la terre, entre 1e Père et le genre humain. En pleine harmonie avec cette mission, 1e Christ est resté durant toute sa vie dans l’état de virginité, qui signifie son dévouement total au service de Dieu et des hommes. Ce lien profond qui, dans le Christ, unit la virginité et le sacerdoce, se reflète en ceux à qui il échoit de participer à la dignité et à la mission du Médiateur et Prêtre éternel, et cette participation sera d’autant plus parfaite que le ministre sacré sera affranchi de tout lien de la chair et du sang901.

	Le célibat pour le royaume des deux. — 22. Jésus, qui choisit les premiers ministres du salut, qui les voulut initiés à l’intelligence des mystères du royaume des cieux (Mt 13, 11 ; Mc 4, 11 ; Le 8, 10), coopérateurs de Dieu à un titre très spécial et scs ambassadeurs (2 Co 5, 20), et qui les appela amis et frères {Jn 15, 15 ; 20, 17), pour lesquels il s’est sacrifié lui-même afin qu’ils fussent consacres en vérité {Jn 17, 19), a promis une récompense surabondante à quiconque aura abandonné maison, famille, épouse et enfants pour le royaume de Dieu (Le 18, 29-30). Davantage, il a recommandé aussi902, en paroles lourdes de mystères et une consécration plus parfaite encore au règne des cieux par la virginité fruit d’un don particulier (Mt 19, 11-12). La réponse à ce charisme divin a comme motif le règne des cieux (ib., v. 12 ; et pareillement c’est ce règne (Le 18, 39), l’Evangile {Mc 10, 29) et le nom du Christ {Mt 19, 29) qui motivent les appels de Jésus aux renoncements ardus que l’apôtre consentira pour une participation plus intime au destin du Christ (cfr Mc, l. c.).

	Témoignage rendu au Christ. — 23. C’est donc le mystère" de la nouveauté du Christ, de tout ce qu’Il est lui-même et de ce qu’Il signifie, c’est la somme des idéaux les plus élevés de l’Evangile et du royaume, c’est une manifestation Particulière de la grâce jaillissant du mystère pascal du Rédempteur, qui font la dignité et le caractère désirable du choix de la virginité pour ceux qu’appelle le Seigneur Jésus, et qui entendent ainsi participer non seulement a sa fonction sacerdotale mais partager également avec Lui l’etat de vie qui fut le sien.

	Plénitude d’amour. — La réponse à la vocation divine est une réponse d amour que le Christ nous a manifesté de manière sublime (Jn la, 13 ; 3, 16) ; elle se revêt de mystère dans l’amour de prédilection pour les âmes auxquelles Il a fait entendre ses appels plus exigeants (cfr Mc 10, 21). La grâce multiplie avec une force divine les exigences de l’amour qui, quand il est authentique, est total, exclusif, stable et perpétuel, et porte irrésistiblement à tous les hé- roïsmes. Aussi le choix du célibat sacré a-t-il toujours été considéré par l’Eglise «comme un signe et un stimulant de la charité903» : signe d’un amour sans reserve, stimulant d’une charité ouverte à tous. Qui pourrait jamais voir dans une vie si totalement donnée — et donnée pour les motifs que nous avons exposés — les signes d’une certaine pauvreté spirituelle ou de l’égoïsme, alors qu’elle est et doit être un exemple rare et éminemment significatif d’une existence qui trouve son moteur et son énergie dans l’amour, par quoi l’homme exprime la grandeur qui est son apanage ? Qui pourra jamais douter de la plénitude morale et spirituelle d’une vie vouée de la sorte non pas à un idéal quelconque, serait-il très noble, mais au Christ et à son œuvre, pour une humanité nouvelle, partout et dans tous les temps ?

	Invitation à l’étude*, — Cette perspective biblique et théologique associe donc notre sacerdoce ministériel à celui du Christ et elle trouve dans la donation totale du Christ à sa mission salvifique l’exemple et la raison de notre assimilation à la forme de charité et de sacrifice propre au Christ Rédempteur. Elle Nous paraît si profonde et si riche de vérités spéculatives et pratiques, que Nous vous invitons vous-mêmes, Frères vénérés, ainsi que ceux qui étudient la doctrine catholique et les maîtres spirituels, et tous les prêtres capables d’avoir l’intelligence intuitive et surnaturelle de leur vocation, à continuer de chercher dans cette direction et de pénétrer les réalités intimes et fécondes à y trouver. De la sorte, le lien entre sacerdoce et célibat apparaîtra toujours mieux dans sa logique lumineuse et héroïque d’amour unique et sans limites au Christ Seigneur et à son Eglise.

	Sens ecclésiologique du célibat

	Le célibat et l’amour du Christ et du prêtre pour VEglise. — 26. « Saisi par le Christ Jésus » (Ph 3, 12) jusqu’à s’abandonner totalement à Lui, le prêtre se configure plus parfaitement au Christ également dans l’amour avec lequel le Prêtre étemel a aimé l’Eglise son Corps, s’offrant tout entier pour elle, afin de s’en faire une Epouse glorieuse, sainte et immaculée (cfr Ep 5, 25-27).

	La virginité consacrée des ministres sacrés manifeste en effet l’amour virginal du Christ pour l’Eglise et la fécondité virginale et surnaturelle de cette union, en vertu de quoi les fils de Dieu ne sont pas engendrés de la chair et du sang (Jn 1, 13) 904.

	Unité et harmonie de la vie sacerdotale : le ministère de la Parole. — 27. En se vouant au service du Seigneur Jésus et de son Corps mystique, dans une complète liberté que facilite l’offrande totale de soi, le prêtre réalise plus pleinement l’unité et l’harmonie de sa vie sacerdotale905. Il développe son aptitude à entendre la Parole de Dieu et à prier. La Parole de Dieu, que garde l’Eglise, éveille dans le prêtre qui la médite chaque jour, qui la vit et l’annonce aux fidèles, les résonances les plus vibrantes et les plus profondes.

	L’Office divin et la prière. — 28. Ainsi, totalement et exclusivement appliqué aux affaires de Dieu et de l’Eglise comme le Christ (cfr Le 2, 49 ; 1 Co 7, 32-33), le ministre du Christ, à l’imitation du souverain Prêtre, toujours vivant devant Dieu pour intercéder en notre faveur (Hé 9, 24 ; 7, 25), puise dans la récitation attentive et pieuse de l’Office divin, où il prête sa voix à l’Eglise priant en union avec son Epoux 906, une joie et un élan toujours renouvelés et il ressent le besoin de s’adonner plus longuement et assidûment à la prière, devoir éminemment sacerdotal (Ac 6, 4).

	Le ministère de la grâce et de l’Eucharistie. — 29. Le célibat confère à tout le reste de la vie du prêtre une plénitude accrue de sens et d’efficacité sanctifiante. L’obligation particulière de sa sanctification personnelle trouve en effet de nouveaux stimulants dans le ministère de la grâce et celui de l’Eucharistie, en laquelle est contenu tout le bien de l’Eglise907 ; agissant en représentant du Christ, le prêtre s’unit plus intimement à l’offrande, en déposant sur l’autel toute sa vie marquée des signes de l’holocauste.

	Vie pleine et féconde. — 30. Quelles considérations ne pourrions-nous pas formuler encore sur ce que le célibat ajoute aux virtualités du prêtre, à son service, à son amour, à son sacrifice au bénéfice de tout le Peuple de Dieu ? Le Christ a dit de lui-même : « si le grain de blé jeté en terre ne meurt pas, il ne donne rien ; mais s’il meurt, il donne du blé en abondance > (Jn 12, 24), et l’Apôtre Paul n’hésitait pas à s’exposer à une mort quotidienne, pour obtenir que ses fidèles soient sa fierté dans le Christ Jésus (1 Co 15, 31). Ainsi en va-t-il du prêtre : en mourant quotidiennement à lui-même, en renonçant, par amour du Seigneur et de son règne, à l’amour légitime d’une famille qui ne soit qu’à lui, il trouvera la gloire d’une vie pleine et féconde dans le Christ, puisque, comme Lui et en Lui, il aime tous les enfants de Dieu et se donne à eux.

	Le célibat du prêtre par rapport à la communauté des fidèles. — 31. Dans la communauté des fidèles confiés à ses soins le prêtre est le Christ présent 11 convient donc au plus haut point qu’il en reproduise l’image en tout et qu’il en suive l’exemple d’une manière spéciale, dans sa vie personnelle comme dans son ministère. Pour ses fils dans le Christ, le prêtre est un signe et un gage des réalités sublimes et nouvelles de ce Royaume de Dieu dont il est le dispensateur : il possède en effet pour sa part ces réalités au degré le plus parfait et il nourrit la foi et l’espérance de tous les chrétiens, qui, en tant que tels, sont tenus à observer la chasteté selon leur état.

	Efficacité pastorale du célibat. — 32. La consécration qui est faite au Christ en vertu d’un titre nouveau et éminent, comme le célibat, assure en outre au prêtre — c’est bien évident, — également dans le domaine pratique, le maximum d’efficacité et l’attitude psychologique et affective la mieux adaptée à l’exercice continuel de la charité parfaite : celle-ci lui permettra de se dépenser tout entier au service de tous d’une manière plus universelle et plus concrète (2 Co 12, 15) 908 ; elle lui garantit certainement une liberté et une disponibilité plus grandes dans le ministère pastoral909, dans la manière d’être activement et fraternellement présent au monde, auquel le Christ l’a envoyé (Jn 17, 18), pour qu’il se donne entièrement à tous les fils de Dieu comme il est tenu de le faire (Rm 1, 14).

	Signification eschatologique du célibat

	Uaspiration du Peuple de Dieu au Royaume céleste. — 33. Le royaume de Dieu, qui n’est pas de ce monde (Jn 18, 36), est déjà présent ici-bas comme mystère, et il atteindra sa perfection lors de la venue glorieuse du Seigneur Jésus910. De ce royaume, l’Eglise constitue ici-bas le germe et les prémices. Tandis qu’elle grandit lentement mais sûrement, elle aspire à l’état parfait du royaume et désire de toutes ses forces s’unir à son Roi dans la gloire911.

	Le peuple de Dieu en marche s’achemine, au cours de l’histoire, vers sa véritable patrie (Ph 3, 20), où la filiation divine des rachetés se manifestera en plénitude (1 Jn 3, 2), et ou resplendira désormais sans ombre la beauté transfigurée de l’Epouse de l’Agneau divin912.

	Le célibat comme signe des biens célestes. — 34. Notre Seigneur et Maître a déclaré «qu’à la résurrection... on ne prendra ni femme ni mari, mais que tous seront comme anges de Dieu dans le Ciel» (Mt 22, 30). Au milieu du monde tellement engagé dans les tâches terrestres et si souvent dominé par les convoitises de la chair (cfr 1 Jn 3, 2), le don précieux et divin de la chasteté parfaite en vue du royaume des deux constitue précisément < un signe particulier des biens célestes913 » ; il proclame la présence parmi nous des temps derniers de l’histoire du salut (cfr 1 Co 7, 29-31) et l’avènement d’un monde nouveau. Il anticipe en quelque sorte la consommation du royaume en en affirmant les valeurs suprêmes^ qui resplendiront un jour en tous les fils de Dieu. Il constitue donc un témoignage de l’aspiration du Peuple de Dieu vers le but dernier de son pèlerinage terrestre, et une invitation pour tous à lever les yeux vers le ciel, là où le Christ siège à la droite de Dieu, là où notre vie est cachée en Dieu avec le Christ, jusqu’à ce qu’elle se manifeste dans la gloire (Col 3, 1-4).

	IL — Le célibat dans la vie de l’Eglise

	Dans l'antiquité. — 35. L’étude des documents historiques relatifs au célibat ecclésiastique serait fort instructive mais trop longue. Qu’il suffise de donner ici les brèves indications qui suivent. Dans l’antiquité chrétienne, les Pères de l’Eglise et écrivains ecclésiastiques témoignent de la diffusion qu’avait prise chez les ministres sacrés, tant en Orient qu’en Occident, la pratique librement assumée du célibat2Ü, à cause de son éminente convenance au don total qu’ils font d’eux-mêmes au service du Christ et de son Eglise.

	Dans l’Eglise d’Occident. — 36. A partir du début du IVmc siècle, l’Eglise d’Occident, par suite des interventions de plusieurs conciles provinciaux et des Souverains Pontifes, renforça, développa et sanctionna cette pratique du célibat 2J. Ce furent surtout les Pasteurs et Maîtres suprêmes de l’Eglise de Dieu, gardiens et interprètes du patrimoine de la foi et de la pureté des moeurs chrétiennes, qu’on vit promouvoir, protéger et restaurer le célibat ecclésiastique aux différentes époques de l’histoire, même quand des oppositions se manifestaient dans les rangs du clergé lui-même et que le relâchement des mœurs dans une société en décadence ne favorisait guère les actes héroïques de vertu. L’obligation du célibat fut ensuite solennellement sanctionnée par le concile de Trente914 et finalement insérée dans le Code de droit canonique (Can. 132, § !)•

	Le magistère pontifical plus récent. — 37. Les Souverains Pontifes de l’époque plus récente ont déployé l’ardeur de leur zèle et leur effort doctrinal pour éclairer et stimuler le clergé dans la pratique de cette observance915. A ce propos Nous ne voulons pas manquer de rendre un hommage spécial à la pieuse mémoire de Notre Prédécesseur, dont le souvenir reste vivant au cœur des hommes. Au cours du Synode Romain, il prononça, au milieu des approbations sans réticence de Notre clergé de Rome, les paroles suivantes : « Nous sommes navré... que certains puissent s’imaginer que l’Eglise catholique en viendra délibérément ou par convenance à renoncer à ce qui, durant de longs siècles, fut et demeure l’une des gloires les plus nobles et les plus pures de son sacerdoce. La loi du célibat ecclésiastique et le souci de la faire prévaloir évoquent toujours les combats des temps héroïques, alors que l’Eglise du Christ dut engager la lutte et réussit à faire triompher sa glorieuse trilogie, emblème constant de victoire : Eglise du Christ libre, chaste et catholique2* ».

	Dans l’Eglise d’Orient. — 38. Si la législation de l’Eglise Orientale en matière de discipline du célibat ecclésiastique est différente, selon ce qui fut finalement établi par le Concile « in Trullo » de 69225 et ouvertement reconnu par le second Concile du Vatican26, cela est dû aussi à des circonstances historiques différentes et propres à cette partie très noble de l’Eglise : à cette situation spéciale le Saint-Esprit a providentiellement et sumaturellement adapté son assistance.

	Qu’il Nous soit permis de saisir l’occasion présente pour exprimer Notre estime et Notre respect à l’ensemble du clergé des Eglises Orientales et pour reconnaître les exemples de fidélité et de zèle qu’il donne et qui le rendent digne d’une sincère vénération.

	La voix des Pères Orientaux. — 39. Mais il est une autre raison qui Nous incite à maintenir intacte la discipline touchant le célibat ecclésiastique, c’e>t l’éloge que les Pères Orientaux font de la virginité. Nous entendons par exemple saint Grégoire de Nyssc nous rappeler que la vie «dans la virginité est l’image de la béatitude qui nous attend dans le monde à venir27 » ; nous trouvons tout autant d’assurance dans la manière dont saint Jean Chrysostome célébré le sacerdoce : elle offre de nos jours encore un thème à notre méditation. Voulant mettre en lumière l’harmonie qui doit nécessairement accorder la vie privée du ministre de l’autel à la dignité que lui confèrent ses fonctions sacrées, ce Père de l’Eglise affirme : «... il convient que celui qui s’approche du sacerdoce soit pur comme s’il était aux deux28 ».

	Indications significatives dans la tradition orientale. — 40. Il ne sera pas inutile non plus d’observer qu’en Orient l’épiscopat est également réservé aux prêtres célibataires et que les prêtres, une fois ordonnés, ne peuvent plus se marier. D’où il apparaît en quel sens ces Eglises si respectables, possèdent jusqu’à un certain point le prindpe du sacerdoce célibataire et celui d’une certaine convenance entre le célibat et le sacerdoce chrétien, dont les Evêques possèdent le couronnement et la plénitude20.

	Fidélité de l’Eglise d’Occident à sa tradition propre. — 41. En tout cas, l’Eglise d’Occident ne peut pas faiblir dans la fidélité à la tradition ancienne qui est la sienne ; il n’est pas pensable qu’elle ait pendant des siècles suivi un chemin qui, au lieu de favoriser la richesse spirituelle de chacun et de tout le Peuple de Dieu, ait en quelque façon compromis celle-ci, ou que, par des
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	N.R.TH. lxxxix, 1967, n° 9. interventions juridiques arbitraires, elle ait endigué le libre développement des réalités les plus profondes de la nature et de la grâce.
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	Cas particuliers. — 42. En vertu de la norme fondamentale du gouvernement de l’Eglise catholique à laquelle Nous avons fait allusion plus haut (n. 15), tout en confirmant la loi qui réclame de ceux qui accèdent aux Ordres sacrés le choix libre du célibat perpétuel, on pourra par ailleurs examiner les conditions spéciales des ministres sacrés mariés, qui appartiennent à des Eglises ou communautés chrétiennes encore séparées de la communion catholique, et qui, désirant adhérer à la plénitude de cette communion et y exercer leur ministère, sont admis aux fonctions sacerdotales. On examinera leur situation de manière à ne pas porter pour autant préjudice à la discipline actuelle en matière de célibat.

	L’autorité de l’Eglise ne se refuse pas à l’exercice de son pouvoir en ce domaine. On peut en voir une preuve dans la possibilité, prévue par le récent Concile, de conférer le diaconat même à des hommes mariés d’âge mûr916.

	Confirmation de la loi. — 43. Mais il ne faut pas voir en tout cela un relâchement de la loi en vigueur ni l’interpréter comme prélude à son abolition. Il y a mieux à faire que d’encourager la considération de cette perspective ; elle affaiblit dans les âmes la force et l’amour qui donnent au célibat assurance et bonheur ; elle obscurcit la véritable doctrine qui justifie l’existence du célibat et en exalte le rayonnement. Il faut bien plutôt promouvoir les études par lesquelles la virginité et le célibat voient confirmer leur vrai sens spirituel et leur valeur morale917.

	Confiance de l'Eglise. — 44. La virginité pour Dieu est un don spécial. Toutefois l’Eglise actuelle tout entière, officiellement représentée dans son universalité par scs pasteurs responsables — tout en respectant, Nous l’avons dit, la discipline des Eglises Orientales — a manifesté sa pleine conviction dans l’Esprit Saint que « le don du célibat, qui présente une telle convenance pour le sacerdoce du Nouveau Testament, est libéralement accordé par le Père, à condition que ceux qui participent au sacerdoce du Christ par le sacrement de l’Ordre, et avec eux l’Eglise entière, le demandent instamment et en toute humilité 918 ».

	La prière du Peuple de Dieu. — 45. Nous invitons donc tout le Peuple de Dieu à se rassembler en quelque sorte pour répondre à son obligation de faire croire le nombre de vocations sacerdotales919 en suppliant avec instance le Père de tous, l’Epoux divin de l’Eglise, et l’Esprit Saint, qui en est l’âme, par l’intercession de la Vierge Marie, Mère du Christ et Mère de l’Eglise : que Dieu répande, surtout en notre temps, ce don divin dont II n’est certes pas avare ; et que les âmes s’y disposent, en esprit de foi profonde et d’amour généreux. Que de la sorte, dans notre monde, qui a besoin d’être éclairé par la gloire de Dieu (cfr Rm 3, 23), les prêtres, toujours plus conformes au Prêtre unique et suprême, soient une gloire rayonnante du Christ (2 Co 8, 23) et que, par eux, resplendisse sur le monde d’aujourd’hui la «gloire de la grâce» de Dieu (cfr

	
	1, 6).



	Le monde d’aujourd'hui et le célibat ecclésiastique. — 46. Oui, c’est précisément le monde dans lequel nous vivons aujourd’hui, chers et vénérés’ Frères 

	
dans le sacerdoce, objet de Notre amour « dans le cœur de Jésus-Christ » (Pli 1, 8), c’est ce monde en crise de croissance et de transformation, si fier à juste titre des valeurs humaines et des conquêtes de l’homme, c’est lui qui a un urgent besoin du témoignage que constituent des vies consacrées aux valeurs spirituelles les plus hautes et les plus sacrées. Ce témoignage est nécessaire pour que notre époque ne soit pas privée d’une lumière d’essence très rare et sans égale : celle des plus hautes conquêtes spirituelles.

	Le petit nombre des prêtres. — 47. Notre Seigneur Jésus-Christ n’a pas hésité à confier à une poignée d’hommes, que tout le monde aurait jugés insuffisants en nombre et en qualité, la charge écrasante d’évangéliser le monde connu d’alors. A ce « petit troupeau », il enjoignit de ne pas perdre courage {Le 12, 32), parce qu’il remporterait avec Lui et par Lui, grâce à son assistance toujours présente (Mt 28, 20), la victoire sur le monde (Jn 16, 33). Jésus nous a également avertis que le Royaume des Cieux possède en lui-même une force propre et secrète qui lui permet de croître et d’arriver à la moisson sans que l’homme le sache (Mc 4, 26-29). La moisson du Royaume de Dieu est immense, et les ouvriers sont peu nombreux aujourd’hui comme aux premiers jours ; il ne furent même jamais en nombre tel que le jugement humain l’aurait cru suffisant Mais le Seigneur du Royaume demande qu’on prie afin que ce soit le Maître qui envoie lui-même les ouvriers dans son champ (Mt 9, 37-38). Les projets et la prudence humaine ne peuvent usurper le rôle de la mystérieuse sagesse de Celui qui au cours de l’histoire a défié par sa folie et sa faiblesse la sagesse et la puissance de l’homme (1 Co 1, 20-31).

	Le courage de la foi. — 48. Nous en appelons au courage de la foi pour cette conviction profonde de l’Eglise : une réponse plus engagée et plus généreuse à la grâce, une confiance plus explicite et plus entière en sa puissance mystérieuse et irrésistible, un témoignage plus franc et plus plénier rendu au mystère du Christ, ne mèneront jamais l’Eglise à une faillite dans sa mission de salut du monde entier, quoi qu’il en soit des conjectures humaines et des apparences extérieures. Chacun doit savoir qu’il peut tout en Celui qui seul donne la force aux âmes (Ph 4, 13) et la croissance à son Eglise (1 Co 3, 6-7).

	Le fond du problème. — 49. On ne peut croire tout simplement que l’abolition du célibat ecclésiastique accroîtrait par le fait même et de façon notable le nombre de vocations : l’expérience actuelle des Eglises et communautés ecclésiales où les ministres sacrés peuvent se marier semble prouver le contraire. C’est surtout d’autres côtés qu’il faut chercher la cause de la diminution des vocations sacerdotales : par exemple, dans la perte ou l’affaiblissement du sens de Dieu et du sacré au niveau individuel et parmi les familles, dans le fait qu’on estime moins ou qu’on méconnaît l’Eglise comme l’institution qui apporte le salut par la foi et les sacrements. Il faut donc, dans l’étude du problème, aller aux éléments vraiment fondamentaux.

	
		— Le célibat et les valeurs humaines



	Le célibat et l’amour. — 50. L’Eglise le sait bien et Nous l’avons dit plus haut (cfr n. 10) : le choix du célibat ecclésiastique, qui entraîne une suite de renoncements austères affectant l’homme au plus profond de lui-même, comporte aussi des difficultés et des problèmes sérieux, auxquels on est aujourd’hui particulièrement sensible. On pourrait croire que le célibat ne s’accorde pas avec la reconnaissance des valeurs humaines, telle que l’Eglise l’a solennellement proclamée lors du récent Concile. Mais une considération plus attentive révèle qu’en sacrifiant pour l’amour du Christ l’amour humain tel qu’il se vit dans la famille, le prêtre rend à cet amour humain un hommage insigne. C’est en effet une chose admise par tout le monde que l’homme a toujours choisi pour les offrir à Dieu son Créateur des dons dignes de qui les présente et de qui les reçoit.

	Grâce et nature. — 51. D’autre part l’Eglise ne peut ni ne doit ignorer que c’est la grâce qui préside au choix du célibat — pourvu qu’on le fasse en toute prudence humaine et chrétienne, de manière responsable. Or la grâce ne détruit pas la nature et ne lui fait pas violence, mais elle l’élève et lui donne des capacités et des énergies surnaturelles. Dieu, qui a créé l’homme et l’a racheté, sait ce qu’il peut lui demander et lui donne tout ce qu’il faut pour accomplir ce que lui demande son Créateur et Rédempteur. Saint Augustin, avec sa large et douloureuse expérience de ce qu’est la nature de l’homme, s'écriait : « Seigneur, donne-nous ce que Toi-même Tu commandes et commande ce que Tu veux 920 ».

	Le poids réel des difficultés. — 52. Une connaissance loyale des difficultés réelles du célibat est extrêmement utile, voire indispensable, au prêtre, pour qu’il ait pleine conscience des conditions que le célibat suppose pour être authentique et bénéfique. Mais avec autant de loyauté on se gardera d’attribuer à ces difficultés une importance et un poids supérieurs à ceux qu’elles ont en fait dans leur contexte humain ou religieux, comme aussi de déclarer ces difficultés insolubles.

	Le célibat n*est pas contre nature. — 53. D’après les acquisitions désormais assurées de la science, on n’a pas le droit de redire encore (cfr n. 10) que le célibat est contre nature du fait qu’il s’oppose à des exigences physiques, psychologiques et affectives légitimes, auxquelles il faudrait nécessairement donner satisfaction pour permettre la complète maturité de la personne humaine. L’homme, créé à l’image et à la ressemblance de Dieu (Gn 1, 26-27), n’est pas composé seulement de chair et l’instinct sexuel n’est pas tout en lui. L’homme est aussi et avant tout intelligence, volonté, liberté : ces facultés le rendent supérieur à l’tmivers et obligent à le regarder comme tel ; elles lui donnent de pouvoir maîtriser scs tendances physiques, psychologiques et affectives.

	Le motif profond du célibat. — 54. Le motif véritable et profond du célibat consacré est — Nous l’avons déjà dit — le choix d’une relation personnelle plus intime et plus complète au mystère du Christ et de l’Eglise, pour le bien de l’humanité tout entière : dans ce choix les valeurs humaines les plus hautes, dont Nous venons de parler, peuvent assurément trouver leur plus haute expression.

	Le célibat, élévation de l’homme. — 55. Le choix du célibat ne comporte pas l’ignorance et le mépris de l’instinct sexuel et de l’affectivité ; ce qui nuirait à l’équilibre physique et psychologique. Le célibat exige au contraire une compréhension claire, une maîtrise de soi attentive et une sage sublimation des forces psychologiques à un plan supérieur. De cette façon il élève l’homme tout entier et contribue effectivement à sa perfection.

	Le célibat et la maturation de la personnalité. — 56. Sans doute, le désir, naturel et légitime chez l’homme, d’aimer une femme et de fonder un foyer est-il dépassé par le célibat, mais il n’est pas dit que le mariage et la famille soient l’unique chemin menant à la maturation intégrale de la personne humaine. Au cœur du prêtre l’amour n’est pas éteint. Puisée à la source la plus pure (cfr 1 Jn 4, 8-16), exercée à l’imitation de Dieu et du Christ, la charité n’est pas moins exigeante et concrète que tout amour authentique (cfr 1 Jn 3, 16-18). Elle élargit à l’infini les horizons du prêtre, elle approfondit et dilate son sens des responsabilités — indice de maturité de la personne — et elle forme en lui, comme expression d’une paternité plus haute et plus large, une plénitude et une délicatesse de sentiments921 qui sont pour lui une richesse surabondante.

	Le célibat consacré et le mariage. — 57. Tous les membres du Peuple de Dieu doivent rendre témoignage au mystère du Christ et de son Règne, mais ce témoignage ne prend pas en tous une seule et meme forme. Laissant à ses fils laïcs et mariés la charge du témoignage nécessaire d’une vie conjugale et familiale authentiquement et pleinement chrétienne, l’Eglise confie à ses prêtres le témoignage d’une vie totalement donnée aux réalités du Règne de Dieu dans ce qu’elles ont de plus nouveau et de plus séduisant.

	Si le prêtre n’a pas l’expérience personnelle et directe de la vie de mariage, il ne manquera certainement pas d’une connaissance peut-être plus profonde encore du cœur humain, en raison de sa formation, de son ministère et de la grâce de son état. Cette pénétration lui fera atteindre à leur source les problèmes de cet ordre et le qualifiera sérieusement comme conseiller et soutien des époux et des familles chrétiennes (cfr 1 Co 2, 15). La présence, près des foyers chrétiens, du prêtre qui vit pleinement son célibat soulignera la dimension spirituelle de tout amour digne de ce nom, et son sacrifice personnel méritera aux fidèles vivant dans les liens sacrés du mariage la grâce d’une union véritable.

	La solitude du prêtre qui garde le célibat. — 58. Il est indéniable que le prêtre, par son célibat, est un homme seul, mais sa solitude n’est pas un vide, car elle est remplie de Dieu et de la richesse surabondante de son Règne. En outre, il s’est préparé à cette solitude, qui doit être une plénitude intérieure et extérieure de charité ; il l’a choisie en connaissance de cause, non par désir orgueilleux de se singulariser, non pour se soustraire aux responsabilités communes, non pour devenir étranger à ses frères ni par mépris du monde. Séparé du monde, le prêtre n’est pas séparé du peuple de Dieu, car il est établi pour le bien de tous (Hé 5, 1), voué entièrement à la charité (cfr 1 Co 14, 4 ss) et à l’œuvre pour laquelle le Seigneur l’a choisi30.

	Le Christ et la solitude du prêtre. — 59. Parfois, la solitude pèsera douloureusement sur le prêtre, mais il ne regrettera pas pour autant de l’avoir généreusement choisie. Le Christ, lui aussi, aux moments les plus tragiques de sa vie, se trouva seul, abandonné de ceux qu’il avait choisis comme témoins et compagnons de son existence, et qu’il avait aimés jusqu’à la fin (Jn 13, 1). Mais il a affirmé : « Je ne suis pas seul, car le Père est avec moi » (Jn 16, 32). Celui qui a choisi d’appartenir tout entier au Christ trouvera avant tout dans l’intimité avec lui et dans sa grâce la force d’âme nécessaire pour dissiper la tristesse et vaincre les découragements. La protection de la Vierge, Mère de Jésus, l’aide maternelle de l’Eglise, au service de laquelle il s’est donné, ne lui feront pas défaut, non plus que la sollicitude de son père dans le Christ, l’évêque. Il aura aussi, pour l’aider, l’amitié fraternelle de ses confrères dans le sacerdoce et l’encouragement de tout le peuple de Dieu. Et s’il arrive que l’hostilité, la défiance, l’indifférence des hommes rendent parfois très dure sa solitude, il se verra associé de façon évidente au drame que vécut le Christ, en apôtre qui n’est pas au-dessus de Celui qui l’a envoyé (cfr Jn 13, 16 ; 15,

	18), en ami admis aux secrets les plus douloureux mais aussi les plus glorieux de l’Ami divin qui l’a choisi, afin qu’une vie apparemment vouée à la mort porte des fruits mystérieux de vie (cfr Jn 15,15 - 16,20).

	DEUXIEME PARTIE

	
		— La formation sacerdotale



	Une formation appropriée. — 60. La réflexion sur la bauté, l’importance et la profonde convenance de la virginité sacrée pour les ministres du Christ et de l’Eglise impose aussi à celui qui y remplit les fonctions de Maître et de Pasteur le devoir d’en assurer et d’en promouvoir l’observance dès l’instant où commence la préparation à l’accueil d’un don aussi précieux.

	De fait, les difficultés et les problèmes qui rendent à certains l’observance du célibat malaisée ou même impossible, découlent maintes fois d’une formation sacerdotale qui, par suite des profondes transformations de ces derniers temps, n’est plus tout à fait apte à former une personnalité digne d’un honnne de Dieu (1 Tm 6, 11).

	L'application des nonnes du Concile. — 61. Le second concile œctunénique du Vatican a déjà donné sur ce point des principes et des normes très sages, qui mettent à profit notamment les progrès de la psychologie et de la pédagogie et qui tiennent compte de l’évolution de la condition des hommes et de la société contemporaine3T. Nous voulons que des instructions soient publiées au plus tôt, dans lesquelles le thème sera traité avec toute l’ampleur qui s’impose et en faisant appel à la collaboration d’experts, de manière à fournir une aide qualifiée et opportune à ceux qui ont dans l’Eglise la très lourde charge de former les futurs prêtres.

	Réponse personnelle à la vocation divine. — 62. Le sacerdoce est un ministère institué par le Christ au service de son Corps mystique qui est l’Eglise : c’est donc à l’autorité de celle-ci qu’il appartient d’appeler au sacerdoce ceux qu’elle juge aptes, c’est-à-dire ceux à qui Dieu a accordé, en plus des autres signes de la vocation ecclésiastique, le charisme du célibat sacré (cfr n. 15).

	En vertu de ce charisme, corroboré par la loi canonique, l’homme est appelé à donner sa réponse par une décision libre et dans un don total de lui-même, en subordonnant son propre moi au bon plaisir de Dieu qui l’appelle. Concrètement, la vocation divine se manifeste dans un individu déterminé, ayant sa propre structure personnelle, à laquelle la grâce n’a pas l’habitude de faire violence. Chez le candidat au sacerdoce, on doit donc développer le sens de l’accueil du don divin et de la disponibilité à l’égard de Dieu, en donnant une importance essentielle aux moyens surnaturels.

	Le plan de la nature et le plan de la grâce. — 63. Mais en même temps il est nécessaire de tenir exactement compte de l’état biologique et psychologique du candidat pour pouvoir le guider et l’orienter vers l’idéal du sacerdoce. Une formation vraiment appropriée doit donc coordonner harmonieusement le plan de la grâce et celui de la nature chez un sujet dont on connaisse clairement les conditions réelles et les capacités effectives. Dès qu’apparaissent les signes d’une vocation, on devra étudier avec le plus grand soin les conditions réelles du sujet, sans se contenter d’un examen rapide et superficiel, en recourant

	
		Decr. Optatam totius, nn. 3-11 ; cfr Perfectae caritatis, n. 12.



	
aussi, le cas échéant, à l’assistance et à l'aide d’un médecin ou d’un psydiolo- gue compétent. L’on ne devra pas omettre de faire une enquête seneuse sur les antécédents familiaux du candidat, afin de s’assurer de son aptitude egalement sous cet aspect très important des facteurs héréditaires.

	Les sujets inaptes. — 64. Les sujets qui ont été reconnus physiquement et psychiquement ou moralement inaptes doivent être aussitôt écartes de a voie du sacerdoce : il s’agit là d’un très grave devoir qui incombe aux educa eurs. Ceux-ci doivent en avoir conscience ; ils ne doivent pas s abandonner a e fallacieux espoirs et à de dangereuses illusions, ni permettre d aucune façon au candidat de nourrir des illusions semblables, vu les conséquences dommagea es qui en résulteraient pour le sujet lui-même et pour l’Eglise, une vie qui, comme celle du prêtre gardant le célibat, comporte tm si total et si engagement dans toute sa structure intérieure et extérieure, exclut en e t les sujets insuffisamment équilibrés du point de vue psychophysique et mora , et l’on ne peut prétendre que, en ce domaine, la grâce supplée la nature.

	Développement de la personnalité. — 65. Une fois que 1 aptitude du sujet a été reconnue et que celui-ci a été admis à parcourir l’itineraire qui c con uira jusqu’au sacerdoce, l’on devra avoir soin de développer progressivemen sa personnalité par l’éducation physique, intellectuelle et morale, de façon a ui faire acquérir le contrôle et la maîtrise personnelle des instincts, des sen imen s et des passions.

	Nécessité d’une discipline. — 66. Une preuve du développement de sonnalité est la fermeté de caractère avec laquelle on accepte une isap personnelle et communautaire, comme celle qui est exigée par la vie dotale. Cette discipline — dont l’absence ou l’insuffisance est regre elle expose à de graves dangers — ne doit pas être seulement suppo ee c quelque chose d’imposé de l’extérieur, mais elle doit pour ainsi dire e re riorisée et insérée dans l’ensemble de la vie spirituelle comme un e em indispensable.

	L’initiative personnelle. — 67. L’éducateur mettra tout son . savoir cultiver chez les jeunes la vertu très évangélique de la sincérité (c r , 37) et de la spontanéité ; il favorisera donc les bonnes initiatives personne es pour que le sujet apprenne à se connaître et à se juger, à assumer en con naissance de cause ses propres responsabilités et à acquérir la maîtrise e qui est d’une souveraine importance dans l’éducation du futur pretre.

	L’exercice de ¡’autorité. — 68. L’exercice de l’autorité, dont on doit maintenir fermement le principe dans tous les cas, s’inspirera d’une sage modéra ion et d’une attitude pastorale ; il se pratiquera dans un climat de di ogue e dans un entraînement graduel, ce qui permettra à l’éducateur de compren re de façon toujours plus pénétrante la psychologie du séminariste et, en faisan appel à la conviction personnelle, donnera à toute l’œuvre éducative un carac ere éminemment convaincant et positif.

	Un choix fait en connaissance de cause. — 69. La formation intégrale du candidat au sacerdoce doit viser à lui permettre de prendre avec une ame paa fiée, un cœur convaincu et libre, les graves engagements qu’il se devra d assumer en sa propre conscience, devant Dieu et devant 1 Eglise,

	L’ardeur et la générosité sont d’admirables qualités de la jeunesse ; quand elles sont éclairées et bien soutenues, ces vertus lui méritent, avec les bénédictions du Seigneur, l’admiration et la confiance de l’Eglise et de tous les hommes. Aux jeunes on ne cachera aucune des réelles difficultés d ordre per-

	
sonnet ou social que leur choix leur occasionnera, afin de purifier leur enthousiasme de ce qu’il aurait de superficiel et d’illusoire. Mais, en même temps que les difficultés, il sera juste de mettre en relief avec non moins de vérité et de netteté la grandeur et la noblesse du choix qu’ils s’apprêtent à faire : car s’il provoque dans la personne humaine un certain manque au plan physiologique et psychique, ce choix lui apporte d’un autre côté une plénitude intérieure capable de sublimer son être profond.

	Une ascèse pour la maturation de la personnalité. — 70. Les jeunes doivent acquérir la conviction que le chemin sur lequel ils s’engagent est difficile et qu’ils ne pourront le parcourir sans une ascèse particulière, propre aux aspirants au sacerdoce et plus rigoureuse que celle à laquelle sont tenus tous les autres fidèles. Une ascèse sévère mais qui ne doit pas écraser le sujet, une ascèse constituée par la pratique réfléchie et assidue des vertus qui font d’un homme un prêtre : un très profond renoncement à soi-même — condition essentielle pour suivre le Christ (Mt 16, 24 ; Jn 12, 25) —, l’humilité et l’obéissance comme expression de vérité intérieure et de liberté ordonnée ; la prudence et la justice, la force et la tempérance, vertus indispensables pour le développement d’une vraie et profonde vie religieuse ; le sens de responsabilité, de fidélité et de loyauté dans la façon d’assumer scs propres engagements ; le maintien d’un équilibre harmonieux entre la contemplation et l’action ; le détachement et l’esprit de pauvreté, qui donnent force et vigueur à la liberté évangélique ; la chasteté, résultat d’un combat persévérant, s’harmonisera avec toutes les autres vertus naturelles et surnaturelles ; les contacts sereins et confiants établis avec le monde au service duquel le candidat se consacrera par amour du Christ et pour l’avènement de son Règne.

	De cette manière, l’aspirant au sacerdoce acquerra, avec l’aide de la grâce divine, une forte personnalité, bien équilibrée et douée de maturité, heureuse synthèse des éléments innés et acquis, harmonieuse coordination de toutes les facultés sous la lumière de la foi et de l’union intime avec le Christ, qui l'a choisi afin qu’il soit à Lui et se consacre au ministère du salut du monde.

	Périodes d’él>reuve. — 71. Cependant pour arriver à une plus grande certitude dans le jugement à porter sur l’aptitude d’une jeune à l’égard du sacerdoce et pour obtenir avec le cours des années la preuve qu’il a atteint sa maturité humaine et surnaturelle, compte tenu par ailleurs du fait que « lorsqu’on se livre à l’apostolat, il est plus difficile de bien se comporter à cause des périls extérieurs922 », il sera utile que pendant certaines périodes d’essai l’engagement dans le célibat soit mis à l’épreuve, avant que ce dernier ne devienne stable et définitif avec le presbytérat30.

	Le choix du célibat comme don de soi-même. — 72. Une fois obtenue la certitude morale que la maturité du candidat offre des garanties suffisantes, celui-ci sera en mesure d’assumer le grave et doux engagement de la chasteté sacerdotale, comme don total de soi-même au Seigneur et à son Eglise.

	De cette manière, l’obligation du célibat, qui, par la volonté de l’Eglise, est objectivement liée à l’Ordination sacrée, devient une obligation personnelle propre au sujet, assumée sous l’action de la grâce divine, en pleine connaissance de cause et liberté, mais, évidemment, non sans les conseils prudents et sages de directeurs spirituels compétents, qui ne visent pas à imposer mais à rendre plus consciente la grande et libre option. Dans ce moment solennel, qui décidera pour toujours de l’orientation de toute sa vie, le candidat sentira non la pression d’une injonction extérieure mais la joie intime qui découle d’un choix fait par amour du Christ.

	
		— La vie sacerdotale



	Une conquête permanente. — 73. Le prêtre ne doit pas croire que l’Ordination lui rende tout facile et le mette définitivement à l’abri de toute tentation ou danger. La chasteté n’est jamais acquise une fois pour toutes, mais elle est le résultat d’une laborieuse conquête à poursuivre tous les jours. Le monde de notre temps met en grand relief les valeurs positives de l’amour dans les rapports entre les sexes, mais il a aussi multiplié les difficultés et les risques en ce domaine. Il est donc nécessaire que le prêtre, pour sauvegarder avec tout le soin voulu sa chasteté et pour en affirmer la signification sublime, considère d’un regard lucide et serein sa condition d’homme engagé dans un combat spirituel contre les séductions de la chair en lui-même et dans le monde et qu’il ne cesse de renouveler sa résolution de parfaire toujours plus et toujours mieux son offrande irrévocable, qui exige de lui une fidélité totale, loyale et réaliste.

	Les moyens surnaturels. — 74. Une force et une joie nouvelles attendent le prêtre du Christ qui s’applique à approfondir chaque jour dans la méditation et la prière les motifs de sa donation et la conviction d’avoir choisi la meilleure part II implorera avec humilité et persévérance la grâce de la fidélité, qui n’est jamais refusée à qui la demande d’un cœur sincère, sans omettre en même temps de recourir aux moyens naturels et surnaturels dont il dispose. Et en particulier, il ne négligera pas l’observance de ces règles ascétiques dont la valeur est garantie par l’expérience de l’Eglise et qui ne sont pas moins nécessaires dans le monde d’aujourd’hui que dans le passé923.

	Une intense vie spirituelle. — 73. Le prêtre doit s’appliquer avant tout à développer avec tout l’amour que la grâce lui inspire son intimité avec le Christ, s’efforçant d’en explorer l’inépuisable et béatifiant mystère ; il doit acquérir un sens toujours plus profond du mystère de l’Eglise, en dehors duquel son état de vie risquerait de lui apparaître déraisonnable et sans fondement.

	Une piété sacerdotale, alimentée à la table de la Parole de Dieu et de la sainte Eucharistie, vécue à l’intérieur du cycle annuel de la Liturgie, animée par une dévotion tendre et éclairée envers la Vierge, Mère du Prêtre souverain et étemel, et Reine des Apôtres924, le mettra en contact avec les sources d’une authentique vie spirituelle, qui seule donne un fondement solide à l’observance de la virginité.

	L’accomplissement du ministère sacerdotal. — 76. Avec l’aide de la grâce et dans la paix du cœur, le prêtre fera front avec grand courage aux multiples obligations de sa vie et de son ministère et il trouvera en elles, pourvu qu’elles soient remplies avec esprit de foi et avec zèle, de nouvelles occasions de manifester sa totale appartenance au Christ et à son Corps Mystique pour sa propre sanctification et celle d’autrui. La charité du Christ qui le presse (2 Co 5, 14) l’aidera non pas à renoncer aux meilleurs sentiments de son âme, mais à les sublimer et à les approfondir en esprit de consécration — à l’imitation du Christ, le Souverain Prêtre qui participa intimement à la vie des hommes et les aima et souffrit pour eux (Hé 4, 15) et à la ressemblance de l’Apôtre Paul, qui faisait siens les soucis de tous (1 Co 9, 22 ; 2 Co 11, 29) — pour répandre dans le monde la lumière et la puissance de l’Evangile de la grâce de Dieu (Ac 20, 24).

	Défense contre les dangers. — 77. Justement jaloux du don total qu’il a fait au Seigneur, le prêtre doit savoir se défendre de ces inclinations du sentiment qui mettent en jeu une affectivité non suffisamment éclairée et contrôlée par l’esprit et s’abstenir soigneusement de chercher des justifications spirituelles et apostoliques à ce qui ne serait que des entraînements dangereux du cœur.

	Ascèse virile. — 78. La vie sacerdotale exige une intensité spirituelle, authentique et solidement établie, pour vivre de l’Esprit et pour se conformer à l’Esprit (Ga 5, 25), une ascèse intérieure et extérieure vraiment virile de la part de celui qui, appartenant à un titre spécial au Christ, a en lui et pour lui crucifié la chair avec ses passions et ses convoitises (Ga 5, 24), et n’hésite pas pour cela à affronter de dures et longues épreuves (cfr 1 Co 9, 26-27). Le ministre du Christ pourra ainsi mieux manifester au monde les fruits de l’Esprit qui sont «charité, joie, paix, patience, bénignité, douceur, fidélité, modération, tempérance, chasteté» (Ga 5, 22-23).

	La fraternité sacerdotale. — 79. La chasteté sacerdotale est également fortifiée. garantie et protégée par un genre de vie, par un milieu et par une activité qui siéent à un ministre de Dieu : il est donc nécessaire que soit développée au maximum cette « intime fraternité sacramentelle925 » qui lie tous les prêtres entre eux du fait de leur Ordination sacerdotale. Le Christ notre Seigneur nous a enseigné l’importance du commandement nouveau de la charité et il en a donné un magnifique témoignage, précisément au moment où il institua le sacrement de l’Eucharistie et du sacerdoce catholique et pria le Père céleste pour que l’amour avec lequel le Père l’a aimé depuis toujours fût dans ses ministres et Lui-même en eux (Jn 17, 26).

	Communion d'esprit et de vie des prêtres. — 80. Que la communion d’esprit entre les prêtres soit donc parfaite et que soient intenses les échanges de prières, de paisible amitié et d’aide mutuelle de tout genre. On ne recommandera jamais suffisamment aux prêtres une certaine vie commune qui s’oriente tout entière vers le ministère proprement spirituel ; la pratique de rencontres fréquentes au cours desquelles ont lieu de fraternels échanges d’idées, de conseils et d’expériences entre confrères ; l’encouragement à entrer dans des associations qui favorisent la sainteté sacerdotale.

	Charité pour les confrères en péril. — 81. Que les prêtres réfléchissent à l’avertissement donné par le Concile926 qui leur rappelle leur commune participation au sacerdoce afin qu’ils se sentent vivement responsables à l’égard de leurs confrères en butte à des difficultés mettant sérieusement en danger le don divin qui est en eux. Qu’ils se sentent brûler de charité pour ces confrères qui ont davantage besoin d’amour, de compréhension, de prières, d’une aide discrète mais efficace et qui ont des titres pour compter sur la charité sans limites de ceux qui sont et doivent être plus que quiconque leurs vrais amis.

	Renouveler la décision prise. — 82. Nous voudrions finalement, en guise de complément et de souvenir de Notre entretien épistolairc avec vous, vénérables Frères dans l’épiscopat, et avec vous, prêtres et ministres de l’autel, suggérer que chacun d’entre vous prenne la résolution de renouveler chaque année, au jour anniversaire de sa propre Ordination ou bien tous ensemble spirituellement unis le Jeudi Saint, jour de l’institution du sacerdoce, le don total et confiant au Christ notre Seigneur, afin de ranimer ainsi en vous la prise de conscience de votre élection à son divin service, et de réitérer en même temps, avec humilité et courage, la promesse de votre indéfectible fidélité à son unique amour et à votre oblation de chasteté parfaite (cfr Rm 12, 1).

	
		— Douloureuses désertions



	La vraie responsabilité. — 83. Ici c’est d’un cœur paternel et affectueux, non sans anxiété et beaucoup de peine, que Nous Nous tournons vers ces infortunés frères dans le sacerdoce qui restent toujours Nos frères très aimés et dont l’éloignement fait toujours Notre regret, vers ceux-là qui, tout en conservant dans l’âme la marque du caractère sacré qui leur fut conféré par l’Ordination sacerdotale, ont été ou sont malheureusement infidèles aux obligations contractées au temps de leur consécration.

	Leur état lamentable et les conséquences privées et publiques qui en découlent portent certains à se demander si ce n’est pas précisément le célibat qui est responsable en quelque manière de tels drames et des scandales qui en découlent pour le peuple de Dieu. En réalité, la responsabilité retombe non sur le célibat sacré lui-même, mais sur le fait de n’avoir pas su toujours évaluer à temps de manière satisfaisante et prudente les qualités du candidat au sacer doce ou bien sur la façon dont les ministres sacrés vivent leur totale consécration.

	Les motifs de dispense. — 84. L’Eglise est très sensible au triste sort de ces fils qui lui appartiennent et elle considère comme nécessaire de faire tous les efforts possibles pour prévenir ou pour guérir les maux qui lui viennent de leur défection. Suivant l’exemple de Nos immédiats prédécesseurs de sainte mémoire, Nous avons, Nous aussi, voulu et disposé que dans les causes concernant l’ordination sacerdotale l’enquête fût étendue à des motifs très sérieux non prévus par la législation canonique actuelle (cfr C.I.C., can. 214), — motifs qui peuvent donner lieu à des doutes fondés et réels sur la pleine liberté et responsabilité du candidat au sacerdoce et sur son aptitude à l’état sacerdotal —, de manière à libérer ceux qu’un sérieux procès judiciaire fait apparaître comme n’étant vraiment pas faits pour cet état de vie.

	Justice et charité de l'Eglise. — 85. Les dispenses qui sont éventuellement concédées, dans une proportion en vérité minime au regard du grand nombre des prêtres bons et dignes, tout en pourvoyant avec justice au bien spirituel des individus, démontrent aussi la sollicitude de l’Eglise pour la sauvegarde du célibat sacré et la fidélité intégrale de tous ses ministres. En l’occurrence l’Eglise ne procède qu’avec tristesse, spécialement dans les cas particulièrement douloureux où le refus de porter dignement le joug suave du Christ est dû à des crises de foi ou à des faiblesses morales et où par conséquent il engage souvent la responsabilité de l’intéressé et suscite le scandale des fidèles.

	Appel chaleureux. — 86. Oh ! s’ils savaient ces prêtres quelle peine, quel déshonneur, quelle inquiétude ils causent à la sainte Eglise de Dieu, s’ils réfléchissaient à la solennité et à la beauté des engagements qu’ils ont pris et aux dangers auxquels ils s’exposent en cette vie et pour la vie future, ils seraient plus prudents et plus réfléchis dans leur décision, plus assidus à la prière, plus logiques et courageux dans la prévention des causes de leur chute spirituelle et morale.

	Soins maternels de l'Eglise. — 87. L’Eglise manifeste un intérêt maternel particulier pour les cas des prêtres encore jeunes, qui avaient commencé avec zèle et enthousiasme leur vie de ministère : n’est-il pas facile aujourd’hui, dans la tension de l’engagement sacerdotal, qu'ils éprouvent un moment de découragement, de doute, de passion, de folie ? C’est pourquoi l’Eglise veut que l’on tente, spécialement pour ces cas, tous les moyens de persuasion en vue d’aider le frère qui chancelle à retrouver la paix et la confiance, à s’engager dans la voie du repentir et de la reprise ; c’est seulement lorsque le cas ne présente aucune autre solution possible que l’infortuné ministre de l’Eglise est’ exclu de l’exercice du ministère sacerdotal.

	La concession des dispenses. — 88. S’il s’avère que le sujet soit irrécupérable pour le sacerdoce mais qu’il présente cependant de sérieuses et bonnes dispositions en vue d’une vie chrétienne de laïc, le Siège Apostolique, après avoir étudié toutes les circonstances et d’accord avec l’Ordinaire du lieu ou avec le Supérieur religieux, laissant encore l’amour l’emporter sur la douleur, concède parfois toutes les dispenses requises, non sans les accompagner de l’imposition d’œuvres de piété et de réparation, afin que demeure dans ce fils infortuné, mais toujours cher, un signe salutaire de la douleur maternelle de l’Eglise et un rappel plus vif du besoin que nous avons de la divine miséricorde.

	Encouragement et avertissement. — 89. Une telle discipline, sévère et miséricordieuse à la fois, s’inspirant toujours de la justice et de la vérité, d’une prudence et d’une réserve suprêmes, contribuera sans aucun doute à confirmer les bons prêtres dans leur propos de vivre d’une manière irréprochable et sainte, et, pour les aspirants au sacerdoce elle sera un avertissement qui les aidera, sous la sage direction de leurs éducateurs, à avancer vers l’autel en pleine connaissance de cause, avec un désintéressement absolu, avec le désir généreux de correspondre à la grâce divine et à la volonté du Christ et de son Eglise.

	Consolations. — 90. Enfin, Nous ne voulons pas manquer de remercier le Seigneur avec une joie profonde, en signalant qu’un bon nombre de ceux qui furent malheureusement infidèles pour un temps à leurs engagements, ont pu, en recourant avec une émouvante bonne volonté à tous les moyens adaptés et principalement à une vie de prière intense, d’humilité au sacrement de pénitence, retrouver par la grâce du Souverain Prêtre la voie juste et redevenir, pour la joie de tous, ses ministres exemplaires.

	
		— La paternité de l’évêque



	L'Evêque et ses prêtres. — 91. Les prêtres, si chers à Notre cœur, ont le droit et le devoir de trouver en Vous, Vénérables Frères dans l’épiscopat, une aide irremplaçable et très solide pour observer plus aisément et plus heureusement les engagements qu’ils ont pris. C’est vous qui les avez acceptés et destinés au sacerdoce, c’est vous qui leur avez imposé les mains ; c’est à vous qu’ils sont unis dans la charge sacerdotale et en vertu du sacrement de l’Ordre ; c’est vous qu’ils rendent présents dans la communauté de leurs fidèles ; c’est à vous qu’ils sont unis d’un cœur confiant et magnanime, prenant sur eux, selon leur degré, vos devoirs et votre sollicitude **. En choisissant le célibat sacré, ils se sont réglés sur l’exemple de ce qui a été pratiqué depuis l’Antiquité 44. Const, dogm. Lumen Gentium, n. 28. par les évêques d’Orient et d’Occident : cela constitue entre l’évêque et le prêtre un nouveau motif de communion et une raison de la vivre plus intimement.

	Responsabilité et charité pastorale. — 92. Toute la tendresse de Jésus pour ses Apôtres se manifesta en pleine évidence lorsqu’il les fit les ministres de son Corps réel et de son Corps mystique (cfr Jn ch. 13-17) ; vous aussi, dans la personne de qui « le Seigneur Jésus-Christ, Souverain Pontife, est présent au milieu des fidèles 927 », vous savez devoir le meilleur de votre cœur et de vos soucis pastoraux aux prêtres et aux jeunes gens qui se préparent au sacerdoce928. Vous ne pourrez mieux manifester cette conviction que par le sens de votre responsabilité et par la charité sincère et inépuisable avec laquelle vous présiderez à l’éducation des séminaristes et aiderez par tous les moyens les prêtres à se maintenir fidèles à leur vocation et à leurs devoirs.

	Le cœur de VEvêque. — 93. Que la solitude humaine du prêtre, source assez fréquente de découragements et de tentations, soit comblée avant tout par votre présence et votre action fraternelles et amicales929. Avant d’être des supérieurs et des juges, soyez pour vos prêtres des maîtres, des pères, des amis et des frères bons et miséricordieux, prêts à comprendre, à compatir, à aider. Encouragez de toutes les manières vos prêtres à avoir avec vous une amitié personnelle et une ouverture confiante, qui ne supprime pas mais domine dans la charité pastorale le rapport d’obéissance juridique, afin que l’obéissance elle-même soit plus généreuse, loyale et sûre. Une amitié dévouée et une confiance filiale envers vous permettront aux prêtres de vous ouvrir à temps leur âme, de vous confier leurs difficultés, dans la certitude de pouvoir toujours disposer de votre coeur pour vous faire confidence même des echer éventuels, sans la crainte servile du châtiment, mais dans l’attente filiale < la correction, du pardon et du secours qui les encourageront à reprendre av une nouvelle confiance leur chemin ardu.

	Autorité et paternité. — 94. Vous êtes certainement tous convaincus, Vénérables Frères, que rendre à une âme sacerdotale la joie et l’enthousiasme pour sa propre vocation, la paix intérieure et le salut, est un important et magnifique ministère qui a des répercussions incalculables sur une multitude d’âmes. Et si, à un certain moment, vous êtes contraints de recourir à votre autorité et à une juste sévérité envers le petit nombre de ceux qui, après avoir résisté à votre cœur, causent par leur conduite le scandale du peuple de Dieu, ayez soin, en prenant les mesures nécessaires, de viser avant tout à obtenir leur repentir. A l’imitation du Seigneur Jésus, Pasteur et Evêque de nos âmes (1 Pt 2, 25), ne brisez pas le roseau déjà froissé, n’éteignez pas la mèche qui fume encore (Mt 12, 20) ; guérissez les plaies comme Jésus (cfr 9, 12), sauvez ce qui était perdu (cfr Mt 18, 11), allez, avec anxiété et amour, à la recherche de la brebis perdue pour la reporter à la chaleur du bercail (cfr Le 15, 24 ss) et tentez comme lui jusqu’à la fin (cfr Le 22, 48) de rappeler l’ami infidèle.

	Magistère et vigilance. — 95. Nous sommes sûrs, Vénérables Frères, que vous ne négligerez rien pour cultiver assidûment dans votre clergé, par votre ferveur pastorale, l’idéal du célibat sacré, et que vous ne perdrez jamais de vue les prêtres qui ont abandonné la maison de Dieu, qui est leur vraie maison, quelle que soit l’issue de leur douloureuse aventure, car ils restent pour toujours vos fils.

	
		— La part des fidèles



	Responsabilité de fout le peuple de Dieu. — 96. La vertu sacerdotale est un bien de l’Eglise tout entière, c’est une richesse et une gloire non humaine, qui a pour effet l’édification et le bien de tout le peuple de Dieu ; c’est pourquoi Nous voulons adresser Notre affectueuse et pressante exhortation à tous les fidèles, Nos fils dans le Christ, pour qu’ils se sentent responsables, eux aussi, de la vertu de leurs frères qui se sont chargés de la mission de les servir dans le sacerdoce pour leur salut. Qu’ils prient et qu’ils s’emploient pour les vocations sacerdotales et qu’ils aident les prêtres avec dévouement et amour filial, dans une collaboration docile, dans l’intention bien délibérée de leur offrir le réconfort d’une joyeuse correspondance à leurs soucis pastoraux. Qu’ils aident leurs pères dans le Christ à vaincre les difficultés de tout genre qu’ils rencontrent pour accomplir leurs devoirs avec une entière fidélité, pour l’édification du monde. Qu’ils entretiennent, en esprit de foi et de charité chrétienne, un profond respect et une réserve délicate envers le prêtre, spécialement en ce qui concerne sa condition d’homme entièrement consacré au Christ et à l’Eglise.

	invitation aux laies. — 97. Notre invitation s’adresse particulièrement aux laïcs qui cherchent Dieu de façon plus assidue et intense et qui tendent à la perfection dans la vie séculière ; pai* leur amitié dévouée et cordiale, ils pourront aider grandement les ministres sacrés. Les laïcs en effet qui sont insérés dans l’ordre temporel et en même temps engagés dans une correspondance plus généreuse et plus parfaite à la vocation de leur baptême, sont à même, dans certains cas, d’éclairer et de réconforter le prêtre qui, plongé dans le mystère du Christ et de l’Eglise, pourrait voir entamer l’intégrité de sa vocation du fait de certaines situations et des facteurs troublants de l’esprit du monde. De cette manière tout le peuple de Dieu honorera le Seigneur Jésus en ceux qui Le représentent et dont 11 a dit : « Qui vous reçoit me reçoit et qui me reçoit reçoit Celui qui m’a envoyé» (Mt 10, 40), promettant une récompense certaine à qui exercera, de quelque manière que ce soit, la charité envers ses envoyés (ib., v. 42).

	CONCLUSION

	L'intercession de Marie. — 98. Vous, Nos Vénérables Frères, Pasteurs du troupeau de Dieu dispersé sous tous les cieux, et vous, prêtres très chers, Nos frères et Nos fils, au moment de conclure cette lettre que Nous vous adressons, l’âme ouverte à toute la charité du Christ, Nous vous invitons à tourner le regard et le cœur vers la très douce Mère de Jésus et Mère de l’Eglise, avec une confiance renouvelée et une espérance filiale, pour invoquer sur le sacerdoce catholique son intercession maternelle et puissante. En elle le peuple de Dieu admire et vénère la figure et le modèle de l’Eglise du Christ dans l’ordre de la foi, de la charité et de la parfaite union avec Lui. Vierge et Mère, que Marie obtienne à l’Eglise, appelée elle aussi vierge et mère18, de se glorifier humblement et toujours de la fidélité de ses prêtres au don sublime de la virginité sacrée et de le voir fleurir et apprécier dans une mesure toujours plus grande dans tous les milieux, afin que croisse sur la terre le nombre de ceux qui suivent l’Agneau divin partout où il va (cfr Ap 14, 4).

	48. Const. dogm. Lumen Gentium, un. 63, 64.

	La ferme espérance de l’Eglise. — 99. L’Eglise proclame hautement son espérance dans le Christ : elle a conscience de la pénurie dramatique de prêtres par rapport aux besoins spirituels de la population du monde, mais elle est ferme dans son attente, fondée sur les ressources infinies et mystérieuses de la grâce : la qualité spirituelle des ministres sacrés engendrera aussi leur augmentation en nombre, parce que tout est possible à Dieu (cfr Mc 10, 27 ; Le 1, 37).

	Dans cette foi et dans cette espérance, que la bénédiction apostolique que Nous vous accordons de tout Notre cœur soit pour vous tous un gage des grâces célestes et un témoignage de Notre paternelle bienveillance.

	PAULUS PP. VI

	Donné à Rome, près Saint Pierre, le 24 juin, fête de St Jean-Baptiste, de 1 an 1967, le 5° de Notre Pontificat.
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	L’auteur de ces pages s’est proposé d’éclairer par ses motivations la nature de l’ascèse dans l’Eglise primitive et d’apporter de la sorte une contribution a l’étude des motifs qui sont historiquement à l’origine du monachisme, sorti a l’ascèse pré-monastique. Aussi son travail se divise-t-il de lui-meme en deux parties. La première est consacrée aux motifs qui, dans l’Eglise ancienne, pous- sèrent à un genre de vie ascétique. Il en examine sept : l’imitation du ,Y"ns (avec ses trois conditions d’abandon des biens, de séparation de la famille c de disponibilité à suivre le Christ dans sa souffrance, qui se retrouvent chez les trois synoptiques, mais sont plus marquées chez Luc) ; — lascese dans l’attente de la fin du monde imminente (très marquée dans 1 Co 7, «seul passage des lettres de saint Paul où il est question d’une morale « intérimaire » — p. 21) ; — l’anticipation de l’au-delà par le moyen de lascese, surtout sexuelle, que ce soit en menant la « vita angehea» que le texte de Le 20, 36 permet, ce semble — et ce fut l’interprétation de plusieurs auteurs de cette période — de concevoir comme une possibilité déjà réalisable ici-bas, ou que ce soit pour des motifs eschatologiques radicaux, où s’entremelent curieusement les paroles de Jésus sur les trois genres d’eunuques (Mt 19, 1-) et des considérations encratistes d’origine gnostique ; — la restauration uc 1 image divine en l’homme et le retour au Paradis terrestre (y compris la parfaite familiarité avec les animaux les plus sauvages, attestée dans de nombreux récits) ; — l’idée de la promesse et de la récompense (qui joue un rôle plus ou moins grand suivant les cas) ; — la persuasion que l’ascète devient •< pneu- matophore», porteur de l’Esprit (ce qui explique l’importance accordée aux

	
« dits * des saints ascètes et l’ardeur avec laquelle on les sollicite) ; — vient enfin un motif d’ordre social, la charité envers les pauvres (motif qui ne commence à jouer un rôle important que dans le monachisme).

	La seconde partie de cette étude examine les motivations des divers genres de vie ascétique dans le monachisme anachorétique et cénobitique. Si l’ermite s’enfonce dans le désert, ce n’est pas d’abord pour protester contre une Eglise devenue trop accueillante au monde, c’est bien plutôt à cause de la difficulté qu’il rencontre à pratiquer l’ascèse (la fuite de la femme, p.ex.) en restant au milieu des autres hommes, c’est aussi pour être seul avec Dieu seul, c’est encore pour aller combattre les démons dans ce qu’il estime être leur dernier repaire ; à cela s’ajoute enfin, au moins en Egypte, la situation économique catastrophique de ce pays. Parmi les moines gyrovagues, il convient de distinguer ceux qui poussent le renoncement jusqu’au rejet de tout, y compris le vêtement, et mènent dans le désert une vie proche de celle des bêtes sauvages, et ceux qui s’exilent volontairement dans un pays où ils ne sont point connus : si ces derniers sont en quelque manière les héritiers des prédicateurs ambulants, ce n’est pas sans un notable déplacement d’accent : le noyau prophétique et missionnaire disparaît et il ne reste que l’écorce, l’exil comme pratique péni- tentielle. A l’opposé, ceux des moines scythcs qui font autorité prônent la stabilité : la place du moine est dans sa cellule (ce que certains réaliseront à la lettre en s’y faisant emmurer). Le travail manuel a des buts multiples : assurer sa propre subsistance, permettre l’aumône, fuir l’oisiveté, etc., mais il ne joue qu’un rôle secondaire dans l’ascèse des moines. La vie cénobitique enfin se caractérise par l’habitation en commun, la vie commune sous une règle et un supérieur, la subsistance assurée en commun par un travail organisé. Chez saint Pacôme, il semble bien que le motif principal qui le pousse à l’organisation cénobitique soit le souci de l’Abbé pour le bien spirituel de ceux qui se confient à.lui. Une influence de l’organisation claustrale qui existait dans certains temples égyptiens semble indubitable à l’auteur. Pour saint Basile enfin, la vie cénobitique s'efforce, par la réalisation du Corps du Christ, dans l’accomplissement du précepte de la charité fraternelle et dans la communion de l’Esprit, de préfigurer déjà en ce monde l’au-delà cschatologiquc dont l’accomplissement total n’aura lieu qu’au retour du Seigneur.

	A cette intéressante étude, abondamment documentée, que terminent de bons index, il manque, nous semble-t-il, un couronnement : le chapitre de synthèse où l’auteur se serait efforcé de faire le point de sa recherche et de situer dans leur interaction comme dans leurs sources et leurs prolongements les diverses tendances et motivations que son analyse lui avait permis de découvrir. — L. Rcnwart, S.J.

	J. B. Tse, O.F.M. — Perfectio christiana et societas christiana iuxta magisterium Pii Papae XII. Coll. Studia antoninna, 21. Rome, Pont. Athenaeum Antonianum, 1963, 24 X 16, xxxi-260 p., 2.500 lires.

	Cette dissertation de théologie spirituelle a un objet bien précis établir, d’après les documents de Pic XII, sa doctrine sur la perfection chrétienne en elle-même et dans ses réalisations sociales. La documentation utilisée est immense : ainsi quelque 300 allocutions. Le travail est mené avec clarté et souci d’exactitude, comme en témoignent les innombrables références aux sources. Relevons la manière originale dont l’auteur estime pouvoir définir la perfection chrétienne d’après le magistère de Pie XII : « Hominis viatoris in gratia constituti indefessus conatus ad unionem totalcm cum Deo secundum normam ioialitatis^ (p. 57). Un des mérites de cet ouvrage est de nous permettre de constater, dans l’enseignement du magistère en cette matière, la continuité entre Pie XII et Vatican II. — E. Bergh, S.J.

	E. Przywara, S.J. — Deus semper maior. Théologie der Exerzitien, mit Beigabe Theologumenon und Philosophumenon der Gesellschaft Jesu.

	2 vols. Vienne, Herold, 1964, 23 X 15, 526 et 414 pp.

	Ce livre est une réédition. Pour le retraitant désireux de s’ouvrir aux Exercices spirituels de saint Ignace et à son esprit, il est une des aides les plus appropriées. L’auteur connaît, de l’intérieur, la spiritualité ignatienne. Mais la richesse de sa culture biblique est plus étonnante encore. Il ne s’agit pas, sans doute, d’une culture fondée avant tout sur une connaissance des dernières études dans le domaine de l’exégèse. Mais il s’agit de quelque chose de beaucoup plus important encore et, aujourd’hui peut-être, de plus rare. La lecture que fait Przywara de l’Ecriture est une lecture spirituelle, profondément, théologiquement spirituelle. Aussi les textes qu’il cite avec aisance et abondance sont-ils constamment habités par une intention qui leur reconnaît leur sens authentiquement religieux et chrétien. Une telle œuvre ne se lira sans doute pas d’une traite ; pour celui qui saura la goûter et y pénétrer, elle sera une nourriture d’un grand prix. — S. Decloux, SJ.

	G. Fessard. — La dialectique des exercices spirituels de saint Ignace de Loyola. Tome 2. Fondement - péché - orthodoxie. Coll. Théologie, 66. Paris, Aubier, 1966, 23 X 14, 283 p.

	En 1956, le Père Fessard publiait dans la même collection : «La dialectique des Exercices spirituels de saint Ignace» sans sous-titre (cfr N.R.Th., 1956, 1043-1066). Pour une réédition, l’auteur envisageait l’ajoute de quelques pages. Celles-ci se multiplièrent. Il lui sembla dès lors préférable de composer un nouveau volume qui compléterait celui de 1956 et ferait un tout avec lui. Le premier tome serait réédité tel quel avec comme sous-titre : < Liberté, temps, grâce ».      '

	Le présent volume comprend trois parties. Les deux premières développen les notes trop brèves que le précédent consacrait à l’explication du « Principe et fondement», au commentaire de la méditation du «triple péché», et à celui de la méditation des « péchés personnels ». Une troisième, entièrement neuve, étudie le « rôle de la pudeur — vergüenza — dans l’ensemble des Exercices et spécialement dans les règles d’orthodoxie» (p. 27). On retrouve dans ce volume les mêmes qualités de pénétration, d’analyse serrée qui caractérisent celui de 1956. Dans les deux premières parties, les pages consacrées à l’analyse du péché des anges, à l’historicité d’Adam pécheur, à la justification d’une punition étemelle pour un seul péché mortel nous ont particulièrement frappé par leur justesse de vision. La troisième partie décrit l’attitude spirituelle que saint Ignace appelle « vergiienza » et situe son rôle dans les Exercices. Un vieux mot français « vergogne » traduirait le mieux le mot espagnol ; à son défaut celui de « pudeur » est le plus approchant de la réalité visée par saint Ignace. 11 entend signaler un «sentiment», une «attitude spirituelle» qui «couvre le champ entier de l’affectivité humaine». Elle permet d’une part de saisir, avant même l’éclosion du péché actuel, « sa racine en toute affection désordonnée » ; elle est d’autre part « toute orientée vers la cime de l’Amour divin » (cfr p. 130). Pareille vergiienza — l’auteur s’efforce de le montrer — se révèle dès lors « plus apte que tout autre sentiment » pour guider le disciple d’Ignace tout au long de son cheminement spirituel ; elle favorise notamment son discernement des comportements que réclament le respect et l’amour de l’Eglise. Dans ses règles d’orthodoxie, saint Ignace décrit les principales requêtes de cette « ver- gücnza» vis-à-vis de l’Eglise, compte tenu des circonstances particulières à son époque. Mais si celles-ci varient au cours des temps, une authentique « pudeur » au sens où l’entend saint Ignace sera toujours apte à guider les comportements des catholiques dans le sens d’un vrai respect et d’un réel amour de l'Eglise, pages originales qui permettent une lecture renouvelée des règles d’orthodoxic, nous forcent à en approfondir l’intelligence et nous disposent à les mettre un jour en pratique. — J. Delcuve, SJ.

	H Coathalem. — Commentaire du livre des Exercices. Coll. Christus. n° 18. Suppléments. Paris-Bruges, Deselée Do Brouwer, 1965, 20 X 13, 368 p-, 195 FB-

	Dans son avant-propos l’Auteur indique clairement son dessein : « commenter... les éléments d’ensemble et le détail des paragraphes du petit livre de St Ignace, depuis les annotations qui y introduisent jusqu’aux règles d’orthodoxie qui en sont la conclusion, ... avec le souci de sauvegarder à la fois la lettre de l’ouvrage et l’esprit qui l’anime» (p. 8). Son commentaire se recommande par la valeur des sources utilisées, la clarté et la solidité des exposés, la justesse des directives : il est un guide sûr tant pour l’intelligence des «Exercices » que pour la manière de les faire. — J. Delcuve, SJ.

	M. Giuliani, S.J. — Prière et Action. Etudes de spiritualité ignatienne. Coll. Christus. Essais, 21. Paris-Bruges, Desclée de Brouwer, 1966, 20 X 13, 184 p., 96 FB.

	On trouvera rassemblés en ce volume les principaux articles que l’auteur a consacrés dans la revue Chrishu à l’étude du problème de la direction spirituelle, de ses rapports avec la vie spirituelle en général, avec l’action apostolique et avec la prière (Préface, p. 8). Le dessein du P. Giuliani est d’aider les chrétiens à discerner les appels de l’Esprit dans le concret de leur existence, afin d’y être en tout conduits par Lui. C’est en dire tout l’intérêt. N’est-ce pas * ce discernement et cette docilité qui caractérisent la maturité spirituelle si importante pour le plein épanouissement d’une vie chrétienne adulte ? En appendice sont reproduites trois études de spiritualité ignatienne qui ne concernent pas directement la décision spirituelle, mais ont une valeur toujours actuelle. — J. Delcuve, S.J.

	L. Gonçalves da Câmara. — Mémorial 1555. Edit. R. Tandonnet, S.J. Coll. Christus, 20. Textes. Paris-Bruges, Desclée de Brouwer, 1966, 20 X 13, 288 p., 240 FB.

	En septembre 1554, Ignace de Loyola confie au Père G. da C. la charge de ministre de la résidence romaine, charge qui fait de son titulaire le second du supérieur. Des entretiens réunissent dès lors chaque jour les deux hommes. De ces contacts résulte l’ensemble de notes qui constitue le mémorial. Elles éclairait le texte des Constitutions en nous montrant sur le vif la manière dont St Ignace gouvernait la maison romaine de la Compagnie un an avant sa mort. Document important pour la connaissance intime de St Ignace fondateur et premier supérieur général de la Compagnie de Jésus. — J. Delcuve, SJ.

	J. Laplace, S.J. — La direction de conscience ou le dialogue spirituel.

	Paris, Marne, 1965, 18 X 13, 223 p.

	Livre qui se recommande par l’équilibre de la pensée de l’auteur et la qualité de son expérience. Après avoir situé la direction de conscience dans l’activité pastorale du prêtre, le P. Laplace décrit fort justement la nature de la relation qui est appelée à se nouer et à se développer entre ce « père » et ce « fils » dans «l’ordre de l’Esprit». Leur dialogue doit se mouvoir en référence à l’Esprit invisiblement présent et agissant en eux. Pour qu’il en soit ainsi, certaines qualités sont requises de part et d’autre ; d’un côté : savoir spirituel et psychologique, expérience et art du dialogue, surtout une véritable expérience spirituelle personnelle, docilité à l’Esprit, pureté de cœur, paix de Dieu, grandeur d’âme ; — de l'autre : capacité d’expression, transparence, esprit de foi, simplicité. En lisant ce petit livre, en y revenant, on comprendra mieux la nature et la valeur d’une authentique direction spirituelle, les conditions qui la rendent féconde. — J. Delcuve, SJ.

	A. Marchetti. — La direzione spirituale. Coll. Biblioteca di seienze religiose. Sezione V. Vita spirituale, 9. Brescia, Moreelliana, 1965, 19 X 12, 289 p., L800 lires.

	Les laïcs découvrent la direction spirituelle, observe l’auteur, mais bien qu’il y ait là une tâche spécifiquement sacerdotale, les prêtres disponibles sont rares, car beaucoup sont trop occupés, ou trop peu préparés. Aussi cet ouvrage sc propose-t-il de faciliter l’initiation des prêtres à la direction, en présentant les principes généraux de cette fonction pastorale. Il définit la nature de la direction, son fondement, sa nécessité, les qualités et obligations de directeur, la méthode à suivre. Puis il considère divers problèmes : le discernement des esprits, le choix de l’état de vie, la direction des religieuses, la direction des scrupuleux. On trouvera dans cet exposé à la fois les principes doctrinaux et d’excellents conseils pratiques. — J. Galot, SJ.

	A. Ravier, S.J. — Dom Augustin Guillerand Prieur Chartreux 1877-1945.

	Un maître spirituel de notre temps. Paris-Bruges, Desclée de Brouwer, 1965, 20 X 13, 316 p., 6 h.-t., 180 FB.

	C’est un vrai maître spirituel de notre temps et pour notre temps que nous présente le P. Ravier en la personne de Dom Augustin Guillerand. Après nous avoir fait connaître l’homme et sa vocation, il nous décrit les lignes maîtresses de sa pensée spirituelle et nous introduit, grâce à un choix judicieux de textes, dans le secret de sa prière. Dom Guillerand s’y révèle un contemplatif tout imprégné de S. Jean et de S. Paul, un guide remarquable sur les chemins de l’union à Dieu, tant pour les moines priants que pour les apôtres au travail dans le monde. — J. Dclcuve, SJ.      •

	Charles de Foucauld. — Lettres à Mme de Bondy. De la Trappe à Tamanrasset. Edit. G. Gorrée. Paris-Bruges, Deselce de Brouwer, 1966, 20 X 13, 256 p., 150 FB.

	Le 15 août 1933 un incendie ravageait le château de la Barre. Tout fut détruit sauf quelques meubles et une précieuse liasse contenant les lettres écrites par Charles de Foucauld à sa cousine Madame de Bondy. Souvent consulté par les historiens de l’ermite du Sahara, ce document n’avait pas encore été publié. Et pourtant son importance est considérable. Ces lettres très personnelles s’échelonnent en effet entre 1890 et 1916, c’est-à-dire entre l’entrée à la Trappe et le jour de sa mort. Ayant surtout en vue une meilleure appréciation des qualités humaines et spirituelles du Frère Charles, l’éditeur a omis tout appareil critique Ignorant dès lors la valeur exacte des textes proposés — lettres complètes ou inachevées, ou simples extraits de lettre — on ne pourra que s’y rapporter avec prudence. C’est bien regrettable. — J. M. Fisch, SJ.

	A. Peyriguère. — Une vie qui crie l’Evangile. Lettres de 1920 à 1935.

	Itinéraire spirituel. Edit. Dom D. Martin. Coll. Ecrits spirituels. Paris, Ed. du Centurion, 1967, 19 X 14, 288 p., 9 FF.

	Il nous est bon d’entrer en contact avec le christianisme vigoureux du P. Peyriguèrc et de ressaisir le sens de la vie quotidienne d’un chrétien qui croit à la présence active de Jésus-Christ dans le monde. Ce moine-missionnaire n’a pas «crié» l’Evangile par des paroles... mais par une vie toute donnée aux peuplades du désert. Il va à elles pour soigner les corps et être la présence de Jésus-Christ dans le monde berbère : «je me suis fait berbère pour qu’en moi vous aussi, vous vous fassiez berbère et qu’aux yeux de votre Père toute votre prière, votre adoration, votre expiation soit vraiment celle d’un pauvre berbère... » Le sens profond de cette vie nous est redit au cours de ce nouveau recueil où filtre déjà un itinéraire spirituel. Peyriguère entretient une correspondance avec des chrétiennes de France et manifeste la force de la prière et du sacrifice fécondant l’activité du chrétien isolé en milieu musulman. Quelques lettres à l’Abbé Ch. Gorrée dégagent nettement l’expérience de l’ermite d’El Kbab : il n’est pas « fondateur » comme le voulait Charles de Foucauld. Il vit, heureux de Dieu, présence obscure porteuse de Celui qui est le Christ Eucharistique rayonnant déjà son amour sur ceux qui approchent une vie dont le sens est un « cri » : l’Evangile. — E. Demonty, SJ.

	Lucien-marie de Saint-Joseph. — Comme je vous ai aimés. Coll. Présence du Carmel, 8. Paris-Bruges, Desclée de Brouwer, 1966, 20 X 13, 134 p., 7,80 FF.

	Voici une méditation sur le précepte de la dernière Cène qui fait entrevoir comment la vie et les Paroles du Christ interpellent nos situations concrètes. Ce livre a le souci d’entretenir un dialogue simple et pertinent entre l’Ecriture et les exigences de la vie chrétienne aujourd'hui. Les chapitres III et IV sont particulièrement intéressants : le premier dégage le « rythme essentiel de l’amour » qui est d’abord identification à l’aimé pour devenir don gratuit. Ainsi le Christ s’identifie à nous et nous aime ; ainsi devons-nous vivre la charité entre nous. Le chapitre IV concerne les manquements individuels et collectifs à l’amour. Il propose avec justesse un examen de conscience sur la vérité de notre conduite. — C. Franck, SJ.

	Ch. Gobert, S.J. — Le monde du péché et la Vierge sans péché. Toulouse, Prière et Vie, 1966, 19 X 14, 144 p., 7,50 FF.

	Aumônier des étudiants, le P. Gobert a laissé le souvenir d’une personnalité particulièrement rayonnante. Ce rayonnement se prolonge longtemps après sa mort, survenue en 1954, puisque voici un second volume où ont été réunies plusieurs de ses méditations. Ces méditations suivent certains thèmes des Exercices de St Ignace : devoir, péché et pardon, règne du Sauveur, mystère de la Vierge. Les phrases lapidaires font ressortir une pensée vigoureuse et les réflexions profondes dévoilent une âme pleinement engagée dans sa foi. — J. Galot, SJ.

	K. Rahner. — Prière de notre temps. Paris, Ed. de l’Epi, 1966, 19 X 14, 152 p., 9 FF.

	A une époque oit l’accent est mis de plus en plus sur l’action apostolique et où celle-ci tend à être conçue comme le lie« exclusif de l’union à Dieu, il est bon de lire ces pages et de percevoir à quel point la prière chrétienne s’enracine dans l’existence elle-mcme. En effet, c’est à partir de celle-ci que le P. Rahner nous propose de réfléchir montrant que loin d’être une fuite du réel la prière authentique conduit au contraire à sa vraie connaissance et qu’au lieu d’asservir l’homme, elle lui apprend l’usage de sa liberté. — J. M. Fisch, SJ.

	L.-H. GinouL. — Sainteté de pécheur. Bruxelles, Vromant, 1965, 19 X 12, 242 p.

	Dire aux hommes cultivés d’aujourd’hui que la sainteté est pour eux, le dire avec des mots et des phrases qu’ils peuvent comprendre et qui réellement leur transmettent ce que le Concile a rappelé dans la Constitution Lumen Gentium, voilà ce qu’a tenté, et non sans succès, le P. Gihoul. Pour cela il fallait insister sur le fait que la sainteté n’est pas inaccessible ni réservée aux « saints », mais qu’elle est vraiment participation à la vie divine offerte aux « pécheurs » pour leur salut. Une fois expliquée cette vocation de tous à la sainteté, l’auteur en développe de façon très heureuse les divers aspects. Ainsi tout concourt à faire de ce livre un exposé direct et solide des exigences de la vie baptismale. — J. M. Fisch, S.J.

	M. Delbrêl. — Nous autres, gens des rues. Paris, Ed. du Seuil, 1966, 20 X 14, 336 p.
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	Sous pareil titre, on s’attendrait à trouver une étude sociologique sur le milieu populaire urbain. En fait, il s’agit d’un ensemble de textes sur la maniere dont doivent être vécus, dans le inonde d’aujourd’hui, la foi, 1 esperance, I amour de Dieu et des hommes, l’attachement à l’Eglise établie et à sa lement missionnaire. M. Delbrêl est née en 1904 et morte en 1964. Elle a pratiqué le christianisme durant son enfance, puis l’a rejete. A vingt ans, apr . avoir éprouvé l’absurde d’une rie sans Dieu, elle revient à Lui par une conversion violente. En 1933, avec quelques compagnes, elle décide de vivre 1 tvangii e; e milieu déchristianisé et travaille durant trente ans a Ivry comme ass sociale. Exceptionnellement douée et donnée, elle réagit d une maniere e - lógale à tout ce qui l’entoure et notamment au milieu communiste ou      e      e      »

	aux événements qui ont marqué l’Eglise de France durant les dernier      ’

	nies : invite de «la main tendue>, prise de conscience de la situation      m      ..      t

	naire, effort et épreuves des prêtres ouvriers, pontificat de Jean -      ,

	préparation du Concile... Elle communique son expérience vitale en n d’articles et de conférences ; en 1957, elle publie un livre : « 1      “ *      •

	terre de mission ».

	Le volume que nous présentons ici est un recueil d articles et rassemblés et introduits par le P. Loevv. Un des premiers, dont e retenu pour ce recueil, montre comment la rue, aussi bien que e ‘      ‘

	être un lieu de sanctification où se trouvent le silence rempli e ** P" , - ~ Dieu, la solitude, l’obéissance, l’amour ; d’autres se rapporten entre chrétiens et communistes, à la condition prolétarienne. 1      ~

	portée pleinement missionnaire, insistant sur ce qui est essentie , ~ chrétien : la référence à Dieu dans la fidélité à l’Eglise, le resp      n,orteiie

	personne. A bien des reprises M. Delbrêl s’insurge contre la déviation moiteue que serait la présentation d’un message tronqué ou un comporten q ’• P t désir d’efficacité, sc laisserait entraîner dans une action commune q « propre au chrétien serait absent, sinon nié. Cette fermeté sacco P1?" grande ouverture aux autres ; un texte comme «Espoir marxi. ,      *

	chrétienne » est plein d’amour fraternel et aide à mieux compren q 2 de l’effort marxiste. Ces pages ardentes, réalistes, vibrantes da fidélité envers Dieu et envers les hommes constituent, comme le      'npl1VPnt

	un message pour l’après-concile. Elles éclairent et^ entraînent ,      ?            

	nourrir la prière. Un livre à connaître, à bien connaître et a faire c «      •

	C. Mertens, S.J.
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		Délayé, S. J. et H. Rondet, S.J. — Qu’est-ce qu’un catholique ? Nouv. édit., Paris, Spes, 1965, 19 X 14, 268 p., 14,40 FF.



	Pour inclure en 260 pages un exposé suffisamment complet      d°ctrine

	catholique, on conviendra qu’il faut, avec un esprit clair et syntn q , maîtrise peu commune du sujet. La méthode même de présentation premier et peut-être le plus difficile des choix. En pareille matière,      »

	les notions se trouvent imbriquées, comment procéder pedagogiquem n . ment aller du plus connu au moins connu, surtout quand tout est, P moins, mystère ou difficulté ? L’auteur a adopté — avant la lettre a m •de Vatican II dans la Constitution «Lumen Gcittium ». r Apres les pre unit *      »

	exigés pour introduire à une religion révélée (foi et révélation) i fronton, le Christ «à l’immense stature», comme s exprimait Paul VA. JJej les cinq pages de l’introduction, qu’on lira attentivement, fourniront au lecteur un excellent condensé du livre, en signalant les richesses du Credo chrétien et en invitant à en explorer les richesses. Le dilemme de la foi est pose en termes nets, aux arêtes vives, à l’aide d’e?temples parlants : incroyance ou croyance, proposées à la liberté de l’homme. Les « raisons de croire » sont loin d’être négligées mais le don de Dieu, librement accepté, garde tout le mystère d’un Amour, sans autre explication que lui-même ; d’un Amour qui propose, sans l’imposer, la seule solution valable au destin de l’homme. Même clarté pénétrante quand il s’agit des dogmes essentiels : Création, Providence, Trinité... Après quelques lignes d’une explication nécessairement laborieuse ici ou là, le problème se résout volontiers en une formule décisive. Est-ce affirmer que tout soit dit, que toute difficulté reçoive une solution définitive ? L’auteur ou plutôt les auteurs — car le P. Rondet a laissé souvent sa marque — n’y prétendent pas. Il reste des points qu’on voudrait voir développer : le péché originel, par exemple, qui n’obtient pas la place qu’exigeraient son importance et ses suites et que l’on chercherait, soit à propos de la création (p. 83), soit à propos de la grâce perdue (p. 107), soit à propos du baptême (p. 199), où les exorcismes n’interviennent que «pour chasser l’esprit malin» ou guérir l’effet de «notre participation au péché de l’humanité», qui reste un peu dans l’ombre... A propos de l’eucharistie, on aurait aimé, à côté de l’aspect sacrificiel (aujourd’hui d’ailleurs trop souvent négligé) voir signalé plus explicitement l’aspect « repas », cette table où se forgent l’imité et la charité que l’on rappelle p. 211. On aurait pu, pour signaler et authentifier l’institution du < sacerdoce », recourir aussi aux textes importants de Le 22, 19 et de Paul (Z Co 11, 24) : «Faites ceci en mémoire de moi». L’auteur ne manque pas d’ailleurs de signaler bien des points qu’une catéchèse de plus en plus exigeante aurait à développer (cfr p. 215) soit pour compléter certaines indications doctrinales secondaires, soit pour en faire des applications à la vie. On sait trop que, en pareilles matières surtout, le livre ne remplacera jamais la parole, mais le catéchiste et le prédicateur auront profit à se référer souvent à ces pages denses et suggestives. La considération des applications morales n’était pas dans les perspectives de l’ouvrage. Elle n’a cependant pas été totalement passée sous silence, lorsqu’il s’agit des devoirs les plus exigeants ou les plus oubliés du christianisme. A ce point de vue les pages sur le mariage sont éclairantes (pp. 222-232). Toute la VIIIe partie (pp. 235-263) — trente pages à lire et à méditer — forme un petit abrégé de morale chrétienne, presque un cours de spiritualité, avec des assises théologiques solides et des règles pratiques lumineuses. Une autre réussite des auteurs, c’est de clore le volume sur l’Espérance théologale, cette «nostalgie de la Patrie absente» (p. 260), que ressentira tout lecteur sans préjugé de ce maître-livre. Dans une prochaine édition une table analytique des matières contenues dans un ouvrage aussi riche serait la bienvenue. — J. E. Janot, S.J.

	A. Levi, S.J. — Religion in Practice. Oxford University Press, 1966, 20 X 13, xn-208 p., 30 sh.      *

	Voici un essai méthodique de renouveler la présentation traditionnelle à la lumière des systématisations théologiques récentes (K. Rahncr surtout). Dans les premiers chapitres, l’auteur s’efforce de montrer comment se concilient valeurs humaines et vertus chrétiennes : fidèle ou incroyant, tout homme qui observe la moralité qu’exige l’expérience humaine, sert Dieu. Est ensuite examiné le fondement de la rencontre de l’homme avec Dieu dans l’acte de foi. A partir de cette première discussion, on procède à l’examen du fait de la rédemption dans le Christ et à la communication de ses fruits par les sacrements. Dans cette vie ecclésiale, la justification de l’homme est aussi son plein épanouissement humain ; sa sainteté consiste à s’éloigner de plus en plus du péché au fur et à mesure qu’il s’attache davantage au Christ, en sorte que sa maturité humaine devient signe de sa vie surnaturelle. Dans ce progrès vers la sainteté qu’est la pratique authentique de la religion, l’homme s’approprie les fruits de la rédemption dans une communauté de « saints », qui, eux aussi, tendent vers une réalisation plus plénière d’eux-mêmes, sous la motion d’une charité toujours plus consciente de la valeur d’autrui ; d’où le rôle social de l’Eglise dans le monde. La fonction du chrétien ici-bas, c’est de donner un sens religieux à l’expérience humaine, de proclamer concrètement la réalité de la rédemption parmi ses contemporains. Dans l’homme parfaitement devenu lui-même, toute perfection religieuse se trouve manifestée, mais cette perfection elle-même dépend entièrement de l’acte rédempteur et de la participation qui nous est accordée à ses richesses. — Au niveau universitaire, ce livre rendra de grands services aux étudiants et plus encore à leurs aumôniers. — M. M.

	M. Van Caster, S.J. — Catéchèse et Dialogue. Principes - Démarches - Exemples. Coll. Perspectives en catéchèse, 1. Bruxelles, Lumen Vitae, 1966, 22 X 15, 144 p., 108 FB.

	Reprenant des thèmes déjà exposés plus longuement dans * Dieu nous parle > , I et II, le P. Van Caster en donne ici un raccourci, modifié à la lumière du renouveau actuel du monde et de l’Eglise, et qu’il considère comme une introduction à des lectures plus approfondies. Face à la révélation divine, qui incite l’homme au dialogue avec Dieu, la catéchèse a pour but de permettre la réponse personnelle de la foi. L’A. développe les aspects fondamentaux de la catéchèse, en partant de la Parole de Dieu, qui peut prendre trois formes : le langage des événements, des gestes symboliques, des formules doctrinales. Pour chacun de ces langages, il développe la méthode spéciale de catéchèse qui y correspond : catéchèse biblique, liturgique, doctrinale. Puis, il explore le contenu de la révélation et ses caractères principaux, et en indique les conséquences catéchétiques : ce contenu est historique, relationnel, sacramentel et dynamique. La 3m<? section du livre développe les principes d’une « catéchèse à partir de la vie humaine », en la situant dans la lumière de la Parole de Dieu. La dernière section envisage la tâche du catéchiste, l’acte de catéchiser et la formation des catéchistes. Bien que l’A. ne veuille en faire qu’une introduction à une étude plus approfondie, et que sa présentation soit forcément schématique, d’autant que ce livre n’est que la mise en page de cours, le livre rencontrera l’intérêt de tous les lecteurs chargés de l’enseignement religieux et de la formation de catéchistes. — M. Coget, S.J.

	M. Rousseau. — Mission et formation des catéchistes dans un monde en développement. Coll. Perspectives en catéchèse, 4. Bruxelles, Lumen Vitae, 1967, 22 X 15, 120 p., 96 FB ; 11,50 FF.

	Partant d’une situation concrète, celle du diocèse du Maranhâo où il dirige le Centre diocésain de Catéchèse, l’abbé Rousseau se pose la question fondamentale, qui précède celle des procédés, des méthodes, des projets : de quel personnel dispose-t-on pour réaliser cette mission d’évangélisation, nécessaire «dans tous les milieux et sous toutes ses formes» ? Pour y répondre, il définit les fonctions du catéchiste en relation avec la mission d’évangélisation, comme «engagement dans les réalités terrestres pour les développer dans et par la communauté, en chrétien et en évangélisateur ». Mais cette fonction n’épuise pas la mission du catéchiste : la foi annoncée doit être éduquée et nourrie. C’est là le rôle principal des catéchistes. « Si le contenu de la catéchèse reste fondamentalement le même pour tous et tous les milieux, l’adaptation, les démarches et la pédagogie propre à chaque âge et à chaque milieu exigent que cette fonction soit diversifiée... » Il apparaît donc nécessaire, de distinguer des tâches différentes, et donc divers types de catéchistes : catéchistes-animateurs, catéchistes auxiliaires, catéchistes-professeurs, catéchistes populaires. Pour chacun de ces types, une formation particulière doit être assurée que l’A. détaille : qualités à développer, connaissances psychologiques, sociologiques, situation religieuse du pays, contenu doctrinal, ... Programme de formation de ses catéchistes que ce diocèse essaie de réaliser dès à présent, car « l’action de l’Eglise doit commencer aujourd’hui à être ce qu’elle sera dans 20 ans». C’est avec grand intérêt qu’on lira ces réflexions dynamiques et réalistes sur la formation et la mission des catéchistes. — M. Coget, S.J.

	La première année du catéchisme paroissial. Guide pour le catéchiste.

	Tournai, Casterman, 1966, 24 X 16, 156 p.

	Ma première année du catéchisme paroissial. Tournai, Casterman, 1966, 14 X 21, 81 p.

	Destinés à des enfants de 9-10 ans, ces plans de catéchèse, élaborés par l’Office diocésain de l'enseignement religieux du diocèse de Tournai, sont construits de manière à tenir compte de ce que l’enfant apprend au cours de religion dans l’école qu’il fréquente. Ils supposent l’utilisation du manuel de 4*"*' primaire : « Dieu parmi nous » (J. Colomb), mais visent à initier les enfants à la vie de la communauté paroissiale. Chaque plan de catéchèse suit un schéma identique : introduction, idée essentielle, attitude à susciter chez l’enfant, développement de l’idée, activités. Et l’ensemble suit une ligne de vie spirituelle où l’on va « à la découverte du Père», «avec Jésus qui est né, est mort et ressuscité », pour « vivre de sa vie ». On pourrait souhaiter un renouvellement du plan général de catéchèse davantage centré sur le Christ ressuscité, ainsi qu’un schéma de réunion plus adapté aux méthodes catéchétiques nouvelles et au cheminement de l’enfant. Ce livre peut rendre de bons services aux catéchistes de paroisse par la simplicité de ses exposés. — M. Coget, SJ.

	En ouvrant la Bible. Guide 2 pour les catéchistes des classes de troisième et quatrième années primaires. Fase. A, B et C. 3 fase., Tournai, Casterman, 1966-1967, 24 X 16, 151, 125 et 81 p.

	Rédigés par les responsables de l’Office diocésain de l’enseignement religieux de Tournai, ces fascicules du Guide 2 s’adressent aux catéchistes des classes de troisième et quatrième primaires, qui suivent la méthode du chanoine Colomb, et renvoient au catéchisme « Dieu parmi nous » de cet auteur. Chaque fascicule, après une introduction où il est fait rappel de conseils pédagogiques pour le déroulement des leçons, comprend la mise en œuvre des catéchèses d’un trimestre, regroupées en plusieurs « centres d’intérêt ». L’originalité de ces catéchèses réside dans la concordance entre le programme biblique et le rythme du temps liturgique oit vivent les enfants ; ce qui permet d’actualiser les faits bibliques. Chaque leçon comprend une « causerie » qui explicite le contenu doctrinal des faits bibliques auxquels se réfère le catéchiste, un moment de prière et des «activités» où l’initiative de l’enfant est guidée par des «fiches d’activités». La méthode du chanoine Colomb a déjà largement fait ses preuves, et les différents guides de l’Office diocésain sont de précieux instruments pour les catéchistes. — M. Coget, SJ.

	Sr M. Saint-Ghislain. — « Mon âme a soif du Dieu vivant ». Catéchèses et célébrations. Catéchuménat pour les jeunes de 12 à 15 ans. Coll. Perspectives en catéchèse, 3. Bruxelles, Lumen Vitae, 1967, 22 X 15, 250 p., 195 FB.

	Troisième volume de la collection « Perspectives en catéchèse », ces catéchèses et célébrations préparatoires aux sacrements de « l’initiation chrétienne » sont la réponse aux exigences d’un renouveau du catéchuménat, surtout dans les paroisses africaines actuelles. Elles sont destinées à des enfants de 12-14. ans, ayant déjà suivi à l’école primaire un cycle de 4 années d’instruction religieuse et désireux d’accéder au baptême. L’itinéraire de cette catéchèse prend son départ dans l’annonce du Christ ressuscité et vivant ; et à travers la prise de conscience de l’appel de Dieu et du salut qu’il est seul à donner, le catéchumène découvre le Christ, sa vie et son appel. Une retraite baptismale pendant les Jours Saints assurera la dernière préparation du nouveau baptisé. Les catéchèses post-baptismales compléteront son instruction. Résolument bibliques, en accord avec la mentalité africaine, ces catéchèses suivent la même progression : accrochage, fait biblique, explicitation, actualisation et engagement de vie, activités. Ces schémas, déjà mis en application depuis 1963 et enrichis par l'expérience, aideront prêtres, catéchistes de mission et d’Europe, à faire accéder 

	
au baptême, en pleine connaissance, des catéchumènes désireux de s’attacher à Jésus-Christ. — M. Coget, SJ.

	Chr. Fournier. — « Dieu, connais pas ! » Coll. Christianisme de tous les temps. Paris, de Gigord, 1966, 20 X 14, 254 p.

	A partir de questions très diverses rencontrant les intérêts immédiats des jeunes de 13 à 20 ans (le plus beau moment de leur vie ; qui est, selon toi, un chinois ; etc.), au hasard des rencontres dans des maisons de jeunes, des plaines de jeux, des parcs de quartier, l’A. en arrive à poser la question qui l’occupe : « quel est le sens de la vie ? » « Que demandez-vous à la vie ? Le sens religieux est-il mort, est-il frustré ? N’attend-il qu’une étincelle pour que la flamme soit ravivée ?» Ce livre est avant tout un témoignage sur la vie de la jeunesse actuelle, les questions qui l’agitent, les tendances diverses qui l’animent. Mais aussi un procès de l’attitude de tant d’adultes, parents ou éducateurs attitrés, qui, fuyant leurs responsabilités, abandonnent les jeunes à leurs questions. Le lecteur, au bout de son cheminement avec l’A., sera peut-être déçu de ne pas trouver la réponse à la question, mais au travers des témoignages de ces jeunes, il saisira peut-être mieux comment tout dans le monde actuel, pour le jeune, concourt à faire de la réussite matérielle le but de la rie, et comment les déceptions qu’elle entraîne, chez beaucoup, en fait des blasés et des désillusionnés. — M. Coget, SJ.

	ETUDES SOCIALES ET JURIDIQUES

	Rapport d’activité de la C.S.C. 1964-1966 et Projet de résolutions. Congrès ordinaire Bruxelles, 5 novembre 1966. Bruxelles, Ed. de la C.S.C., 1966, 21 X 13,- 392 et 14-3 pp.

	On n’ignore pas l’importance de la Confédération des Syndicats chrétiens ; avec ses quelque 850.000 membres elle est l’organisation syndicale la plus nombreuse du pays. Ce que l’on connaît moins peut-être, c’est la variété de ses activités. A cet égard, le présent rapport est édifiant et échappe, en même temps, à toute tentative de synthèse. Après un bref exposé de l’état actuel des organes et des services de la Confédération, il rappelle ses interventions dans une cinquantaine de domaines aussi divers que l’action en faveur des travailleurs étrangers, les conditions de travail, la politique des prix et des finances, etc. Epinglons le chapitre consacré aux avantages réservés aux syndiqués. Cette formule, qui, il y a cinq ans à peine, rencontrait une opposition très vive, profite aujourd’hui à près de 900.000 travailleurs. Mais, de ce rapport, nous retiendrons surtout la préoccupation croissante pour les problèmes fondamentaux, notamment pour celui de la relation convenable entre la consommation et l’investissement. Ceci montre un sens des responsabilités et un droit des syndicats à intervenir de manière croissante, sans préjudice des autres groupes, dans la concertation requise par la vie sociale actuelle. A cet égard, retenons aussi le chapitre consacré à la formation des membres et des militants. Dans le prochain rapport, nous aimerions trouver un chapitre sur la politique d’aide aux pays en développement ; «Populorum Progressio» a insisté sur son importance et sur son urgence. La C.S.C. a un fonds de solidarité internationale, mais c’est là une institution de caractère privé et de portée forcément insuffisante. Bien qu’elle ne soit pas une formation politique, la C.S.C. peut, nous semble-t-il, appliquer au niveau national et international requis son remarquable dynamisme en faveur de plus de justice, en un temps où le problème social a pris une dimension mondiale. — C. Mertens, SJ.

	S. H. Scholl. — 150 jaar katholieke arbeidersbeweging in. België 17891939. 3 : De kath. arbeidersbeweging 1914-1939. Bruxelles, Arbeiders- pers, 1966, 16 X 25, 448 p., 1150 FB l’ouvrage complet.

	C’est entre les deux guerres mondiales que, en Belgique, le mouvement ouvrier chrétien prend vraiment corps et se développe ; à titre d’indice, signalons que les syndicats chrétiens comptaient 30.000 membres en 1919 et 340.000 en 1939. Dégagés du paternalisme, les travailleurs chrétiens prennent désormais eux-mêmes leur destin en main, sur le plan même des relations sociales et non seulement par l’intermédiaire du politique. Ils s’affirment en face des classes possédantes et en face des socialistes. C’est l’époque où les syndicats prennent leur essor, où sont fondés la Ligue Ouvrière Féminine, la J.O.C., le M.O.C. ainsi que les organisations internationales correspondantes. Comme dans les volumes précédents, l’histoire de ces vingt années est conçue suivant un cadre très large ; des exposés sur l’évolution économique et culturelle, sur l’enseignement et l’action de l’Eglise, sur les formations politiques et la législation sociale, sur les conflits du travail précèdent les pages consacrées au mouvement ouvrier chrétien et situent le développement de celui-ci. Ces différentes études sont très documentées ; elles s’attachent aux données précises plus qu’aux vues d’ensemble et parfois on a l’impression que les arbres cachent la forêt. Ce sont aussi des études critiques où l’on ne craint pas de montrer les limites, les déficiences des personnes, des conduites, des institutions, les tensions qui se sont produites ; peut-être même les aspects négatifs sont-ils parfois mis davantage en lumière que les autres — ainsi pour « Quadragesimo Anno» dont n’est guère retenue que la formule corporative au détriment de la structure équilibrée que préconise l’encyclique et qui devait trouver sa réalisation dans nos organisations paritaires. Le service rendu par cette attitude est de prémunir contre la création ou le maintien de mythes édifiants ; les personnes ou les institutions apparaissent avec leur vraie mesure et non avec l’aura dont on aime parfois les entourer. En regardant cette période 1919-1939, on est frappé de voir le rôle de premier plan joué encore par des membres du clergé, sinon par l’épiscopat ; que l’on songe aux noms de Rutten, Arendt, Colons, Cardijn... Mais, ces prêtres surent former des laïcs qui, de plus en plus, assumèrent les initiatives et les responsabilités dans le domaine social. — Voici donc achevée, en trois volumes, cette histoire du mouvement ouvrier chrétien en Belgique. C’est une œuvre solide, fondamentale que ses auteurs ont réalisée sous la direction du P. Scholl. La quantité de données qui y sont rassemblées en fait un fonds de référence très riche. On ne peut que féliciter ceux qui, dans un délai relativement court, ont mené à bien cette entreprise. Nous souhaiterions à présent que, sur la base de ce travail volumineux et dense, soit présenté au grand public un ouvrage plus bref où soient dégagées les lignes maîtresses d’une histoire pleine d’enseignements du point de vue social et du point de vue chrétien. — C. Mertens, S.J.

	
		Baudhuin. — Principes d’économie contemporaine. 2. La circulation.



	
		La consommation. Coll. Marabout Service, 43 et 46. Verviers, Gérard et Cie, 1966, 18 X 11, 271 et 271 p.



	Pour ces « Principes », le Prof. Baudhuin a gardé la division claire et longtemps usuelle : production, circulation, répartition, consommation. Seuls les volumes 2 et 4 nous sont parvenus. Le premier, d’allure plus technique, s’attache aux notions et aux problèmes de la monnaie et du crédit, des bourses et du change. Il abonde en informations tenues à jour jusqu’aux dates les plus récentes et que l’on est heureux d’avoir sous la main. Pour notre part, nous aurions préféré qu’une plus large place fût faite à la signification des institutions, par exemple aux rôles divers de la monnaie, à celui du marché, du crédit. Pour des «Principes», il y aurait avantage, nous semble-t-il, à dégager et à synthétiser des aspects fondamentaux, signalés il est vrai dans le texte, mais épars au milieu des données de fait. L’auteur est attaché aux conceptions « classiques », par exemple pour ce qui concerne la liaison étroite entre la monnaie et l’or, la libre concurrence ; il ne manque pas de faire connaître des points de vue opposés ; préférentielle, sa présentation n’est pas unilatérale. Le volume consacré à la consommation nous plonge dans la vie quotidienne immédiate avec ses réalités d’alimentation, de logement, de commerce de détail, de publicité etc. II a une allure beaucoup plus familière et fourmille de renseignements pratiques, d’indications sur les transformations réalisées depuis uni siccle et sur kurs initiateurs. Même celui qui aurait peu de goût Pour les rations économiques y trouverait une matière

	d'intérêt et parfois de pittoresque. Notre économie de consommation de_ masse ne semble pas poser de grands problèmes pour 1 auteur . , que P . que l’on consomme ce que désire le grand public, ou ce 9u°n n..ki;nue nas et tout est bien, semble-t-il. Rien n’est dit de la consommation p davantage des immenses besoins fondamentaux qui restent a      P

	plus grande partie de l’humanité. — C. Mertens, SJ.

	Annuaire Démographique-Demographic Yearbook 1365. 1/ édit., New

	York, Nations-Unies, 1966, 30 X 24, vni-808 p., $ 15.00.

	Nous avons déjà signalé plusieurs fois l’immense richesse contenue dans cet Annuaire Démographique et le soin nus a p      l’obiet

	des données statistiques rassemblées, très variable sunant e: py ent ciairc considérés. Pareilles qualités, ainsi qu’une présentation rema q      Ch amie

	font de cette publication un instrument de travail de premi • volume fournit les données essentielles sur la population, a      « .      dénen-

	talité, la nuptialité, la divortialité dans quelque 2o0 pays, et      première

	dants et généralement pour les cinq ou dix dernieres années.      certaines

	fois dans la série des Annuaires Démographiques, a l’n^ion de certunes études particulières des Nations-Unies, les 250 territoires on . . t komo_ huit grandes zones et 24 régions, formant des ensembles J.elatv      et

	gènes. On trouvera le détail de leur composition a la p.      » GUC cencs

	l’on pourra tirer profit de cette division plus réaliste et pu <      surtout

	par « continent» ou par «partie du monde». Mais, ce djstmgue surtou l’Annuaire 1965, c’est la place accordée à l’étude de la natalité - 350 contre 23 en 1964 où le « sujet spécial » était la population      ’ vivantes

	de résistance sont les tableaux 16 et 17 consacres aux ,      1955-1964 •

	selon l’âge de la mère et le rang de la naissance pour les a * édifications ils occupent 160 pages et permettent de se rendre compte des « parfois importantes survenues durant la décennie, par exemple a J po ,. les pays communistes d’Europe, aux Etats-Unis, en Allemagne,, en Autriche. Dans ces deux derniers pays, on assiste à une reprise de      ^¿tres à

	l’affaissement provoqué par la deuxième guerre mondiale, da      .

	une baisse plus ou moins profonde et se situant dans des ca consacrés la mère différentes suivant les pays. Dix-huit autres tableaux , r^s;aence à la natalité suivant des caractéristiques telles que la Jegitmii e, « urbaine ou rurale de la mère, l’âge du père, etc. On sait que, démographique actuelle, la natalité, ou plus exactement la fecondi. , sidérée comme la variable stratégique par excellence et ?uclle T rrovons liaison avec de très importants problèmes sociaux et economiques. JS y donc justifié d’attirer particulièrement l’attention sur cet annuaire t en 1966). — C. Mertens, SJ.

	Francisco de Vitori a. — Relectio de Indis o libertad de los Hidios. Edit. L. Perena et J. M. Ferez Prendes. Coll. Corpus Hispanorum de Pace, V. Madrid, Consejo superior de investigaciones cientiticas, 1JO/, 21 X 15, cxcn-134-239 p., 450 ptas.

	Le Corpus Hispanorum de Pace est une collection de travaux sur le droit et notamment sur le droit international ; plus particu• les questions de guerre, de paix, de conquête. Il c°m£le J fameux en annonce 12 autres. Celui-ci n’est pas inconnu ; il est meme: très fameux Ses prises de position, alors neuves et courageuses, sur les titres      ™

	vrais        à une conquête, sur le droit des peuples, meme encore      .et n0“

	technicisés, à leur sol et à leur indépendance, sur la nécessité d instruire les « sauvages » avant de les baptiser, etc., ont gardé une brûlante actualité. Tels passages, si on les transposait en style moderne, paraîtraient des discours faits aux tribunes internationales du jour. L’intérêt de la présente édition est dans son caractère scientifique. Le texte (qui provient non de Vitoria mais de ses auditeurs immédiats et fidèles) a été établi avec beaucoup de soin selon les principales recensions existantes ; les références ont été vérifiées. Des documents annexes l’éclairent latéralement : correspondance avec Charles-Quint, déclaration des Salmanticenses sur la nécessité d’un catéchuménat préalable au baptême, etc. Mais ce qui aidera particulièrement le lecteur, ce sont cinq études qui précèdent le texte et traitent successivement : la personnalité du Maître, la naissance de ses préoccupations coloniales, une synthèse de sa doctrine, sa valeur pour notre temps ; enfin des réflexions sur le texte même. En un temps où la guerre et la paix d’une part, la nécessité d’évangéliser et les droits de la liberté religieuse d’autre part font l’objet de tant de recherches, cette nouvelle édition nous met en mains un instrument fort soigné et très précieux. — J. Masson, SJ.

	Annales de la Faculté de droit de Liège. 11° année. 1966, n° 3. Liège, Faculté de droit, 1966, 24 X 16, 246 p.

	Ces « Annales » couvrent un champ étendu et sont susceptibles d’intéresser nombre de ceux qui s’occupent de sciences ou d’activités sociales. Dans le premier article de la présente livraison, le Prof. Lopez-Rey signale l’augmentation de la criminalité dans nos sociétés riches et pourvues de nombreux services sociaux. Il estime que la criminologie s’est trop exclusivement attachée aux problèmes psychologiques des délinquants et qu’elle devrait mettre davantage en lumière les exigences de la vie sociale, notamment le sens des responsabilités, fortement émoussé par les institutions et la pratique contemporaines. Le second article porte sur la suspension du contrat de travail en droit français, problème important dans les circonstances involontaires — maladie, appel sous les drapeaipc — mais plus encore dans cette circonstance volontaire qu’est la grève. Un troisième article, enfin, commente la loi belge de 1965 sur l’insaisissabilité et l’incessibilité des rémunérations. Cette loi a uniformisé les normes en la matière et renforcé la protection des travailleurs dépendants, surtout de ceux qui ont un revenu peu élevé. Deux longues notes sont consacrées respectivement à la crise rhodésienne devant les Nations-Unies et à la naissance et la mort des gouvernements en Belgique au XIXe siècle. La criminologie, le droit social, la science politique ont donc trouvé place dans ce fascicule, dont la dernière partie est occupée par une chronique et par des recensions d’ouvrages portant sur tout le domaine des sciences sociales. — C. Mertens, S.J.

	MARXISME

	H. Gollwitzer. — Athéisme marxiste et foi chrétienne. Paris-Tournai, Casterman, 1965, 19 X 14, 212 p., 135. FB.

	C’est d'un point de vue chrétien que l’auteur rencontre ici la critique marxiste de la religion. Son livre éclaire bien des points de cette critique. Un chapitre important, par exemple, y est consacré à la critique de la religion chez Feuerbach ; l’auteur y décèle avec beaucoup de clarté la filiation panthéistique de l’athéisme feuerbachicn — ce qui conduit normalement à l’évacuation du singulier au profit exclusif de l’espèce universelle ; Marx sera sur ce point grandement tributaire de la position de Feuerbach. De bonnes pages sont aussi consacrées à l’origine historique de l’expression devenue aujourd’hui banale d’« opium du peuple ». Enfin l’auteur a le grand mérite de souligner la vision globale de l’homme et de l’histoire dans laquelle s’inscrit la critique marxiste de la religion. Il s’agit d’une véritable foi messianique substituée à la foi religieuse. — S. Decloux, SJ.

	
G. Girardi. — Marxismo e cristianesimo. Coll. Sulle vie del Concilie. Assise, Pro eivitate christiana, 1966, 21 X 14, 240 p., 1.500 lires.

	L’A. est professeur au Collège romain des PP. Salésiens, directeur d’une encyclopédie sur l’athéisme contemporain, participant des rencontres entre chrétiens et marxistes organisées par la Paulus-Gcsellschaft. Son livre a reçu Jes meilleures recommandations, du Cardinal Koenig à R. Garaudy. Ce livre s attache à dégager les points de rencontre ou de dialogue entre chrétiens et marxistes. Le contenu n’apprendra rien à ceux qui connaissent le marxisme et la foi chrétienne mais peut faire réfléchir sur les conditions du dialogue. C’est le ton qui est neuf, résolument positif. L’A. prend résolument parti en faveur d’un marxisme humaniste et ouvert, rejoignant ainsi une certaine déstalinisation ou même « dé-léninisation » philosophique opérée par, plusieurs marxistes contemporains. Mais l’imprécision ou, si l’on veut, la généralité des analyses pose nécessairement quelques questions au lecteur. S’agit-il du marxisme de Garaudy, de Lefebvre, de Gramsci ? du marxisme polonais, cubain ou chinois ? S’agit-il du jeune Marx de 1844, que certains découvrent avec enthousiasme, mais qui est pour d’autres « le Marx le plus éloigné de Marx » (Althusser) ? Jusqu’où peut-on distinguer chez Marx des aspirations humanistes et des formulations du matérialisme dialectique? L’A. dit joliment : «Apres avoir démythisé le ciel, le marxisme procède à une demythisation de la terre» (216). Jusqu’où le marxisme peut-il évoluer sans se renier. Ces pages, a verser au dossier du dialogue avec ces nouveaux «freres^ séparés», montrent clairement que «nous n’en sommes qu’aux premiers pas dun chemin long et pénible» (160). — J. Scheuer, SJ.

	Gennaro di Grazia. — Del comunisnio. L’aspetto economico, filosofico, sociale, religioso. Naples, d’Auria, 1967, 21 X 14, iv-375 p., 2.800 lires.

	Sans nier l’importance des problèmes de justice posés aujourd hui à 1 homme sur le plan national aussi bien que sur te plan international (bien plus, en rappelant l’importance de ces problèmes), l’auteur entend remettre en cause les solutions proposées par le communisme, sur le terrain économique, dans les domaines philosophique, social et religieux. Le premier chapitre ne se contente pas de reprendre la théorie économique de Marx, il renvoie aussi a la situation économique des travailleurs, telle qu’elle apparaît dans chacun des pays communistes européens et en Chine. Quant à la partie philosophique,^ elte inscrit Marx dans la filiation de l’idéalisme allemand et poursuit son enquête à travers les œuvres d’Engels, Lénine et Staline. La question religieuse, pour sa part, invite à s’interroger sur la réalité et la nécessité de la lutte anti-religieuse telle qu’elle se présente en Russie et dans les autres pays communistes. — S. Decloux, S.J.
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	NOUVELLE

	REVUE THEOLOGIQUE

	Le Presbytérat, sa nature et sa mission
d’après le Concile du Vatican II

	« On peut dire que, depuis le concile de Trente, la théologie de l’Ordre est sans histoire mouvementée », écrivait-on un peu avant la dernière guerre930. La situation a changé depuis lors.

	Le ministère ecclésial est devenu, pour la pensee catholique, ut sujet d’étude non seulement dans ses origines, mais aussi dans f nature. Pour le protestantisme, le ministère est un problème souvei et franchement abordé, maintenant que le temps est passé ou il suffisait d’opposer une simple fin de non-recevoir à la théologie catholique 931.

	Bien des facteurs ont contribué à rendre au problème du ministère un intérêt nouveau : les questions œcuméniques, le progrès des étu

	
des historiques et exégétiques, et même les remous de l'actualité autour du « malaise des prêtres »8. Nous n’avons pas l’intention d’étudier ces divers facteurs, pas davantage celle d’analyser les causes du « malaise », désillusion apostolique, hésitations sur la mission du prêtre, sur le célibat, sur sa vocation propre à la sainteté. D’autres s’en sont chargés932.

	Notre but est d’envisager seulement les interrogations qui concernent « l’être-prêtre », tantôt directement, tantôt indirectement ®. Ces questions s’imposent inévitablement, dès que la réflexion compare le sacerdoce des prêtres et le sacerdoce des fidèles, le presby- térat et l’épiscopat.

	Episcopat, Presbyter at

	Une théologie longtemps classique définissait le sacrement de l’Ordre à partir du seul pouvoir de célébrer l’Eucharistie et d’administrer le sacrement de Pénitence. Dès lors, en vertu du sacrement de l’Ordre, le prêtre et l’évêque sont égaux dans le sacerdoce. On appuie cette conception sur l’autorité de saint Thomas d’Aquin °. Le concile de Florence et le concile de Trente semblent bien ratifier la doctrine de saint Thomas, surtout si on ne lit ces conciles que dans les morceaux choisis de Denzinger 933.

	Dans cette perspective, le prêtre est l’homme du sacrifice. Cette définition n’est-elle pas illustrée par l’existence de moines-prêtres, qui n’ont d’autre ministère que de célébrer la messe à l’intérieur du monastère, l’oblation eucharistique étant alors le couronnement de l’oblation personnelle qu’ils accomplissent dans leur vie monastique 934 ? N’était-elle pas illustrée aussi par les cas d’ordination sacerdotale sans titre pour le service d’une Eglise0 ?

	Le prêtre n’est donc que l’homme du sacrifice. Chez bien des auteurs, cette perspective demeure unique. A peine éprouvent-ils le besoin de s’y attarder, tant cette conception est commune935.

	Mais, la différence entre épiscopat et presbytérat se trouvant abolie au niveau du pouvoir eucharistique, il reste à la restaurer au niveau de l’autorité de gouvernement. Celle-ci est plénière chez l’évêque, non plénière chez le prêtre. Il est impossible de le nier, c’est évident.

	Cependant, quelques embarras naissent de cette conception. En effet, n’a-t-on pas ramené la différence entre épiscopat et presbytérat au niveau profane, autant que l’autorité elle-même est realite profane r Et comment expliquer ensuite que le pouvoir de conférer le sacrement de l’Ordre est donné à l’évêque par la seule extension de l’autorité de gouvernement936 ?

	Aura-t-on mieux discerné la différence entre Episcopat et Presbyterat, si l’on affirme que l’évêque sanctifie l’Eglise locale en bloc et que le prêtre sanctifie les personnes individuelles937 ? Cette tentative paraît désespérée.

	Mais un embarras d’un tout autre genre surgit des textes mêmes du concile du Vatican II. Celui-ci, en restituant à l’Episcopat son importance, ne consacre-t-il pas définitivement l’insignifiance du presbyterat ? Le concile déclare explicitement qu’à l’épiscopat seul « est conférée... la réalité totale du ministère sacré938». Cette expression et quelques autres semblables passeraient inaperçues, si elles ne remettaient en mémoire des formules comme celle-ci : « L’évêque est, dans l’Eglise confiée à ses soins, la source de toute médiation939 ». Alors revient aussi à l’esprit la thèse selon laquelle l’évêque donnerait au prêtre participation de « son » sacerdoce 940.

	Le Presbytérat en lui-même

	Si le sacrement de l’Ordre confère exclusivement le pouvoir de «faire le sacrement» {conficere sacramentum), l’Eucharistie principalement, le presbytérat se définit par le sacerdoce, et celui-ci, à son tour, par le pouvoir de célébrer le sacrifice, d’administrer les sacrements, d’en accomplir les rites.

	C’est bien l’image du prêtre qui s’impose au grand public. Le prêtre est l’homme des rites, l’homme de la messe et de la liturgie. Le Dictionnaire de Littré, aux mots « sacerdoce » et « prêtre », se devait d’accueillir cette image. Mais comment le prêtre n’éprouverait- il pas un certain malaise devant la silhouette étriquée qu’il se découvre 941 ?

	On fait aussi le portrait du prêtre en lui donnant les prérogatives de l’autorité : Sacerdotem oportet praeesse. Sant doute, les manuels de théologie ne se penchent guère sur la question du « praeesse » à l’occasion de l’Ordre — et pour cause —, mais la vie presbytérale force bien d’en parler et de l’exercer.

	Aussi le cardinal Suhard, en présentant Le Prêtre dans la Cite, déclare que le prêtre est chargé de présider, qu’il est le chef de la communauté942. Il semble d’ailleurs s’y résigner plutôt que s’y rallier. En effet, aussitôt accordé que le prêtre fait partie de la hiérarchie — puisque le concile de Trente l’affirme1S —, il ajoute que le prêtre n’appartient pas à la hiérarchie de juridiction mais à la hiérarchie d’ordre, sans être pour autant « étranger au pouvoir de juridiction divinement confié10 ». Soit ! Mais où mènent ces formules subtilement balancées et d’où vient au prêtre le pouvoir de « présider » ?

	Or justement, l’autorité n’a pas très bonne presse. C’est, dit-on, une grandeur juridique. La source immédiate n’en est-elle pas, en effet, l’acte d’un «hiérarque» qui «députe» à une mission déterminée et confère les pouvoirs nécessaires à l’exécution ? Or, si le prêtre ne tient son pouvoir de gouverner que de la « députation » juridique943, le voilà ramené sur le terrain séculier et par l’origine et par la nature de l’autorité qu’il détient.

	Une telle conception ne saurait satisfaire. Peut-être serait-elle supportable si l’on parvenait à exorciser l’autorité de tous les démons qui la hantent, si l’on pouvait, surtout, reconnaître à « l’autorité » une place dans le mystère même de l’Eglise944. Mais en sommes- nous là ?

	Tandis que ces discussions allaient leur train, la pensée chrétienne, percevant mieux que l’Eglise est missionnaire, que c’est là question de vérité ou de fausseté pour l’Eglise, en arrivait à concevoir que le prêtre est un apôtre qui évangélise, un missionnaire en tout état de cause945. Le prêtre a une mission prophétique, il est témoin du Christ946. Si l’on cherche des appuis dans la Tradition, il n’est pas trop difficile d’en trouver jusque dans le concile de Trente 947.

	Presbytérat et Ldicat

	Cependant un nouvel embarras surgit. Si l’on prétend définir le presbyterat par l’action apostolique, en quoi le prêtre differe-t-il du laïc ?

	Le laïc, en effet, est témoin du Christ en vertu de son baptême. Sa vocation est donc d’évangéliser et le concile du Vatican II n y contredira en aucune façon. Le prêtre, parce qu’il est baptisé, est déjà consacré témoin du Christ, déjà il est appelé à évangéliser. Qu’a-t-il besoin du sacrement de l’Ordre ? S’il en a besoin, quel sens reconnaître au sacrement de l’Ordre dans la mission presby- térale d’évangélisation ?

	Tournons maintenant nos regards vers la mission et le pouvoir du prêtre dans la célébration eucharistique. Mission et pouvoirs actifs, bien certainement. Mais on ne peut ignorer l’enseignement si instamment répété, surtout depuis l’encyclique Mediator Dei (1947), que le laïc a une part active dans l’action eucharistique. Quelle différence alors apercevoir entre le rôle du prêtre et celui du laïc ?

	Considérons enfin que la mission du prêtre est de gouverner les fidèles. Le prêtre est le supérieur. Les fidèles sont les inférieurs. Quel rapport entre cette situation et le sacrement de l’Ordre, si toutefois il existe un rapport ?

	Ne pourrait-on échapper à ces questions et à ces embarras, en adoptant un autre point de vue ? Disons qu’en face du laïcat le Presbytérat est constitué et défini par le faisceau des activités nécessaires à la croissance et à la sauvegarde d’une communauté d’Eglise. Le presbytérat est fonctionnel. Il a pour mission d’exprimer la communauté. Il est le représentant de cette dernière.

	Cette conception « dé-cléricalise », « dé-sacralise » le presbytérat. Ce n’est pas un mince avantage aux yeux de quelques-uns. Mais alors et de nouveau, quel besoin le chrétien a-t-il de recevoir le sacrement de l’Ordre pour être « fonctionnel », pour être représentant d’une communauté dans l’exercice de ses activités ?

	Question de vocabulaire

	Avant de tenter une réponse aux questions sur le Presbytérat, une remarque préliminaire est utile. Elle concerne le vocabulaire.

	Le français possède deux substantifs pour signifier la qualité et l’état de prêtre : « sacerdoce », « prêtrise ». L’usage courant a revêtu ces deux termes d’un sens pratiquement identique. « Recevoir le sacerdoce » et « recevoir la prêtrise » sont deux expressions équivalentes actuellement948. Toutefois, une différence demeure, du moins dans la langue théologique, puisqu’elle dit « sacerdoce des fidèles », mais refuse de dire « prêtrise des fidèles ».

	L’étymologie et l’histoire de ces mots justifient la différence. Sacerdoce (en latin sacerdotium) renvoie à l’idée de sacrifice ofiert à Dieu, comme le note le concile de Trente à propos du mot sacerdos949. Le mot prêtre (en grec, presbuteros} évoque les « anciens », qui, dans l’Ecriture, sont présentés comme des « dignitaires » auxquels peuvent être confiées des fonctions variées 2T.

	Le vocabulaire latin de l’Eglise connaît une différence entre presbyter et sacerdos. Si celle-ci n’est pas évidente à la simple lecture des textes du concile de Trente950, elle le devient au concile du Vatican II. Le schéma sur les prêtres, d’abord intitulé Schema propositionum de Sacerdotibus (1964), puis Schema decreti de ministerio et vita Presbyterorum (1965), devient enfin Decretum de ministerio et vita Presbyterorum. En écartant le terme sacerdos qui exprime uniquement la fonction à l’égard du sacrifice, le concile indique qu’il faut élargir la notion de presbyter. Dans quel sens ? C’est l’assemblée conciliaire qui le dira.

	Après ce détour par le latin et le grec, revenons au vocabulaire français. Il est ambigu. « Prêtrise » et « sacerdoce » étant revêtus du même sens, on est amené involontairement à confondre « sacerdoce » des prêtres et « sacerdoce » des fidèles. La confusion ne diminue pas, puisqu’on applique à Jésus-Christ le même mot « sacerdoce », comme si le terme était employé de manière univoque dans les trois cas : fidèles, prêtres, Jésus-Christ.

	Aussi, pour éviter autant que possible les équivoques, nous réservons le mot « sacerdoce » à l’état et à la mission de celui qui offre le sacrifice de réconciliation avec Dieu. Pour désigner le sujet du sacerdoce, nous emploierons le mot latin sacerdos, puisque le français ne possède aucun mot qui traduise exactement sacerdos. Quant à « prebytérat », il désignera toutes les fonctions que possède le prêtre en vertu de son « être-prêtre ». Ces fonctions devront d’ailleurs être déterminées, afin que soit compris ce qu’est le prêtre.

	Le problème

	On n’aborde pas correctement la question posée, si on la réduit à l’interrogation suivante : quels sont les pouvoirs du prêtre ? quels sont ses droits ? D’entrée de jeu, on adopte une perspective déformante qui risque de cantonner dans les considérations juridiques.

	Il faut s’élever à un point de vue plus large et demander : quelle est la finalité du ministère ecclésial dans le Dessein du Salut ? Dès lors, notre question devient : à quoi est envoyé le prêtre, en vue de quel service et de quel but ?

	Cette question, à son tour, est insoluble, si on considère le ministère presbytéral en dehors et à part du ministère épiscopal. Mais, le ministère épiscopal ne peut être compris qu’à partir du ministère des Apôtres et de leur mission. Quant au ministère et à la fonction des

	Theologie Biblique (V.T.B.), Paris, 1964, coi. 614-617. Comp. avec Bornkamm.

	npEoPix;, dans Kittel, Theol. Worterbuch s. N. T., t. VI, 1959, pp. 662-72.

	Apôtres, c’est le Christ seul qui en rend raison, en les définissant comme le prolongement perpétuel de sa propre mission (Jn 20, 21).

	C’est pourquoi il est nécessaire de dire d’abord la mission du Christ et celle du Peuple de Dieu, l’une et l’autre étant inséparables dans le dessein de Dieu (I). Alors se détache la mission propre des Apôtres et de leurs successeurs (II), enfin apparaît celle du Pres- bytérat (III).

	I. — Le Christ, Souverain « Sacerdos »,
et le Peuple sacerdotal

	Désormais honorée par les auteurs chrétiens, il est une évidence qui écarte plusieurs faux problèmes. Le sacerdoce évangélique n’est pas un « cas spécial du genre universel « sacerdoce », qui, dans le domaine chrétien, assumerait les fonctions que le prêtre a à remplir dans toutes les religions ... Il s’agit, en fait, d’un ministère qui est fondé avec toutes ses fonctions dans le sacerdoce suprême du Christ951 ».

	C’est pourquoi il faut d’abord considérer attentivement le Sacerdoce souverain de Jésus-Christso.

	LE CHRIST, SOUVERAIN « SACERDOS »

	Il suffit cependant, pour notre but, de rappeler les articulations de la doctrine, celles qui permettront ensuite de mieux apercevoir la nature du presbytérat.

	Jésus est le Sacerdos Suprême et Unique. C’est l’épître aux Hébreux qui le déclare, donnant et réservant au Christ le titre d’A r chier eus (summus sacerdos), se refusant même à nommer hier eus (sacerdos) aucun des chrétiens pris individuellement. Il en va de même, sur ce dernier point, dans tous les autres textes scripturaires 952.

	Or, si Jésus est nommé Sacerdos, Pontifex, c’est parce qu’il a offert un sacrifice, comme d’ailleurs tout sacerdos (He 5, 1 ; 8, 3). Tel est l’élément commun entre le sacerdoce de Jésus-Christ et le sacerdoce dont on parle dans la religion d’Israël et dans les autres religions.

	Mais la nouveauté du sacerdoce en Jésus-Christ est totale. Sacerdos, le Christ offre en sacrifice non la vie d’un être quelconque mais «son propre sang» (He 9, 12). Nouveau, le sacerdoce du Christ l’est aussi, parce que son sacrifice nous «a acquis une rédemption étemelle» (He 9, 12 ; cfr 5, 9). Il est encore nouveau, parce que la Rédemption a été procurée au genre humain une fois pour toutes (He 8, 27 ; 9, 12) par le sacrifice unique de Jésus, la puissance du péché ayant été vaincue en une seule fois (He 9, 26. 28). Nouveau, le sacerdoce de Jésus-Christ l’est enfin, parce qu’il est exercé par le Fils Unique, par qui Dieu a fait les siècles (He 1, 2-3) 953.

	Le Sacerdoce nouveau en Jésus-Christ est aussi le Sacerdoce Suprême, parce que le Christ a accompli en sa chair l’œuvre entière du Salut (He 7, 24), œuvre que les prêtres de l’Ancienne Alliance ne pouvaient que symboliser imparfaitement et non pas accomplir (He 8, 5 ; 10, 11).

	Le Sacerdoce du Christ est unique, parce que personne, sauf Jésus, le Fils de Dieu, n’a ouvert et ne pouvait ouvrir les portes de la réconciliation (He 7, 25 ; 9, 12-14). Et, maintenant que le Christ les a ouvertes, il n’est plus besoin de personne pour que les portes du salut demeurent ouvertes à tout homme.

	Ceci rappelé, il importe de considérer la mutation du sacerdoce qui s’opère dans le mystère de Jésus-Christ, Souverain et Unique Sacerdos. Etre sacerdos, ce n’est plus s’acquitter d’un office, d’une fonction, purement et simplement. Ce n’est plus faire quelques gestes rituels dans l’ordre assigné. C’est accomplir le sacrifice qui, détachant de la vie et de la terre, fait passer vers le Père (Jn 14, 28 ; 16, 5. 28), sacrifice réel, personnel, «en rançon pour la multitude» (Mc 10, 45), sacrifice qui, dans son mouvement, entraîne les pécheurs à la conversion et au salut. Il y a toujours une victime à offrir, mais là victime est le sacerdos lui-même dans le mouvement qui le détache du monde pour le faire, avec ses « frères humains », passer vers Dieu. Telle est la réalité vivante du Sacerdoce en Jésus-Christ. Elle est indissociable du Sacrifice qui s’achève en la Résurrection.

	Cette mutation opérée par Jésus-Christ954 est irréversible. Désormais, le sacerdoce, en sa réalité divine et humaine, est l’état de celui qui a été appelé par le Père à se sacrifier personnellement jusqu’à la mort inclusivement, afin de coopérer, dans le Sacerdos Unique et Souverain, à la réconciliation des hommes pécheurs avec « le Père des Miséricordes » 84.

	FONCTION PROPHÉTIQUE ET FONCTION ROYALE DU CHRIST

	Si l’on veut envisager, selon toute son étendue, la mission du Christ Sacerdos, on doit considérer la mission prophétique et la mission royale de Jésus-Christ.

	En effet, déjà dans la mission prophétique est inaugurée la mission sacerdotale. La prédication de l’Evangile est une tâche sacrificielle et par les sacrifices réels qu’elle impose et par les fruits de salut qu’elle procure. La Parole du Christ, c’est déjà l’avancée de la Croix et de la Rédemption. Quand Jésus instruit et proclame le message du Salut, c’est la Parole de Dieu qui retentit, et la Parole de Dieu est « efficace et plus incisive qu’un glaive à deux tranchants » (He 4, 12). Le Christ en avertit lui-même : «Les paroles que je vous ai dites sont esprit et elles sont vie» (Jn 6, 63). Aussi les entretiens du Christ avec ses disciples dispensent déjà purification et réconciliation (Jn 15, 3) 955.

	Quant à la fonction royale du Christ956, elle n’est étrangère ni à sa mission sacerdotale ni à sa mission prophétique.

	On aperçoit sans peine l’exercice de la fonction royale dans la mission prophétique. Jésus est « maître », quand il parle. Sa parole est assortie d’un impératif inconditionnel : « Celui qui ne croira pas sera condamné» (Mc 16, 16 ; cfr Jn 3, 12 ; 6, 29). Sa parole prononce et elle exige, elle modifie même le cours de l’existence concrète. En effet, dès que Jésus parle, on s’approche ou bien on se détourne. Quelques-uns demeurent avec lui (Mc 3, 14). Mais tous sont «convoqués» à «son Eglise» (Mt 16, 18 ; cfr Le 13, 34; Jn 10, 16). Pour tous, changent le rythme de la vie et la courbe de l’existence (Mt 10, 34 ; 19, 3-9 ; 22, 31) 3T.

	Brogue, La notion augustinienne de sacrifice invisible et vrai, dans Rech. de Sc. Rel., Mémorial, 48 (1960) 134-160.

	La fonction royale s’exerce aussi à l’intérieur de la mission sacerdotale. Jésus est le Roi des Rois (Ap 17, 4 ; 19, 16), parce qu’il refoule, sur le Calvaire, la puissance du monde et du péché (Jn 16, 33), parce qu’il délivre la liberté de l’homme (Ga 5, 13 ; cfr 5, 1). parce qu’il domine et transforme, au plus profond, par sa Parole et par son Sacrifice l’univers des hommes et atteint la création elle-même.

	LA PLÉNITUDE SACERDOTALE EN JÉSUS-CHRIST

	Aussi la vie du Christ, Fils de Dieu, est-elle tout entière sacerdotale même en ses dimensions prophétique et royale. Toutes ses actions et toutes ses « passions » nous furent rédemptrices957, parce que le Christ a voulu « être sacrifice » sans retrait ni réticenceS9. Toutes les heures de son existence furent sacerdotales, parce que toutes furent portées par l’oblation sacrificielle et orientées vers celle-ci.

	Or, dans le mystère sacerdotal et sacrificiel de la Passion-Résurrection, Jésus-Christ, « rendu parfait » (He 5, 8), est devenu Tête de son Eglise qui est son Corps (Ep 1, 20-22 ; cfr 2, 14-16).

	Il faut méditer le sens de ces derniers mots.

	« Tête de l’Eglise », cette expression possède deux niveaux de sens. D’une part, elle signifie que le Christ, en offrant son sacrifice, est devenu principe de vie et de sainteté étemelles pour les membres de son Corps (cfr Col 2, 19 ; Ep 4, 15-16 ; 5, 25-26). D’autre part, elle signifie que le Christ est le Sommet de l’Eglise, le Chef, par qui tous reçoivent orientation, solidité, organisation958.

	Ainsi donc, nommer le Sacerdoce souverain de Jésus-Christ, ce n’est pas seulement affirmer l’Acte et l’Oblation Sacrificiels de son Humanité sur le Calvaire, c’est évoquer en même temps le Christ devenu Tête de son Eglise, Chef souverain et Sauveur unique de son Corps. On ne peut donc nommer le Christ Souverain Pontife, sans exprimer immédiatement VAtictorilas Christi dans l’ordre du Saïut, sans déclarer sa iranscendante Primauté face à l’Eglise et au monde, sans confesser le Christ Indispensable, Unique Nécessaire pour l’Eglise et pour le monde, Souverain Gouverneur de son Corps.

	Dans le Sacerdoce du Christ, il est donc deux points de vue qu’il faut remarquer en prévision de ce que nous aurons à dire : d’une part, la dimension de sacrifice personnel pour le salut de tous, d’autre part, la dimension de souveraineté et à’auctoritas en face de l'Eglise et sur l’Eglise.

	LE PEUPLE SACERDOTAL

	Mais il y a aussi le Peuple sacerdotal.

	Reprenant la pensée de l’Ecriture, le concile du Vatican II affirme que le Christ « a fait du peuple nouveau un royaume et des sacerdotes pour Dieu son Père (cfr Ap 1, 6 ; 5, 9-10) 959 » et qu’il a transmis sa mission au Peuple de Dieu 960.

	Quel sens donner à « sacerdoce » et à « sacerdotal », maintenant que ces mots sont appliqués au Peuple de Dieu tout entier ? Une réflexion met sur la voie. Le Christ qui a accompli une fois pour toutes la Rédemption au prix de son sacrifice ne nous a pas dispensés d’en prendre notre part ni d’en être le sacerdos à son image et ressemblance, à la gloire de Dieu, pour le salut de tous. Bien au contraire. C’est à cette œuvre qu’il appelle, puisque tout homme est prédestiné à devenir semblable à l’image du Fils de Dieu (Rm 8, 29).

	Il s’agit donc d’unir à Jésus-Christ sa propre vie et sa propre mort si intimement qu’elles soient transmuées en un sacrifice de louange et de rédemption. Il s’agit d’opérer sans réticence et sans répit cette oblation, d’être le sacerdos de son propre sacrifice dans l’esprit et les dispositions mêmes du Seigneur (Jn 10, 18 ; 14, 30 ; 15, 13). Il s’agit de ne faire qu’un avec le Christ offrant sa vie et sa mort, de ne faire qu’un avec le Christ passant vers son Père, à travers la vie et la mort.

	Sans employer le langage sacerdotal, Jésus le déclare équivalem- ment. Il invite à assumer le sacrifice inhérent à l’existence, à être le sacerdos de sa propre victimation, comme lui-même le sera : « Si quelqu’un veut venir à ma suite, qu’il se renie lui-même, qu’il se charge de sa croix et qu’il me suive» (Mt 16, 24). Ainsi comprirent les Apôtres. Pierre, en particulier, enseigne que le Peuple de Dieu est appelé à un «sacerdoce saint» (1 P 2, 9) et en même temps il déclare que la vocation de tous les membres de ce Peuple est «d’offrir des sacrifices spirituels, agréables à Dieu par Jésus-Christ» (1 P 2,’ 5). Or, les sacrifices spirituels sont des sacrifices personnels, il n’y a pas à les chercher en dehors de soi, en dehors de sa propre vie. Toute l’existence en est la matière (1 P 2, 11-12. 13-15, etc.). Mieux, c’est la personne elle-même qui est la substance du sacrifice et l’objet de l’oblation sacerdotale. Aussi bien saint Paul exhorte-t-il les Romains à offrir leur personne « en hostie vivante, sainte, agréable à Dieu » (7?w 12, 1).

	Vatican II ne pouvait mieux faire que reprendre les textes des deux Apôtres et redire que le sacerdoce effectivement exercé par le Peuple de Dieu consiste essentiellement à faire de la vie, avec l’âme et avec le corps, un sacrifice personnel offert à Dieu961. Ce que fit le Christ, c’est ce que doit faire tout homme, puisque tous, répétons-le, sont « prédestinés à reproduire l’image du Fils de Dieu » (Rm 8, 29).

	Or, la ressemblance entre le Christ et le Peuple messianique se prolonge dans la mission prophétique et royale du Peuple de Dieu41.

	Pour le Peuple de Dieu comme pour le Christ, ni l’une ni 1 autre ne sont étrangères à la fonction sacerdotale. Etre témoin du Christ, exercer la mission prophétique, c’est exercer la mission sacerdotale, parce que c’est déjà réconcilier avec Dieu (cfr 7 P 2, 9 ; 2, 12 , 3, 1-2). Quant à la mission royale, elle ouvre la route de la réconciliation, dans la mesure où le Peuple de Dieu — dans la force du Christ — s’oppose au péché, triomphe de ses fautes, dans la mesure aussi où il construit un ordre temporel plus conforme a la volonté de Dieu en l’imprégnant de l’esprit évangélique. Pour le Peuple de Dieu comme pour le Christ, l’exercice de la mission prophétique et royale entraîne un cortège de sacrifices et présente ainsi des occasions multiples à l’oblation sacrificielle.

	le problème existentiel

	Or, c’est ici que surgit l’impossible. La vocation de 1 homme est grande, elle est belle, mais elle dépasse l’homme.

	Expliquons-nous. Qui peut, avec les ressources natives de 1 esprit et du cœur, qui peut, avec ces seules ressources, consentir a la vie et à la mort avec tout leur environnement de misères, dans un amour inébranlé pour Dieu et pour le prochain ? Personne. — Qui peut donner à son propre sacrifice existentiel de mériter la réconciliation avec le Dieu Tout-Puissant ? — Qui peut conférer à ce sacrifice l’épanouissement plénier et la récompense souveraine, être « dieu- avec-Dieu», participer «à la divine nature» (2 P 1, 4) ? Personne évidemment.

	Faire le compte de ces « impossibles », c’est reconnaître que nul ne peut se hausser à la fonction sacerdotale, telle que le Christ l’a définie pour lui et pour les hommes, ses frères. De fait, l’épître aux Hébreux en avertit, « nul ne s’arroge à soi-même cet honneur, on y est appelé par Dieu... » (He 5, 4). Le Christ, d’ailleurs, a fourni de ces « impossibles » l’explication absolue : « Hors de moi, vous ne pouvez rien faire» (Jn 15, 5).

	Une seule issue est donc ouverte. Il faut trouver le Christ et, pour le trouver, il faut aller là où il est, car il faut, cessant d’être hors du Christ, s’unir à lui, ne faire qu’un avec lui, devenir en lui sacerdos et victime de son propre sacrifice. A cet égard, la scène du lavement des pieds est un symbole et une leçon *5. La leçon est simple à entendre : personne n’a de part avec Jésus, ni pour maintenant ni pour l’éternité, ni dans sa mission ni dans sa gloire, si le Christ en personne ne fait, avec son Humanité et sa Divinité, le geste d’accueil et d’union : « Si je ne te lave pas, tu n’as pas de part avec moi » (Jn 13, 8) 40.

	Or, pour aujourd’hui et jusqu’à la fin de l’histoire, le Christ est dans son Eglise, par son Eglise, avec son Eglise (Mt 28, 20). Il y est toujours Tête de son Corps, Chef et Sauveur. C’est donc au Christ, Tête de son Corps, qu’il faut aller, afin d’être uni au Christ et configuré à son être sacerdotal, afin de devenir, en lui et avec lui, sacerdos de « l’impossible » sacrifice.

	Mais comment parvenir aujourd’hui au Christ, tel qu’il est en lui-même, Tête de son Corps, Chef et Sauveur de son Eglise ? Par quelle voie l’atteindre et devenir sacerdos en lui et avec lui ?

	IL — Le Christ. Les Apôtres. Les successeurs des Apôtres

	Aux questions posées, le Christ a donné le principe de la réponse. C’est ce principe que le concile du Vatican II développe. C’est cette réponse que nous cherchons à comprendre à travers le Concile 4Î.

	LES APÔTRES

	L’Ecriture atteste que le Fils de Dieu perpétue son Action et sa Présence dans l’Eglise. Jésus transmet sa mission aux Douze, mission de Tête et de Chef, puisque le Christ est l’un et l’autre : « Comme mon Père m’a envoyé, moi aussi je vous envoie » (Jn 20, 21 ; cfr 17, 18) 962.

	Cette déclaration du Seigneur est décisive. Aussi le concile y revient-il à plusieurs reprises explicitement ou implicitement963®. Davantage, cette déclaration est capitale, essentielle, et il y va du tout pour l’Eglise. Que la mission du Christ se perpétue à travers les Apôtres, voilà en effet le mystère qui définit le sens et la nature de l’Eglise.

	Par ces envoyés, la parole du Christ demeurera donc présente a l’Eglise et au monde : « Qui vous écoute m’écoute » (Le 10, 16 ; cfr 2 Co 5, 20). Par eux, l’action rédemptrice du Seigneur sera actuelle : « Ceux à qui vous leur remettrez les péchés, ils leur seront remis » (Jn 20, 23 ; cfr Le 22, 19-20). Par eux, l’autorité du Christ dirigera la vie de l’Eglise : «Tout ce que vous lierez sur la terre sera tenu au ciel pour lié ... » (Mt 18, 18). Ainsi donc, les envoyés du Christ sont constitués instruments du Christ qui enseigne, sauve, gouverne, instruments du Christ dans l’Action du Salut.

	Davantage encore, par ces mêmes instruments, vient à l’Eglise la Présence du Seigneur, Sacerdos suprême, Tête de son Corps. D’une part, en effet, en vertu du mandat qu’il donne, le Christ se fait présent à celui qu’il envoie : « Qui reçoit celui que j’envoie me reçoit » (Jn 13, 20). D’autre part, en vertu du pouvoir eucharistique conféré aux Douze, la Présence du Seigneur est accordée à l’Eglise. Aussi les derniers mots du Christ aux Onze ne sont-ils pas une surprise : « Voici que je suis avec vous pour toujours jusqu’à la fin du monde » (Mt 28, 20 ; cfr Mt 18, 20).

	Dès lors se trouve établie et définie la continuité entre le Christ et ses envoyés. C’est ici le noeud. Le concile du Vatican en a conscience :

	«Le Christ Seigneur..., de même qu’il a été envoyé par le Père, envoya de même ses Apôtres, qu’il sanctifia leur donnant l’Esprit Saint, afin qu'eux aussi glorifient le Père sur terre et pourvoient au salut des hommes en vue d’édifier le Corps du Christ qui est l’Eglise964».

	LES ÉVÊQUES

	Jusqu’à la fin des temps selon sa promesse, le Christ est donc le Christ avec son Eglise, le Christ-Tête de son Corps-Eglise. De même qu’il le fut par les Apôtres, de même il l’est par ceux qui prennent la relève des Apôtres dans la fidélité à la Parole de Dieu81. Le Dessein de Dieu n’est-il pas unique et permanent 82 ? Jésus donc, qui fit participer les premiers envoyés à sa consécration et à sa mission (Jn 17, 19-20 ; cfr 6, 27), fait encore, par le moyen des Apôtres, participer les successeurs des Apôtres,à la même consécration et à la même mission8S. C’est pourquoi il faut dire que les évêques « jouent le rôle du Christ lui-même, Maître, Pasteur et Pontife et agissent comme ses représentants (in ejus persona) 84 ».

	Mais ils ne peuvent s’élever à ce rôle que parce qu’ils y sont appelés et constitués par le Seigneur lui-même. Le sacrement de la consécration épiscopale est le sacrement qui, à travers les Apôtres et par leur moyen, établit la continuité que Jésus-Christ, Tête de son Eglise, veut maintenir avec ses envoyés 85. La consécration épiscopale est donc le sacrement qui signifie et perpétue la succession apostolique.

	Aux évêques par conséquent de poursuivre, comme les Apôtres, l’édification de l’Eglise sur Tunique Fondement (1 Co 3, 11), de « paître l’Eglise de Dieu 86 », de perpétuer l’Oeuvre du Fils de Dieu.

	LES DIMENSIONS DE LA MISSION ÉPISCOPALE

	Cependant ces indications sont vagues. La mission épiscopale et la continuité de Jésus-Christ en son Eglise ne seraient pas comprises si l’on n’envisageait de plus près le faisceau des responsabilités, devoirs et pouvoirs de l’évêque.

	Avant le concile du Vatican II, bien des réponses ont été proposées, lorsque les auteurs s’interrogeaient sur ces responsabilités. Plusieurs étaient manifestement insuffisantes965. Aujourd’hui les flot-

	
tements ne sont plus permis. Le concile du Vatican II déclare quelles charges constituent de droit divin la mission de l’Episcopat : « La plénitude du sacrement de l’Ordre » confère, « avec la charge de sanctifier », « la charge d’enseigner et celle de gouverner » 5S.

	Le sens de ces mots réclame attention et réflexion. Recevoir le sacrement de la consécration épiscopale, c’est recevoir le triple munus qui vient d’être énoncé. Or cela implique et signifie que le sujet, par le sacrement, est habilité ontologiquement59 à enseigner la vérité du salut, à sanctifier, à conduire le Peuple de Dieu et à pourvoir à la pérennité de l’Eglise en perpétuant la successsion des Apôtres. A ce triple pouvoir-devoir, le sujet est rendu apte radicalement par la plénitude du sacrement de l’Ordre, c’est-à-dire de par Dieu60. La consécration épiscopale est donc le lieu et l’instant d’un mystère de grâce où l’homme est rendu participant de la mission du Christ, parce qu’il est rendu ontologiquement participant à la consécration du Seigneur, aux charges et aux pouvoirs qui en découlent61.

	Prêcher VEvangile

	Or, « parmi les fonctions principales des évêques », est « la prédication de l’Evangile » °2. Le texte conciliaire ajoute même que le Christ « accomplit sa mission prophétique non seulement par les évêques mais aussi par les laïcs » ü3.

	Mais alors en quoi la mission épiscopale diffère-t-elle de celle des laïcs ? La différence est assez connue — du moins conceptuelle-

	pape, les évêques, dans L’Evêque dans l’Eglise du Christ, 1963, pp. 192-202. — Auparavant, G. Martimort, De l’Evêque, 1946, suivait une meilleure piste. Dom .Gréa, L’Eglise et sa divine constitution, Paris, 1967, t. II, pp. 13-21, annonçait l’équilibre de la doctrine. — Voir parmi les contributions récentes : P. Anciaux, L’Episcopat dans l’Eglise, Descléc De Brouwer, 1963, pp. 38-<>2 :

	■ J. Lécuyer, Orientations présentes de la théologie de l’Episcopat, dan> L Episcopat et l’Eglise universelle, 1962, pp. 781-812.

	
		LG. n* 21, § 2. — C£r G. Ramraldi, Note sul sacerdocio e sul sacramento dell’Ordinc nclla Cost. « Lumen Gentiwn^, dans Gregorianuni 47 (1966) 517541. — Comparer avec l’insuffisant paragraphe «De effectif sacramcntali Or- ^’ms >-, dans H. Lennerz, De Sacramento Ordinis, Rome, 1953, p. 158.



	On pourrait dire «habilitation juridico-ontologique ». puisque la c-i- <ecration épiscopale donne une situation déterminée et organique dans la communauté visible de l’Eglise.      ,

	
		Le mot munus du latin conciliaire implique que le sujet est élevé à l'ai- titude radicale, à l’habilitation fondamentale, à la participation ontologique. Ainsi se trouvent distingués le munus et la potestas. Cette dernière désigne la potentia ad actum expedita. La potestas n’existe que s’il y a détermination canonique opérée par l’autorité hiérarchique. — Cfr LG, nota explicativa praevia, n° 2. Faut-il ajouter que «aptitude radicale» et «participation ontologique - n’entraînent nullement la disparition des défauts et des carences ?

		LG, n° 28, § 1 ; — PO, n° 2, § 2. — Cfr J. Lécuyer, La triple charge de l’évêque, dans Vatican II, L’Eglise de Vatican II, t. III, Paris, 1966, coll. Unam Sanctam, 51 c, pp. 891-914.

		LG, n° 25. — Cfr Christus Dominas, n° 11, § 2 ; n° 12, § 1 ; nn”' 13-14. 63. LG, n° 35, § 1, § 2, § 4 ; — Apostolicam actuositatem, n* 6, § 3.



	n. r. th. lxxxix, 1967, n° 10.      38 ment — pour qu'il n'y ait pas lieu de s'y attarder. Les évêques ne sont pas seulement des chrétiens qui annoncent Jésus-Christ, ils sont «docteurs authentiques revêtus de l’autorité du Christ». A eux la responsabilité, droit, devoir et pouvoir, « d'écarter avec vigilance les erreurs », de donner une voix à V Auctoritas Christi, Seul Maître et Docteur (Mt 23, 8-10).

	Dans cette fonction, les évêques sont revêtus d'autorité doctrinale. Celle-ci n’est point leur, comme si elle pouvait émaner de leur intelligence, de leur science, de leur personnalité. Elle vient de Jésus- Christ seul et de sa Parole. Elle appartient à Jésus-Christ seul et à sa Parole. Le corps épiscopal n’en est pas le propriétaire mais le signe et l’instrument. C’est en ce sens que nous disons : les évêques « enseignent au nom du Christ et avec son pouvoir » °4. C’est pourquoi, seuls aussi, ils sont « docteurs et juges de la foi et des mœurs »°5. C’est pourquoi, seuls enfin, ils peuvent donner une voix officielle, publique, authentique, au sens infaillible de la foi du Peuple de Dieu °°.

	Le caractère spécifique de la mission doctrinale des évêques, ce n’est donc pas de présenter de façon neuve ou savante le message du Christ, de tracer des chemins à la théologie future — tant mieux, bien sûr, si les évêques en sont capables —, c’est de dire avec l’autorité du Seigneur quelle est la vérité de la foi, de la dire authentiquement07, d’appeler, au nom du Christ, les fidèles à recevoir leur enseignement ®8.

	Sanctifier

	Toute la Rédemption, toute la sanctification, c’est Jésus-Christ. Mais Jésus-Christ vient à l’humanité par les Apôtres et leurs successeurs. Aussi l’épiscopat est-il le signe et l’instrument du Christ qui sauve, sanctifie, conserve son Eglise jusqu’à la fin des temps, il l’est en administrant les sacrements et en célébrant l’Eucharistie, il l’est aussi en veillant à l’administration des sacrements et à la célébration de l’Eucharistie dans les diocèses. En ce sens « le sacerdoce suprême » réside dans l’Episcopat °®.

	64 LG. n® 35, § 1.

	65 LG, n® 25, § 2. — Cfr Christus Dominus, n° 2, § 2 ; n° 13, § 1.

	LG, n® 12, § 1. — Comparer avec Vatican I : «Romanum Pontificem t ï ea infallibilitate pollere, qua divinus Redemptor Ecclesiam suam (      )

	instructam esse voluit». DS 3074 (1839). — Cfr G. Thils, L'infaillibilité du hpitblc chrétien « ù» credendo». Notes de théologie posttridentinc, Louvain, 1963. A7 TG n° 25, § L — Rappelons l’insistance de Paul VI. Par exemple, le

	22 féwier 1967 (Doc. M 64 (1957) 490).

	69. < Summum sacerdotium» (LG, n® 21, § 2).

	Mais, il faut y prendre garde, les mots « sacerdoce » et « sacerdotal » ne possèdent plus un sens identique à celui qu’ils présentent, lorsque nous les appliquons à l’ensemble du Peuple de Dieu.

	Le Peuple de Dieu, en vertu du baptême, est sacerdotal, parce que les baptisés sont habilités à offrir, dans le Christ et avec le Christ, le sacrifice personnel de la vie et de la mort, pour leur propre salut et pour celui du genre humain tout entier. L’évêque, en tant qu’évêque, est « sacer- dos », en cela qu’il est habilité par la consécration épiscopale à constitue: les hommes en Peuple de Dieu par le moyen du baptême, à les unir au Christ Sacerdos dans son passage vers le Père, à les configurer par les sacrements à Jésus-Christ, notre sacrifice et notre justification.

	L’exercice de la mission sacerdotale de l’évêque, en tant qu’il est évêque, ne consiste pas à offrir le sacrifice personnel de sa vie et de sa mort, encore que le sacerdoce de l’évêque réclame qu’il se donne en sacrifice pour son troupeau966. L’exercice de la mission sacerdotale de l’évêque est autre : participant à VAuctoritas Christi Cap'.tis, il sert le Peuple de Dieu, afin que ses membres offrent validement et efficacement leur sacrifice personnel et existentiel dans l’union sacramentelle avec le sacrifice de Jésus-Christ. C’est pourquoi le sacerdoce épiscopal est dit « ministériel ». Il est au service de l’Eglise et, par l’Eglise, au service de l’humanité.

	Mais, il faut y insister, le « service » sacerdotal de l’Episcopat n est réel et efficace que pour être le canal et l’instrument de l’/lur- toritas Christi Capitis, du Christ-Tête, Indispensable et Souverain Sauveur. Aussi l’Eglise nomme-t-elle « hiérarchique » le sacerdoce ministériel967 et, pour l’exprimer, elle parle de patentas sacra, de jus sacrum, pouvoir et droit sacrés968.

	Comment la fonction sacerdotale de l’évêque est-elle l’instrument de VAuctoritas Christi Capitis ? En quoi l’est-elle ? C’est ce que nous dirons plus loin, quand nous parlerons du Presbytérat, le principe de la réponse étant le même dans les deux cas.

	Gouverner

	Avec la plénitude de l’Ordre est conférée la charge, munus, de gouverner l’Eglise969. Le sujet est donc habilité ontologiquement à conduire le Peuple de Dieu au nom du Christ, en communion avec les autres évêques et avec le Pape. Il est constitué radicalement signe et instrument de VAuctoritas Christi Capitis, du Christ dirigeant son Eglise. Sans doute, dans sa fonction de gouvernement, l’Episcopat n’est signe et instrument du Christ ni avec la même intensité ni avec la même efficacité que dans la fonction de sanctification par les sacrements institués divinement. Si toutefois le degré est faible en soi, très faible parfois pour bien des raisons, en droit il n’est pas nul970.

	Reprenant les expressions traditionnelles, les documents conciliaires confirment cette vision du gouvernement proprement ecclésial. « Les évêques, dit Lumen Gentium, comme vicaires et délégués du Christ («non pas vicaires des Pontifes romains»), gouvernent les Eglises particulières ... par l’autorité et le pouvoir sacré ... dont ils usent personnellement au nom du Christ70 ».

	Mais, au même instant, le texte, en soulignant la finalité de l’autorité, trace ses limites au pouvoir de gouvernement et détermine les conditions de sa validité : le seul but de ce pouvoir est « d’édifier leur troupeau (celui des évêques) dans la vérité et la sainteté 70 ».

	Perpétuer l’Eglise du Christ

	On vient de rappeler la triple mission de l’Episcopat. Cependant il est opportun de dégager la quatrième dimension, commune d’ailleurs aux trois munera des évêques.

	C’est la dimension d’avenir. Elle appartient à la mission du Christ. Le Seigneur s’en explique : « Les portes de l’Hadès ne tiendront pas contre mon Eglise », parce que « je suis avec vous pour toujours jusqu’à la fin du monde» (cfr Mt 16, 18 ; 28, 20). C’est à l’Episcopat qu’il revient encore d’être ici l’instrument de la volonté et de la puissance du Christ. L’Episcopat est chargé de l’Eglise non seulement pour le temps d’aujourd’hui, mais aussi pour les années qui s’annoncent. C’est à l’Episcopat qu’appartient le pouvoir de faire que l’Eglise demeure, dans sa structure et dans sa vie, telle que le Christ l’a fondée, en continuité avec les Apôtres, en continuité avec le Christ, maintenant et demain encore. « Il leur appartient (aux évêques) d’assumer dans le corps épiscopal, par le sacrement de l’Ordre, de nouveaux élus 971 », de veiller à la succession apostolique. Ils sont habilités ontologiquement à cette mission.

	La fonction épiscopale, on peut la résumer et la rassembler tout entière dans cette quatrième dimension. Aussi l’épiscopat mérite-t-il d’être nommé « le sommet du ministère sacré972 ».

	LE caractère propre de la mission épiscopale

	Au terme de ces considérations, il est utile de souligner une fois encore le caractère propre de la mission épiscopale.

	En effet, la mission du Christ, envisagée dans son ensemble, est confiée à l’Eglise tout entière. Il existe donc, entre tous les membres du Peuple de Dieu, « une vraie égalité quant à la dignité et à l’action commune à tous les fidèles pour l’édification du Corps du Christ973 ».

	Comment spécifier, dans ces conditions, la mission de l’Episcopat, de telle sorte qu’il soit possible et nécessaire de distinguer Episcopat et Laïcat à l’intérieur du Peuple de Dieu ? La réponse a déjà été proposée. Il suffit de la rappeler. La mission propre des successeurs des Apôtres est d’actualiser la mission de Jésus-Christ, selon que Jésus-Christ est Tête de son Eglise, c’est-à-dire principe de vie et sommet hiérarchique de son Corps. La fonction de l’Episcopat est donc de signifier et de rendre actuelle VAuctoritas Christi, en cela qu’il est le Gouverneur et le Sauveur de son Corps.

	Aussi le concile du Vatican II, après avoir rappelé que les évêques jouent le rôle du Christ, ajoute la précision nécessaire : ils jouent le rôle du Christ lui-même, Docteur, Pasteur, Pontife — titres impliquant auctoritas — et ils agissent en son nom et par son autorité974. Pour tout dire en un mot, les évêques sont «pasteurs»975, ou encore instrumenta Christi Capitis™.

	RÉPONSE Â LA QUESTION POSÉE

	Dès lors est donné le principe d’une réponse au problème existentiel chrétien, tel que nous l’avons énoncé plus haut.

	Comment le peuple des hommes devient-il en fait le Peuple sacerdotal de la Nouvelle Alliance ? En se laissant unir par Jésus-Christ à Jésus-Christ, «Tête du Corps » (Col 1, 18). Or, le Seigneur n’accomplit ce mystère d’union que par le moyen de ceux qu’il a institués signes et instruments de son Auctoritas dans la sanctification, l’enseignement, la régence, signes et instruments de la Souveraineté de son Action et de sa Présence 976.

	Telle est l’Economie du Salut. Telle est la mission de l’Episcopat dans l’Economie du Salut.

	
		— Le Presbytérat



	Qu’est-ce que le prêtre ? En quoi consiste cet ordre intermédiaire placé entre l’Episcopat et le Laïcat, si toutefois il s’agit bien d’un ordre intermédiaire ? On peut tenter maintenant de répondre à ces questions 977.

	LA PLACE DE L’ofcDRE PRESBYTÉRAL DANS 1,’ÉGLISE

	La situation du Presbytérat est déterminée par le concile du Vatican II, dès l’instant où il affirme que le sacrement de l’Ordre confère une participation à la mission du Christ978. En outre, la réalité et la fonction du Presbytérat sont explicitées dans les termes que voici :

	«Ayant envoyé les Apôtres comme lui-même avait été envoyé par son Père, le Christ a, par ses Apôtres, fait participer à sa consécration et à sa mission leurs successeurs, les Evêques dont la charge ministérielle a été, à un degré subordonné, confiée aux Prêtres ».

	Avec le Concile on doit donc conclure : les prêtres «participent pour leur part (pro sua parte participant) à la charge des Apôtres 979 », ils participent « au ministère même du Christ », pour édifier l’Eglise Corps du Christ. On exprimera la même vérité, si l’on dit : ils participent « à la fonction du Christ unique Médiateur, selon leur degré propre 87 ».

	Le verbe «participer», on l’a remarqué, est répété dans les textes conciliaires. De fait, il a son importance pour définir la mission et la nature du Presbytérat. Il signifie : le Presbytérat, parce qu’il prend sa part de la mission des Apôtres, prend également sa part de la mission et des fonctions du Christ. Evénement de grâce qui nest rien d’autre qu’une configuration mystérieuse à Jésus-Christ, l’Apôtre Primordial (cfr He 3, 1), une habilitation ontologique à remplir la mission du Christ, selon le degré propre au Presbytérat. C’est ici le centre de gravité de l’être-prêtre. Il n’est pas permis de l’ignorer.

	Ainsi se trouve dépassée la conception étroite qui réduisait le pouvoir conféré par le sacrement de l’Ordre au seul sacerdoce, c’est- a-dire au seul pouvoir de célébrer l’Eucharistie et d’administrer la Pénitence. En vérité, le Presbytérat participe à toute la mission du Christ, qui est de promouvoir l’édification de l’Eglise. Constitue < a 1 image du Christ, Sacerdos souverain et éternel88 », le prêtre reçoit 1 aptitude radicale à exercer, selon son degré, le ministère du Christ Docteur, Sacerdos et Roi89.

	Tout cela n’est pas neuf, on s’en doute. Il y a vingt-cinq ans, Pie XII le disait dans l’encyclique Mystici Corporis™.

	LE CARACTÈRE DE LA MISSION PRESBYTÉRALE

	Cependant la mission du Christ est confiée à l’Eglise tout entière. Nous l’avons déjà noté. Comment distinguerons-nous alors la mission du Presbytérat comme tel de la mission du Laïcat comme tel ?

	A cette question, on ne donnera que de mauvaises réponses, si l’on commence par faire du Presbytérat un échelon à mi-chemin entre l’Episcopat et le Laïcat. La vérité est que le Presbytérat est du côté de l’Episcopat. Les prêtres sont unis aux évêques « dans l’honneur du sacerdoce980 ». Aussi les mots qui expriment la charge épiscopale reviennent tout naturellement pour dire la charge pres- bytérale : assembler le Peuple de Dieu dans l’unité, paître les fidèles, édifier le Corps du Christ02. Le prêtre est donc, à son degré, le représentant de Jésus-Christ °3, comme il est le serviteur de l’Eglise.

	Le caractère propre de la mission presbytérale est d’actualiser VAuctoritas Christi sur son Peuple, de la rendre présente dans le triple domaine où elle domine la vie de l’Eglise : sanctifier, enseigner, gouverner. Vatican II est formel :

	«Exerçant pour leur pàrt d’autorité l’office du Christ Pasteur et Chef...» « L’office des prêtres, en tant qu’il est conjoint à l’Ordre épiscopal, participe à l’autorité avec laquelle le Christ lui-même construit, sanctifie et gouverne son Corps04».

	Les prêtres sont, eux aussi, constitués signes et instruments du Christ-Tête de son Eglise, c’est-à-dire Principe de vie et Sommet hiérarchique. Ils sont, en effet, « configurés au Christ Souverain Sacerdos, en sorte qu’ils aient le pouvoir d’agir in persona Christi Capitis05 ».

	Cependant la différence demeure entre l’Episcopat et le Presby- térat. Celui-ci est un degré subordonné du ministère, celui-là est la plénitude du ministère hiérarchique. L’autorité du prêtre est limitée puisqu’elle n’exprime pas en plénitude la mission du Christ Tête, puisqu’elle est subordonnée à l’autorité épiscopale. Cette limitation est d’ailleurs signifiée par les paroles de l’Ordination sacramentelle du prêtre : secundi meriti munusotî.

	une difficulté

	Le mot « autorité » a été prononcé une fois de plus. Il l’était déjà à l’occasion des fonctions épiscopales.

	Le mot provoque une certaine gêne chez plusieurs, donne mauvaise conscience.

	Reconnaissons-le d’abord, si l’autorité se définit par les privilèges temporels, le cérémonial, le fonctionnement impérieux et solitaire, l’autorité n’est pas de mise dans la mission presbytérale et épiscopale. Mais l’autorité ne saurait être définie de cette manière. Elle se justifie à partir du but poursuivi. Elle se définit à partir de sa finalité.

	
		LG, ri* 28, § 2 (cfr PO, n° 6, § 1 ; LG, n° 11, § 2).

		Saint Thomas, In 4 S, D. 24, q. 3, a. 2, sol. 1, ad 3 ; — cfr LG, n” 28, § 2 ; — PO, n° 2, § 3.

		LG, n° 28, § 2 ; — PO, n° 2, § 3. Comp. avec PO, n" 4, § 1.

		PO, n° 2, § 3 ; cfr LG, n° 28, § 2.

		DS 3860 (2301). Aussi le Promitto n’ajoute rien de nouveau à ce qui est signifié par le rite sacramentel. Cfr A. Aubry, A propos de la signification du Promitto, N.R.Th. 85 (1963) 1063 ss.



	Or, la finalité de l’autorité proprement ecclésiale est sacramen- taire : « édifier le troupeau dans la vérité et la sainteté981 » par les sacrements, éminemment par l’Eucharistie. Le but n’est point d’instaurer un ordre sociologique, si valable soit-il, mais de fortifier l’unité surnaturelle de l’Eglise (cfr Ep 4, 1-16) ", Le principe de l’autorité ecclésiale est donc sacramentaire, comme la finalité en est sacramentaire.

	Aussi l’étendue de cette autorité est mesurée par sa relation à l’Ordre sacramentel, directement ou indirectement. Là où la sanctification n’est pas le but recherché directement ou indirectement, là aussi disparaît l’autorité d’Eglise, comme telle®9.

	Redisons en outre que les détenteurs de l’autorité en vertu du sacrement de l’Ordre ne la possèdent jamais comme un droit et un pouvoir personnels. Ils ne possèdent qu’un droit et qu’un pouvoir : être les signes et les instruments de VAuctoritas Christi Capitis. Ils ne sont que les serviteurs du Christ. On voudrait qu’ils en aient une conscience obsédante, jusque dans les « petites choses ».

	De même, ils ne sont que les serviteurs de l’Eglise. Ce rappel est adressé aux évêques. Il vaut pour les prêtres : « Qu’ils soient au milieu des leurs comme ceux qui servent982 ». Le Christ, d’ailleurs, avait bien marqué par ses paroles et par ses attitudes, que 1 autorité est servante. Personne n’aurait dû s’y tromper983.

	Ceci assuré, le concile du Vatican II pouvait parler ^auctoritas. H le devait984, puisqu’il voulait enseigner que VAuctoritas Christi Capitis est signifiée et actualisée grâce aux instruments choisis par le Fils de Dieu, que Jésus-Christ est ainsi toujours en face de son Eglise, qu’il est toujours au-dessus d’elle l’Unique Nécessaire et l’Unique Chef 985.

	DIMENSIONS DE L’ACTION PRESBYTÉRALE

	La mission du prêtre s’exerce dans le triple domaine de l’évangélisation, de la sanctification, de la régence, puisqu’elle participe au triple ministère du Christ Sacerdos, Docteur, Roi. Tout cela, nous le savons. Mais il convient de souligner en ce triple domaine ce qui caractérise proprement la réalité et l’exercice de la mission presbytérale986.

	Evangéliser

	La mission d’évangéliser est mise au premier rang987, assortie d’utiles recommandations. A ces dernières nous ne nous arrêtons pas. Seul nous importe le caractère spécifique de l’évangélisation conféré aux prêtres par le sacrement de l’Ordre.

	Or, précisément, le mot « évangéliser » qui définit la mission dévolue à tous les membres du Peuple de Dieu 100 ne suffit pas sans plus à définir la fonction presbytérale en ce domaine. Le caractère propre de la mission presbytérale n’est-il pas justement d’actualiser le Christ, Tête de son Eglise ?

	Il faut donc préciser. La mission du prêtre, c’est d’être le responsable de l’évangélisation dans la communauté et par la communauté à laquelle il est donné988. Au prêtre, il revient de favoriser, d’orienter l’évangélisation, d’en chercher les moyens, d’en aider les pionniers, compte tenu, bien entendu, de ses aptitudes personnelles. On voudra bien d’ailleurs ne pas conclure de là à une nouvelle justification du cléricalisme. Afin d’éviter cette méprise, il suffit de se reporter d’abord aux textes conciliaires10S, de se souvenir ensuite que la meilleure manière d’exercer la responsabilité en cette affaire est bien souvent de laisser aux autres la voie libre, de s’instruire à leur expérience, de s’informer à leur compétence en prenant leur avis10®.

	De plus, les prêtres ont une certaine autorité doctrinale. En effet, « ils exercent, selon leur part d’autorité, la fonction du Christ, Tête et Pasteur989 ». Or, être pasteur implique, selon l'Ecriture, la charge d’enseigner M1.

	Avec quelle mesure d’autorité ? Le prêtre n’est pas fidei magister, au sens où l’expression vaut de l’Episcopat990. Tout le monde le sait. Cependant, par le sacrement de l’Ordre, le prêtre est habilité radicalement à une certaine mission doctrinale, qu’il exerce particulièrement dans la prédication. Sans être « juge de .la foi », il est donné au Peuple de Dieu comme « l’indicatif » de la vérité révélée. De par le Christ, il possède le pouvoir de faire foi, d’être « le ferme soutien de la vérité, afin que les fidèles ne soient pas emportés à tout vent de doctrine991 ». Dans certaines circonstances déterminées, la parole du prêtre revêt un caractère public et officiel, possède une autorité.

	C’est l’exercice de Vauctoritas. La chose est hors de doute992. Certes, la collation de Vauctoritas ne dispense pas le prêtre d apprendre pour savoir. Elle lui en fait un devoir plus strict. Elle ne lui confère aucune infaillibilité, ni individuellement, ni collectivement. Cependant, la fonction presbytérale, conférée par 1 Ordre, donne une certaine participation ontologique à la mission doctrinale du Christ, participation qui ne peut être honorée et exercée que dans la communion avec le magistère du corps épiscopal et dans la subordination au magistère du corps épiscopal993. Sur ce point, la légèreté et la désinvolture ne sont pas tolérables.

	Ainsi donc, dans le domaine de la responsabilité doctrinale, le laïc et le prêtre ne sont pas au même niveaullfl. « Par 1 ordo les prêtres sont habilités et, par la mission, mandatés pour annoncer officiellement le message salvifique. Ils sont l’organe de 1 évêque, mais non pas simplement son porte-voix. Etant de vrais docteurs11', il faut qu’ils aient une intelligence personnelle du message. Par l’ordination, ils participent intérieurement au magisterium de l’Evêque et à l’assistance du Saint-Esprit dont jouit ce dernier994 ».

	Sanctifier

	Le ministère presbytéral s'achève dans la sanctification des « pauvres pécheurs ». Déjà exercée dans le ministère de la parole, la mission de sanctifier s'accomplit lorsque le « pauvre pécheur » communie au Sacrifice rédempteur et au Rédempteur.

	C'est ce ministère qui a fait passer au « presbytre » le titre de sacerdos, d’abord réservé à l’évêque lie. A juste titre. Si le sacerdos est l’instrument du Seigneur pour introduire les hommes à l’Unique Sacrifice de réconciliation, le prêtre, parce qu’il est le ministre de l’Eucharistie, mérite bien le nom de sacerdos.

	Mais revient encore la même question : en quoi la mission pres- bytérale de sanctification est-elle différente de celle du Laïcat ? Cette dernière, nous l’avons dit, est une mission active et sacramentelle. Elle est instamment réclamée par l’Eglise, nous l’avons rappelé. Elle est si importante que l’on a pu parler, à propos de l’Eucharistie, d’une certaine concélébration des fidèles995. Dans ces conditions, quel est le rôle proprement sacerdotal du prêtre, par exemple, dans la célébration eucharistique ?

	Ce n’est pas d’accomplir un acte religieux qui serait d’une autre espèce que celui des fidèles, de faire une offrande sacrificielle de lui-même qui serait meilleure que celle des autres fidèles. Sa fonction propre est d’exercer Vauetoritas conférée par le sacrement de l’Ordre. Cette auctoritas lui donne pouvoir de convoquer la communauté chrétienne, de la rassembler pour le Christ au nom de tous les membres de l’Eglise996, de prononcer la consécration eucharistique in persona Christi Capitis*997. L’action sacerdotale du prêtre est alors d’exprimer et d’actualiser VAuctoritas du Christ, Tête de son Eglise, Chef et Sauveur de son Corps998.

	C’est le moment de rappeler que tous les sacrements, loin d’être les actes du ministre seulement, sont les actes du Corps du Christ tout entier. Le Christ, en effet, sanctifie par le moyen de son Corps, l’Eglise999. Or, le prêtre a reçu, avec le sacrement de l’Ordre, participation à VAuctoritas Christi Capitis. Il possède donc le pouvoir de prendre l’initiative de Faction sacramentelle, c’est-à-dire le pouvoir d’appeler officiellement le Corps du Christ à agir en union avec la Tête, afin que soient répandus les fruits de la Rédemption. Seul le prêtre le peut1000, puisqu’il est « ordonné », d’une part, à « re-présenter » le Christ, Tête de son Corps, d’autre part, à diriger et à exprimer la participation de tous à l’action liturgique.

	Manifestement, le sacerdoce du prêtre est « ministériel ». Il est au service des hommes pour les unir et configurer au Sacerdos Souverain, d’abord par le baptême, ensuite pour les mener jusqu’à l’oblation décisive en Jésus-Christ Eucharistique, afin qu’il ny ait qu’un seul Sacerdos et un seul Sacrifice pour le salut du monde et à la gloire de Dieu.

	Un autre aspect de Yauctoritas du sacerdoce presbytéral apparaît alors. Le prêtre, dans l’exercice de sa mission sacerdotale, est garant (auctor) que le Seigneur est présent à son Eglise, hic et nunc, pour la sauver, la sanctifier, qu’il est présent au monde pour le racheter. L’existence du prêtre et sa mission sacerdotale attestent et garantissent que le Christ est fidèle à son Eglise, qu’il demeure avec elle pour la faire Corps du Christ.

	Mais on objecte peut-être que VAuctoritas Christi Capitis ne constitue pas le caractère propre du ministère sacerdotal des prêtres, puisque les laïcs peuvent, eux aussi, administrer le baptême. Saint Thomas répondait que la dispensation d’aucun sacrement ne revient au laïc ex officio 12C. Si le laïc le .fait, c’est « en vertu d’une disposition divine », poursuit saint Thomas. Or, cette disposition ne peut être signifiée et appliquée que par les envoyés du Christ, signes et instruments de son auctoritas1001.

	Conduire

	Puisque le Presbytérat a pouvoir de sanctifier, il a aussi le pouvoir de conduire les fidèles vers la Parole de Dieu d’abord, puis vers la célébration eucharistique. Il a donc le pouvoir-devoir d ordonner toutes choses dans la communauté chrétienne, afin que soient assurées les conditions favorables à la sanctification du Peuple de Dieu. Autrement dit, il a le pouvoir de gouverner. On sait assez comment l’Ecriture a mis en relief cette responsabilité chez les ministres de l’Eglise par les titres qu’elle leur donne.

	Pour le prêtre comme pour l’évêque, le seul but à poursuivre en ce domaine est le bien surnaturel de l’Eglise, la dispensation des sacrements et de l’Eucharistie1002. Cette finalité seule est le fondement de l’autorité presbytérale. Celle-ci, comme telle, n’est donc pas l’autorité d’un supérieur au sens profane, et si le prêtre est un supérieur au sens profane, ce n’est pas en vertu de la mission presbytérale qu’il l’est.

	Le pouvoir-devoir de gouverner, selon qu’il est proprement d’Eglise, est signe-instrument du Christ-Tête dans sa Régence sur l’Eglise. Telle est la mission à laquelle le prêtre est habilité ontologiquement, telle est la fonction à laquelle il est radicalement apte en vertu du sacrement de l’Ordre. C’est pourquoi l’exercice de la régence ecclésiale. où composent tant d’éléments humains et tant de déficits, n’est pas cependant un secteur hétérogène à la mission presbytérale, signe et instrument du Christ.

	Que cette action, lorsqu’on la compare avec celle de la parole et des sacrements, soit un signe et un instrument du Christ au degré faible, parfois nul en raison de l’insuffisance ou de la faute humaines, il n’est personne qui le conteste. Mais, en droit et selon l’Economie du Salut, si les conditions suffisantes sont réalisées, la mission de gouverner n’est pas de soi sans quelque profondeur sacramentelle 12°. Et cela, parce que cette mission n’a d’autre finalité que surnaturelle, n’est pas ordonnée à autre chose qu’à la sanctification de l’Eglise.

	LA SOURCE DE LA MISSION PRESBYTÉRALE

	Quel est le principe de la configuration du prêtre à Jésus-Christ, Roi. Docteur, Sacerdos ? Maintes fois, déjà, la réponse a été évoquée. Il est temps de la déclarer expressément. Seul, le Christ est le Principe et l’Auteur. Il l’est dans le sacrement de l’Ordre. C’est cette vérité que présente sans ambiguïté le concile du Vatican II 13°.

	Ainsi se trouve écartée, même dans le cas du Presbytérat, la séparation absolue entre « hiérarchie d’ordre » et « hiérarchie de juridiction ».

	Ainsi se trouve également proclamé que l’habilitation radicale à gouverner, enseigner, sanctifier au nom du Christ est conférée par le Christ lui-même. Comment en serait-il autrement ? Qui pourrait, sinon le Christ, conférer une participation ontologique à la mission du Fils de Dieu ?      ,

	Il n’est pas question, évidemment, de contester qu’une détermination canonique soit nécessaire. Mais celle-ci est seconde, n’ayant d’autre but que de situer et de délimiter le domaine où s’exercera la triple fonction conférée par le sacrement de l’Ordre.

	Tout annonce par conséquent que la mission presbyterale nest pas simplement d’ordre fonctionnel, comme certain langage le laisserait croire1003. En vérité, le sacrement de l’Ordre atteint 1 être spirituel — mystérieusement, c’est-à-dire inexplicablement , 1 éleye en conférant un pouvoir qui n’a aucune proportion avec les puissances natives. C’est en sa texture spirituelle que le prêtre est configuré au Christ-Tête de son Eglise. Tel est le sens du mot « caractère ». « Le caractère sacerdotal est une conjonction permanente spéciale au Christ Prêtre qui rend apte à être comme un prolongement du Christ ... Le caractère fait que certains actes du prêtre sont vraiment au sens le plus fort des actes du Christ1004 ». Aussi le concile ne pouvait manquer de rappeler la doctrine catholique du caractère presbytéral1005. D’ailleurs, il n’est pas possible de la passer sous silence dès que l’on a reconnu dans le presbyterat une participation ontologique à la mission de Jésus-Christ1006.

	DROIT DIVIN ET DROIT ECCLESIASTIQUE

	Le Presbytérat est de droit divin et il est de droit ecclésiastique.

	Il est de droit ecclésiastique, pour autant que la mesure de ses pouvoirs et les limites de sa mission sont fixées par l’Episcopat appelant à lui des « coopérateurs » dans la mission de Jésus-Christ. L’histoire montre d’ailleurs que l’étendue de la mission presbytérale a varié au cours des temps, élargie selon les nécessités apostoliques, allant jusqu’à inclure parfois le pouvoir de conférer pour des cas déterminés l’ordination presbytérale1007.

	Le Presbytérat est de droit divin, en tant qu’il est un degré du sacrement de l’Ordre institué par Jésus-Christ, en tant qu’il est une participation à la mission de Jésus-Christ et à sa consécration. Il est donc erroné de proclamer que toute la consistance du Presbytérat et sa dignité dérivent de la participation aux responsabilités de l’évêque. Avant toute autre raison, la consistance et la dignité du Presbytérat sont situées dans l’acte du Fils de Dieu qui appelle un homme, le configure à lui-même, en lui donnant participation à son Autorité de Christ-Tête de l’Eglise.

	
		— Conclusion



	En terminant, nous chercherons à embrasser une dernière fois d’un seul regard, Episcopat et Presbytérat, Laïcat et Presbytérat, afin de les comparer.

	Episcopat, Presbytérat

	«Tous les prêtres avec les évêques participent à l’unique et même sacerdoce du Christ comme à l’unique et même ministère du Christ13C. »

	Ces mots expriment sans équivoque la continuité entre Episcopat et Presbytérat. Une réelle homologie existe entre l’un et l’autre. Le concile du Vatican TT la souligne chaque fois qu’il déclare que la mission des Apôtres passe aux évêques pour être partagée par les prêtres, que la mission du Christ passe des Apôtres vers l’Episcopat et le Presbytérat1008. Cette même continuité est de nouveau mise en évidence, quand la fonction presbytérale est définie, comme la charge épiscopale, dans les termes d’une action in persona Christi Capitis™*.

	Aussi la communion entre l’Episcopat et le Presbytérat, l’existence d’un Presbyterium autour de l’évêque ne sont pas simplement appelés par les devoirs de la charité chrétienne ou par les nécessités d’une coopération efficace, mais elles sont fondées sur la participation à l’unique et même mission de Jésus-Christ. Si l’on doit parler de collégialité en considérant la totalité diocésaine, évêque-prêtres, cette collégialité possède sa racine non pas au niveau d’occupations analogues et par en-bas, pour ainsi dire, mais elle possède sa raison d’être par en-haut, dans le Christ, Tête de l’Eglise, dont la consécration et la mission sont participées, partagées en vertu du sacrement de l’Ordre.

	L’homologie entre l’Episcopat et le Presbytérat, nous la retrouvons encore sous un autre aspect, à savoir la dimension sacramentelle de « l’être-prêtre » et de « l’être-évêque ». Prêtres et évêques, nous l’avons répété, sont, par le sacrement de l’Ordre, constitués signes et instruments du Christ, habilités à actualiser dans l’Eglise et avec l’Eglise, la Régence, la Parole, la Rédemption de l’Unique Sauveur1M.

	Cette conception sacramentelle rejoint la pensée de saint Paul, lorsqu’il déclare que l’apôtre est le dispensateur des mystères de Dieu (1 Co 4, 1), que le prédicateur est le porte-voix du Christ (2 Co 5, 20), que le ministère est synergie humano-divine (2 Co 6, 1) 1009. Cette même conception sacramentelle demeure dans la tradition orientale et occidentale 14t. L’enseignement officiel de l’Eglise n’ignore pas non plus cette dimension instrumentale-sacramentelle du ministère. Celle-ci a été soulignée dernièrement à propos de l’Episcopat, dans Mystici Corporis. Vatican TT lui fait écho1010.

	Le Presbytérat chrétien est donc sacramentel, en ce sens que 1 Ordre constitue le prêtre signe et instrument de Jésus-Christ, Tête de son Eglise, Sacerdos, Docteur, Gouverneur. Cette vision sacramentelle de « l’être-prêtre », comme de « l’être-évêque », rappelle au prêtre et à l’évêque qu’ils ne sont point propriétaires de prérogatives, d attributs, dans le domaine ecclésial de l’enseignement, de la sanctification, du gouvernement. Ils sont les signes et les instruments du Christ — et c’est tout différent — pour autant que le Christ les assume et les envoie à son Eglise et au genre humain. Etre prêtre, être évêque, s’il faut expliquer l’un et l’autre, renvoie au Mystère du Christ Rédempteur exclusivement et nullement à la personne du prêtre ou de l’évêque.

	Presbytérat et sacerdoce commun des fidèles.

	* Le sacerdoce commun des fidèles et le sacerdoce ministeriel ou hiérarchique... participent chacun d’une façon particulière à l’unique Sacerdoce du Christ1011».

	Tout homme, dès son baptême, participe au Sacerdoce de Jésus- Christ1012. Tout baptisé, en effet, est appelé à offrir sa vie et sa mort en sacrifice de rédemption avec Jésus-Christ et en Jésus-Christ. Bien plus, il est « député », c’est-à-dire habilité à le faire. Il est assuré, en vertu de l’union à Jésus-Christ par le baptême, de voir son sacrifice agréé par le Père des Miséricordes. Ainsi donc, tous les fidèles sont voués à être un seul Sacerdos avec le Christ. Tous, en vertu de leur baptême, sont appelés à offrir avec Jésus le seul et unique Sacrifice qui donne accès au Père pour l’éternité et tous sont devenus aptes à le faire.

	Mais personne n’accède et ne s’attache au Seigneur que le Christ lui-même n’appelle, n’accueille, ne baptise, ne lie à son Corps1013. Personne, en effet, — et qui ne le sait ? — ne peut se conférer le baptême140 ni s’accorder à soi-même l’absolution. Or, cet événement de grâce, le Seigneur l’accomplit par ses envoyés, signes et instruments de son Auctoritas de Chef, de Prophète, de Sacerdos. C’est là que se situe, de manière irremplaçable et nécessaire, le sacerdoce des évêques et des prêtres. Il est ministériel parce qu’il sert les hommes et l’Eglise, il est hiérarchique parce qu’il est signe et instrument de l’Autorité du Christ, Tête de son Eglise. Le sacerdoce du baptisé en tant que tel n’est ni ministériel ni hiérarchique.

	Aussi le sacerdoce épiscopal et presbytéral diffère du sacerdoce commun des fidèles, non pas simplement en degré mais en nature1014. L’acte sacerdotal du fidèle est l’offrande de sa propre vie, corps et âme, peines et joies, maladie et mort, en union avec Jésus-Christ par le moyen des sacrements. L’acte proprement sacerdotal des ministres comme tels est d’accomplir, avec l’autorité du Christ et en son nom, les actes sacramentels de l’union, d’actualiser à travers les sacrements le Christ-Tête qui appelle à l’union et qui l’accomplit dans l’Unique Sacrifice Rédempteur.

	60 - Chantilly (France)      André de Bovis, S.J.

	Les Fontaines

	
Mortalité ou immortalité corporelle
du premier homme créé par Dieu ?

	Cette question se pose naturellement à tout exégète qui s’interroge sur la signification du récit yahviste sur les origines. De fait, elle est traitée, plus ou moins longuement, par tous les ouvrages de théologie biblique1015, par la plupart des commentaires sur la Genèse1016 et de nombreuses études particulières sur les 11 premiers chapitres de la Genèse1017. Elle a même été abordée «ex professo» par un certain nombre d’auteurs 1018.

	On peut, provisoirement, et en négligeant les nuances propres à chaque auteur, diviser en trois grandes catégories les réponses qui ont été apportées à cette question.

	
		Il y a ce qu’on peut appeler la position traditionnelle, selon laquelle l’homme créé mortel par nature, était pourtant destiné à l’immortalité par grâce ; mais sa désobéissance le condamne à la mort, qui devient dès lors non seulement l’aboutissement de sa constitution naturelle, mais encore le fruit du péché.



	On trouve cette position chez dom Calmet, par exemple, qui à propos de Gn 2, 7, laisse clairement entendre que le corps du premier homme était mortel1019. Plus loin, à propos de l’arbre de vie (Gn 2, 9), l’auteur se demande en quoi consistait l’immortalité d’Adam. Il répond : « Il y a une immortalité qui consiste à ne pouvoir pas mourir. Telle est celle de Dieu, qui ne peut jamais souffrir la mort ; celle des Bien-heureux, qui ne peuvent plus mourir, est un peu différente : mais il y a une autre forme d’immortalité, qui consiste à pouvoir ne pas mourir : telle était celle d’Adam, qui pouvait, en demeurant soumis à Dieu, éviter la nécessité de mourir 0 ».

	On retrouve une position analogue chez de nombreux exégètes plus proches de nous. Notons, par exemple, P. Humbert1020, W. Goos- sens1021, O. Procksch dont la position est cependant marquée d'une 

	
certaine réserve ®, de même que celle de E. Jacob10, Van Imschootll, Vollbom12.

	
		Au cours du XIXe siècle, et plus précisément selon E. Albert18 à la suite des travaux de Schleiermacher, on voit naître une nouvelle interprétation de Gn 2-3, selon laquelle ces chapitres n’entendraient nullement expliquer l’origine de la mort. Le premier homme aurait été créé mortel et sa désobéissance n’aurait absolument rien changé sur ce point ; la malédiction de Gn 3, 16-19 viserait uniquement les maux dont la vie humaine a été chargée par la désobéissance. La mort, sans doute, est mentionnée dans ces versets ; cependant elle ne serait pas envisagée comme une punition, mais comme une indication chronologique sur la durée des maux que l’homme aura désormais a affronter : durant toute sa vie14 !



	Dans son article déjà ancien du Theologisches Wôrterbuch, G. von Rad défendait un point de vue analogue15. Mais il s’est rendu compte

	
		A propos de Gn 3, 22, il écrit : «La vie sans mort était apparemment sa destination, mais cette destination n’était accessible que dans 1 innocence *, Gencsis, Leipzig, 1913, p. 38 Cfr aussi Théologie, p. 651 : «Est-ce que, non seulement dans la version de l’arbre de vie (3, 22-24 Ja). mais aussi dans celle de l’arbre de la connaissance, l’homme aurait joui de la vie étemelle, dans 1 eiat d innocence ? C’est là une question qui demeure ».      .

		«La première affirmation de l’Ancien Testament au sujet de 1 homme et qui est sous-jacente à toutes les autres, c’est qu’il est une créature et que* comme telle il participe à la faiblesse et aux limites de toutes les créatures : son existence est éphémère et se termine inexorablement par la mort », op. cit.. P; 123. Cfr aussi p. 241 : «Si l’homme n’avait pas transgressé l’interdiction divine, Yahweh. lui aurait sans doute accordé comme une grâce, s’ajoutant en quelque sorte à sa nature originelle, le pouvoir de manger de l’arbre de rie. mais, par sa désobéissance, l’homme s’est définitivement privé de cette possibilité : il mourra ... ».

		Op. cit., p. 43.

		Op. cit., passim et notamment p. 714 : mortel par nature, l'homme, après le péché, meurt par punition.

		Cfr « Zu Gen. 3, 17-19 • I. Der Tod eine Strafe der Sünde ? », dans Z.A.W., 1913, p. 1.

		Ce point de vue est représenté notamment par E. Albert dont nous venons de résumer le point de vue, cfr Z.A.W., 1913, p. 10-11 ; C. .Clemen. Die christliche Lehre von der Sünde, Gëttingen, 1897 : «La conception selon laquelle la mort, comme telle, serait une punition pour le péché, est étrangère à tout' l’Ancien Testament », p. 242 et bien d’autres auteurs. Sur ce courant d’exégèse, cfr A. van Hoonacker, op. cit., ci-dessus n. 3 ; A. Eberharter. Sünde und Busse im Alten Testament, Miinster-in-Westfalen, 1924, p. 42 s. ; W. Goossens, op. cit., col. 298.

		Il écrit à propos de Gn 3, 19 : « A la question importante de savoir si, selon la pensée du Yahviste, c’est à partir du péché originel que la vie humaine a connu un terme, il faut répondre par la négative. La condamnation à mort n’est prononcée nulle part ; le contenu de la malédiction n’est pas la mort mais la vie devenue pleine de fiel. Par ailleurs, l’A.T. ignore que la mort en elle-même soit le fruit du péché. Seule une mort prématurée, ou honteuse, ou extraordinaire de quelque manière, est considérée comme une punition», T.W.N.T., art. Çdœ, t. II, p. 845. dans la suite qu’une telle interprétation ne respectait pas la pensée profonde de Gn 3, 191€.



	3) Il y a enfin quelques exégètes qui ont pensé que, selon le Yahviste, le premier homme sorti des mains de Dieu était directement et uniquement destiné à la vie. Ce point de vue a été défendu surtout par K. Budde1022 et H. Th. Obbink dans l’étude mentionnée ci-dessus n. 3. Leurs arguments d’ailleurs sont très différents, voire violemment opposés1023. Selon le premier, la destination immortelle de l’homme est donnée en Gn 2, 7 : recevant le souffle de Yahvé qui est immortel, le premier homme participe par le fait même à cette immortalité1024. Pour Obbink, au contraire, cette immortalité est symbolisée par l’arbre de vie {Gn 2, 9) auquel avait accès le premier couple 1025.

	Nous voudrions dans les pages qui suivent examiner quelques-uns des arguments invoqués par les exégètes dont nous venons de présenter sommairement la position en 1 et 3. Nous ne nous arrêterons pas à la position mentionnée en 2 ; nous aurons cependant l’occasion en cours de route de relever certaines données qui empêchent de penser que le Yahviste, en Gn 3, 16-19, ne considère pas la peine de mort comme faisant partie de la sentence de condamnation.

	Se demander si le Yahviste a conçu comme mortel ou immortel l’homme sorti des mains de Dieu, peut paraître, de prime abord, une question sans grande importance. En réalité il n’en est rien, car la réponse qu’on lui donne a nécessairement une répercussion sur la conception qu’on se fera de la vision religieuse d’ensemble du Yahviste, esquissant l’histoire des origines.

	Par ailleurs, nous pensons que si la réponse à la question que nous nous posons, doit être cherchée d’abord dans le texte de Gn 2-3, il est indispensable de se rappeler la perspective fondamentale dans laquelle ont été écrits ces chapitres et plus généralement l’histoire primitive selon le Yahviste, en Gn 2, 4b- 11, 321026. Nous allons donc d’abord essayer de dégager brièvement les traits fondamentaux du contexte historique et spirituel, en fonction duquel le Yahviste a tracé son esquisse de l’histoire des origines. Après quoi nous essaierons de répondre à la question posée au début de ces pages, en examinant si les réponses apportées par nos devanciers respectent bien toujours la perspective du Yahviste. Disons tout de suite que la réponse nous paraît se situer dans la ligne de celle proposée par les auteurs mentionnés en 3 ; mais pas nécessairement pour les mêmes raisons qu’ils invoquent1027.

	*

	♦ *

	Aujourd’hui, on pense de plus en plus volontiers que la synthèse yahviste s’est constituée dès le Xe siècle av. J.C. Selon le P. de Vaux, elle « a pris corps et a peut-être été couchée par écrit pour l’essentiel dès le règne de Salomon »1028. Il n’est pas nécessaire d’indiquer ici les arguments qui militent en faveur de cette position1029. Notons simplement qu'à ceux qu’on invoque habituellement, on pourrait sans doute ajouter le point de vue universaliste très accentué de l’œuvre yahviste, qui a été bien mis en relief par H. W. Wolff1030. Cette ouverture généreuse aux nations (cfr notamment Gn 12, 1-3) se comprend bien à l’époque de David-Salomon, où Israël, au sommet de sa puissance politique, n’a plus rien à craindre de ses voisins immédiats, tandis que l’Egypte et l’Assyrie, ses oppresseurs de demain, sont occupés par d’autres problèmes. Il peut paraître surprenant que la vision si nettement universaliste du Yahviste n’ait guère trouvé d’échos chez ses successeurs, notamment les grands prophètes du VIIIe siècle. Cela tient sans doute à ce qu’Israël, qui a déjà connu la blessure du schisme, sera alors continuellement sous la menace de l’Egypte et de l’Assyrie. On dirait que la décadence politique qui a commencé avec le schisme a amené un rétrécissement de l’horizon religieux d’Israël. Ce n’est qu’après l’exil qu’il s’ouvrira de nouveau aux dimensions du monde20. Mais alors Israël ne sera plus une puissance politique ; ce sera une communauté religieuse, largement ouverte sur le monde, notamment par les groupes de la diaspora2T.

	Laissons ce problème qui ne nous intéresse pas immédiatement et demandons-nous quelles sont les données religieuses fondamentales qui s’imposaient à la conscience de cet auteur qui écrivait autour de 950, et comment, à partir de ces données, il devait nécessairement être amené à se poser un certain nombre de questions.

	Fils d’Israël, le Yahviste a conscience d’appartenir à un peuple engagé dans une histoire religieuse tout à fait unique. Cette histoire, telle que les générations se la sont transmise, est présente à son esprit. Rappelons-en les moments les plus saillants : la vocation d’Abraham, liée à la Promesse d’une nombreuse descendance et de la Terre28 ; la descente en Egypte et la captivité, l’Exode, l’entrée dans la Terre Promise sous la conduite de Josué, l’avènement de la royauté, les conquêtes de David, les réalisations grandioses du règne de Salomon, que le Yahviste pouvait contempler déjà en partie, et qu’il admire, même s’il ne ferme pas les yeux aux dangers spirituels que pouvait comporter une telle politique de grandeur29.

	Pour le Yahviste, cette histoire est essentiellement 1 œuvre de Yahvé lui-même qui, par la médiation d’Israël, veut réaliser un dessein de salut qui concerne toutes les nations de la terre30. Israël est le coopérateur plus ou moins docile de cette histoire ; les voisins d’Israël peuvent aider à sa réalisation, ou au contraire, essayer de l’étouffer. Mais son promoteur et celui qui la mène, cest Yahvé ; c’est pourquoi elle ne saurait faire faillite. L’histoire de Joseph est particulièrement révélatrice à cet égard ; il n’y est presque jamais question de Dieu, mais on fait ressortir à certains points du récit qu’il est présent à l’aventure et qu’il est capable de tirer profit, pour son dessein, même de la mauvaise volonté des hommes : « Le mal que vous aviez dessein de me faire, le dessein de Dieu l’a tourné

	.28. Cfr Gn 13, 14-18 ; 15, 13-18. — On a contesté parfois le caractère historique des promesses faites aux Patriarches ; elles seraient une rctrojection dans le passé d’un point de vue récent, né vers la fin de 1 epoque royale ou même pendant l’exil, cfr T. Hoftijzer, Die Verheissungen an die drei Er^atcr. Leiden, 1956. p. 99 et passim. Mais c’est là une position qui minimise trou de Genèse, sans doute parce qu’elle ne tient pas assez compte de 1 enracinement profond du thème de la promesse, dans le milieu culturel et religieux du IIe millénaire, cfr H. CazELLES, art. Patriarches, D.B.S. (1961). col. 144-145. — Les vv. 13-16 de Gn 15, qui interrompent le fil du récit sont généralement considérés comme secondaires et beaucoup plus récents que le reste de la péricope 7-18 qui est « d’une très haute antiquité, une tradition venant de la période patriarchale elle-même» (G. von Rad, ad loc., p. 160) ; ce      qui ne      veut pas      dire d’ailleurs qu’ils      soient plus récents que les deux sources

	(J      et E)      que l’on      reconnaît parfois dans ce chapitre, cfr H. CazELLES, Con

	nexions et structures de Gen. XV, dans RB., 1962, p. 321-349 (spécialement p. 347-48), ou même que le point de vue qu’ils expriment soit une innovation de      E. Ce      point de      vue, selon lequel la      promesse de la Terre devait se réaliser

	en      deux      temps, a      dû germer dans la      tradition israélite après la conquête de

	Josué. et a trouvé, chez le Yahviste, sa première expression systématique, dans la manière dont il a traité l’histoire patriarchale, cfr G. von Rad, Gesanimelte Studien, p. 69-70.

	
		Cfr H. W. Wolff, op. cit., p. 369 ; L. Ruppert, Die Joscphserzâhlung der Gcnesis. Ein Bcitrag sur Théologie der Pentateuchqucllcn, Munich, 1965, pp. 216-219.

		On trouvera tous les textes du Yahviste, à portée universaliste, dans l’étude de H. W. Wolff, citée à la note 24.



	
en bien, afin d’accomplir ce qui se réalise aujourd’hui : sauver la vie à un peuple nombreux » (Gn 50, 20, et cfr déjà 45, 5) n.

	Bref, l’histoire d’Israël sur laquelle réfléchit le Yahviste, aux alentours de 950 av. J.C., lui apparaît essentiellement commandée par deux facteurs. Il y a d’une part l’initiative gracieuse de Dieu, sa présence active dans les événements, qui témoigne non seulement de sa puissance souveraine, mais aussi, et même surtout, de sa volonté de salut, en faveur d’Israël d’abord, et par Israël, de toutes les nations de la terre. Il y a d’autre part la résistance de l’homme qui s’oppose de bien des manières au dessein de Dieu : par l’inimitié de ceux qui ont cherché la destruction d’Israël, par la résistance du peuple d’Israël lui-même à la volonté de Dieu.

	En face de cette situation globale, un certain nombre de questions devaient nécessairement se poser à l’esprit du Yahviste.

	Et tout d’abord, celle-ci : puisque c’est au niveau d’Abraham que Dieu est intervenu dans l’histoire humaine, qu’en était-il de ses rapports avec l’humanité, avant Abraham ? D’autre part, puisque pour le Yahviste il n’y a qu’un Dieu 82, qui lui apparaît à la fois comme souverain maître de l’histoire et ami de l’homme, pourquoi le monde des hommes est-il déparé par tant de désordres et tant de maux ; désordres au niveau des relations des peuples entre eux, au niveau des institutions qui structurent la vie sociale, comme le mariage par exemple ; désordres à l’intérieur de l’homme lui-même et dans ses rapports avec le monde matériel où il vit, aussi bien qu’avec ses semblables ? Pourquoi la mort ? Et plus profondément, puisque l’histoire apparaît essentiellement au Yahviste comme une histoire de salut, pourquoi l’homme a-t-il besoin d’être sauvé ?

	C’est pour répondre à ces questions fondamentales — et à bien d’autres qui, pour l’être moins, ne manquent pas d’intérêt — que le

	
		Gn 50, 20 est souvent attribué à la tradition Elohiste ; cfr cependant Eissfeldt (Synapse) et déjà Gunkel (Genesis, ad loc.) qui y discernait la présence de «J ». Quoi qu’il en soit d’ailleurs de ce texte, il y en a beaucoup d’autres dans la tradition yahviste, qui vont en ce sens. Ce thème de la présence de Yahvé au cœur de l’histoire d’Israël, qu’il a suscitée et qu’il dirige selon un dessein de salut, a dû naître dans une réflexion sur les événements de l’Exode. Il a été exploité d’une manière systématique par le Yahviste qui a lu l’histoire des Patriarches, à la lumière des événements de l’Exode ; aussi la présente-t-il comme un prélude plein d’espérance à l’histoire d’Israël comme peuple, en même temps que comme un avertissement contre tout orgueil humain, en ce printemps du jeune royaume de David-Salomon, qui pouvait être menacé par cet orgueil, cfr L. Ruppert, op. cit., spécialement pp. 217-218 que nous venons de résumer.

		Le monothéisme du Yahviste est vécu, beaucoup plus que formulé théoriquement. Comme on l’a écrit justement : « Il ne faut pas demander au Jahviste des formules claires sur les vérités naturelles comme le monothéisme, la toute- puissance de Dieu ou son omniscience. Il connaît ces vérités et il en vit, mais il n’a pas mission de les formuler», H. Cazeliæs, art. Pentateuquc, DJB.S., col. 793.      ' Yahviste, utilisant des traditions de provenance diverse, esquisse son histoire des origines. De cette esquisse, nous ne retenons ici que Gn 2-3 et plus particulièrement encore les textes de ces chapitres susceptibles de nous éclairer sur la question posée au début de ces pages.



	A cette question, nous Pavons vu, la plupart des auteurs répondent par la négative ; le Yahviste n’aurait pas pensé que l’homme, sorti des mains de Dieu, était uniquement destiné à la vie. Ils s’appuient surtout sur Gn 2, 7 : « Alors Yahvé Dieu modela l’homme avec la glaise du sol, il insuffla dans ses narines une haleine de vie et l’homme devint un être vivant» (tr. de Vaux). Ils font remarquer que la mention du souffle de Yahvé ne connote pas nécessairement l’idée d’immortalité ; Goossens, par exemple, répond à Budde qu’« il est téméraire d’entendre de l’immortalité corporelle de l’homme, des expressions qui, appliquées aux animaux, ne désignent que la vie périssable. En outre Yahvé peut retirer le souffle, et ce retrait entraîne immédiatement la mort, comme il est dit au Ps 104, 291031...». On insiste sur le fait que l’homme a été modelé à partir de la poussière du sol Qafar mîn ha 'adantah), idée reprise en 3, 19, et qui impliquerait la mortalité du premier homme1032. On conclut donc de ce verset, appuyé parfois par 3, 9, que, pour le Yahviste, l’homme sorti des mains de Dieu était mortel par nature, ou par constitution. Ce point de vue est exprimé d’une manière particulièrement nette par P- Humbert. Il écrit :

	« En faveur de la mortalité essentielle et originelle de l’homme, il y a un argument très fort : le Yahviste raconte d’emblée que l’homme a été fait de fine poudre du terroir, qu’il est Vâdâm tiré de Yadâmâ, c’est-à-dire le « terreux » tiré du « terroir ». Son nom même, qui n’est pas une étiquette superflue et qui lui est donné avant la chute, exprime bien l’essence de son être et le caractérise de principe et à tout jamais comme «poudre» (2, 7) » 35

	Cette exégèse ne semble pas respecter parfaitement l’intention du Yahviste, pour plusieurs raisons. Evoquant la perspective dans laquelle le Yahviste avait écrit son histoire primitive, nous avons noté sa foi profonde en Yahvé, comme maître de l’histoire d’Israël, qu’il a suscitée et dirige en fonction d’un dessein de salut. Cette même foi, génératrice d’optimisme et de confiance, se retrouve dans l’histoire primitive, car c’est à partir de son expérience religieuse à l’intérieur de l’histoire d’Israël, que le Yahviste esquisse les débuts de l’humanité. On a écrit parfois que cette esquisse reflétait un tempérament pessimiste30. Ce point de vue n’est pas faux, en un sens, si l’on se rappelle qu’une des intentions maîtresses de J est de montrer comment, par la faute du premier couple, le péché s’était introduit dans l’humanité et s’y était installé comme une maladie contagieuse de plus en plus envahissante. Il est seulement trop unilatéral en ce qu’il oublie la donnée première et fondamentale qui inspire toute la vision du Yahviste : l’amour de Dieu pour l’homme. On a relevé avec raison, dans son récit sur les origines, le thème de la bienveillance divine à l’égard de l’homme, exprimé en des images simples et évocatrices : l’image du potier penché avec amour sur l’œuvre qu’il réalise (2, 7), l’aménagement du désert en jardin, le « il n’est pas bon que l’homme soit seul » (2, 18) 1033. Bref, Dieu veut le bonheur de l’homme, et ce thème de la bienveillance divine court tout au long de l’histoire primitive. Seulement, après la chute, cette bienveillance se fera miséricorde, patience (4, 15 ; 8, 21-22). Même la défense de 2, 17 est à comprendre comme un avertissement paternel et non comme un acte d’autorité arbitraire. En somme, le Yahviste est porté par un optimisme foncier. Car, s’il doute de l’homme, il ne doute pas de Dieu et de son amour indéfectible pour l’homme, parce que Dieu est fidèle. L’homme peut se révolter ; il peut jusqu’à un certain point faire échec au dessein de Dieu. Mais celui-ci reste immuable ; le « protévangile » (3, 14-15), l’épisode de la tour de Babel (11, 1-9) auquel répond la vocation d’Abraham (12, 1-3)1034 sont les textes majeurs qui nous prouvent que, si ailleurs le Yahviste a su regarder et dépeindre avec réalisme les sombres aspects de la destinée humaine, il l’a fait avec l’espérance et la joie chevillées au cœur, parce que déjà il était de ceux qui ont « reconnu l’amour que Dieu a pour nous » et qui y ont cru (1 Jn 4, 16).

	Dès lors, si telle est bien l’optique fondamentale du Yahviste, on a déjà de la peine à croire que, décrivant la toute première initiative de Dieu à l’égard de l’homme, c’est-à-dire sa création, il ait pu penser que l'homme, sorti des mains de Dieu, était mortel par nature. Le mot 'afar, dit-on, connote cette idée dans la plupart des textes bibliques où il est employé en relation avec l’homme, et c’était un objet d’expérience, pour tout Israélite, que Dieu qui donne son souffle à toute créature30, le retire également, et alors c’est la mort, le retour à la poussière : « Tu caches ta face, ils (les êtres vivants) s’épouvantent, tu retiens leur souffle, ils expirent, à leur poussière ils retournent» (Ps 104, 29). «S’il ramenait à lui son souffle... toute chair expirerait à la fois et l’homme retournerait à la poussière » (Jb 34, 14-15 ; cfr encore Jb 10, 9 ; Eccl. 12, 7).

	, Mais on peut se demander s’il est de bonne méthode de vouloir éclairer la pensée du Yahviste par des textes qui, non seulement lui sont postérieurs, mais surtout ne se réfèrent pas à la problématique très précise qui commande la démarche du Yahviste en Gn 2-3. Tous ces textes, en effet, s’expriment sur la situation de l’homme telle qu’elle apparaît à l’expérience, mais sans tenter de l’expliquer, de 1 éclairer, à partir d’une autre situation1035, ce qui est justement le 

	
propos du Yahviste, son point de vue très particulier en ces chapitres. Par ailleurs, comme on Ta noté 1036, ce point de vue ne sera plus repris dans la suite par les auteurs de l’Ancien Testament. Il n’est donc pas très recommandé de se référer à ceux-ci pour retrouver la pensée du Yahviste, lorsqu’il nous parle de l’homme sorti des mains de Dieu.

	Lorsque le Yahviste nous dit que Dieu « modela V^adam avec la (afar prise de V'adamah», nous pensons donc qu’il n’entend pas du tout signifier par là que l’homme est mortel par nature1037, mais qu’il ne vit que porté par Dieu, qu’il doit toute sa vie à Dieu. Il y a là une nuance et elle est importante.

	Certes, comme le fait remarquer justement W. Zimmerli1038, selon l’Ancien Testament, il n’y a que Dieu à posséder l’immortalité. Et à partir de là, on est spontanément porté à conclure : toute créature, et par conséquent l’homme, en tant qu’il ne doit son être qu’à Dieu, est par lui-même mortel. Mais on pourrait également conclure, tout aussi justement : l’homme ne vit donc que par Dieu. Et c’est là, exactement, la perspective du Yahviste. Lorsqu’il nous présente l’hom-

	et un « après » la chute. L’évocation de 1’« avant » est très discrète, et sa fonction, selon Renckens, serait non pas de décrire une situation historique, mais de suggérer ce qu’était le dessein de Dieu à l’égard de l’humanité, dessein qui a été contrarié par le péché du premier homme et de ses descendants. «Les données bibliques sur l’état antérieur au péché ne se prêtent à aucune reconstitution historique de cet état, parce qu’ils veulent exprimer un jugement de valeur sur la réalité actuelle. En fin de compte le récit veut dire tout simplement : si Yahvé avait pu suivre son plan, le monde et l’homme seraient comme ceci ; s’ils sont autres, ce n’est pas la faute de Yahvé, mais la conséquence du péché, tant du péché d’autrefois que de celui d’aujourd’hui » (La Bible et les origines du Monde, p. 188). — De toute façon, pour interpréter un passage comme Gn 2, 7, par exemple, il est beaucoup plus important de se placer dans la perspective de 1’« avant», qui est celle du Yahviste, que d’invoquer des textes qui, tout en étant très proches de Gn 2, 7, par la lettre, ne sont pas éclairants, parce que leur perspective est tout autre.      " me sortant des mains de Dieu, il ne pense pas à un aspect mortel dans l’homme ; il pense surtout à son aspect fragile et dépendant1039 ; et davantage encore au fait qu’il est créé par un amour prévenant et gratuit de Dieu qui, en l’appelant à la vie, l’appelle à participer à sa propre vie, vie immortelle.

	Il est bien vrai que les exégètes, qui lisent en Gn 2, 7 que l’homme est mortel par nature, s’appuient également sur Gn 3, 19 qui leur semble fournir un argument de poids à leur position. Nous lisons en ce verset : « C’est à la sueur de ton visage que tu mangeras du pain, jusqu’à ce que tu retournes au sol, puisque tu en fus tiré. Car tu es glaise et tu retourneras à la glaise ». Les mots que nous avons soulignés semblent bien, en effet, ne prendre tout leur sens que si l’on admet que l’homme était mortel avant même que le péché soit intervenu. Et c’est bien ainsi que les comprend P. Humbert, par exemple, qui, après avoir expliqué Gn 2, 7 dans le sens que nous avons indiqué ci-dessus, poursuit : «Le Yahviste précise au surplus que la mort est le terme naturel et nécessaire de la vie humaine et que le châtiment de l’homme c’est la peine des travaux forcés à vie, et non la mort qui résulte déjà de sa nature même (3, 19)1040 ».

	Notons d’abord qu’il est impossible de penser que le Yahviste, ici, ne considère pas la mort comme un châtiment. On ne peut aboutir à une telle interprétation qu’en oubliant totalement sa perspective propre qui est d’expliquer le caractère pénible, douloureux, angoissant, de certains aspects fondamentaux de la condition humaine. C’est par une vue de l’esprit que l’on distingue entre les misères de la vie qui seraient le fruit du péché, et la mort qui serait l’aboutissement normal, naturel, de la vie. Comment le Yahviste, s’il avait conçu la mort comme naturelle, aurait-il pu la mentionner ici, dans un contexte totalement dominé par l’idée de punition ? D’autant plus qu’en 2, 17, c’est la mort précisément qui est présentée comme châtiment, en cas de désobéissance. P. Humbert le nie, mais son exégèse de ce verset, et plus spécialement de l’expression môth tamûth, nous paraît forcée, en ce qu’elle suppose que ce qui est affirmé ici, comme punition, ce n’est pas tant la mort qu’une mort certaine 4C.

	Aussi bien, il ne manque pas d’exégètes, même indépendants, qui admettent que, dans ce verset, la mort est bien présentée comme une punition1041.

	Il faut bien reconnaître ensuite que, si l’on admet que l’idée de mort naturelle est impliquée en 2, 7 et qu’en 3, 19 elle apparaît comme punition, on aboutit à une position assez paradoxale. Il est bien vrai que la même situation humaine peut prendre une signification très différente, selon qu’elle est affrontée comme une punition ou comme allant de soi1042. On peut se demander toutefois si, par une telle distinction, on rejoint bien l’intention du Yahviste. Ce qui fait question pour lui, en effet, c’est la mort en tant qu’expérience humaine chargée d’angoisse et de détresse. Or cet aspect tragique de la mort, qui assombrit la vie humaine, bien avant même que la mort nous terrasse, se retrouve dans cette conception d’une mort naturelle qu’on veut faire endosser au Yahviste ‘9, et alors on ne voit plus du tout ce que la punition ajoute.

	Cette difficulté a été sentie par le P. Lambert qui écrit à propos de Gn 3, 19 : « Au sujet de la mort décrite ici comme le châtiment du péché, on pourrait présenter la difficulté suivante : la mort n’est-elle pas naturelle à l’homme ? Dans ce cas, comment peut- elle être considérée comme un châtiment1043 ? » Il répond à cette question d’une manière analogue à celle que nous venons de signaler. L’homme, dit-il, a été créé mortel par nature, mais l’arbre de vie devait remédier à cette mortalité ; seulement, par sa désobéissance, l’homme s’est privé de la grâce qui lui était offerte ; ainsi, la mort, de naturelle qu’elle était en 2, 7, devient une punition du fait du péché1044.

	Mais le P. Lambert ne paraît pas très satisfait lui-même de cette réponse, puisqu’il ajoute : « A vrai dire, ce ne serait pas comprendre l’Ancien Testament dans l’esprit où il a été composé que de formuler au sujet du récit de l’Eden la question : « La mort est-elle naturelle à l’homme ? ». Et il note ensuite que, pour Israël, comme pour les peuples de l’antiquité, la vie est aux mains de la divinité. « Si Dieu le veut, il peut faire vivre l’homme indéfiniment et triompher de sa fragilité par le don d’une vie prolongée1045 ».

	Dès lors, nous pensons qu’on respecte mieux la pensée yahviste en écartant purement et simplement cette idée de mort naturelle que l’on croit découvrir en 2, 7 et 3, 19. En 2, 7, notre auteur voit l’homme comme fragile, certes, mais tout entier porté par la vie et l’amour de Dieu. La désobéissance, en le coupant de celui à qui il doit tout, le voue à la mort. Celle-ci, pour le Yahviste, est vue uniquement comme le fruit du péché. Aussi la sentence de condamnation ne se réfère pas du tout à une situation « naturelle », dans laquelle l’homme serait considéré en lui-même, indépendamment de Dieu, et comme mortel par nature. Elle signifie essentiellement : parce que tu as désobéi, tu mourras ; et ta mort sera un retour à la terre car c’est d’elle que tu as été tiré1046. Autrement dit, pour comprendre la vraie portée de 3, 19, il faut lire ce verset dans une perspective exactement inverse de celle impliquée en 2, 7 : en 2, 7, l’homme est considéré comme fragile, mais totalement orienté vers la vie, parce que porté par l'amour de Dieu ; en 3, 19, il est considéré encore comme fragile, mais cette fois voué à la mort, parce que le péché est intervenu.

	Si l’on admet que, dès le point de départ de son récit, le Yahvistei envisage l’homme créé par Dieu comme uniquement orienté vers la vie, on peut se demander alors ce que vient faire l’arbre de vie dans l’économie de ces chapitres. Nous n’avons pas l’intention d’examiner en détail toutes les difficultés que pose la présence de cet arbre dans le récit yahviste64. Mentionnons-les simplement, en indiquant celle des solutions proposées, qui nous paraît la plus sage.

	La plupart des commentaires sur la Genèse relèvent le caractère insolite de la construction de Gn 2, 9. G. von Rad, par exemple, note que la mention de l’arbre de la connaissance, après les mots « au milieu du jardin » (qui se rapportent à l’arbre de vie), arrive manifestement en boitant (hinkt sichtlich nach) 1047. Par ailleurs, on constate que, dans la suite du récit, l’arbre de vie ne semble jouer aucun rôle ; il n’est plus question que de « l’arbre de la connaissance du bien et du mal», désigné expressément comme tel en 2, 17, tandis qu’en 3, 1 il est présenté comme se trouvant « au milieu du jardin » et tient, dans les versets suivants, le rôle que l’on sait. L’arbre de vie ne reparaît qu’après le drame, en 3, 22 qui semble bien dire que le premier couple n’a pas goûté à son fruit, et en 3, 24.

	En face de cette situation littéraire assez surprenante, certains suppriment purement et simplement la mention de l’arbre de vie, qui serait un apport ultérieur. C’est notamment le cas du Budde5e.

	K. Budde ne s’arrêtait pas à l’hypothèse de deux sources primitivement indépendantes et amalgamées dans la suite par un rédacteur. Après lui, au contraire, cette hypothèse s’imposera de plus en plus, sous des formes très variées et parfois contradictoires. H. Gunkel, par exemple, croit retrouver à la base de Gn 2-3, une source secondaire (JJ à laquelle il attribue notamment 2, 8 ; 3, 22. 24 en partie) qui mentionnait deux arbres et une source principale (Je avec notamment 2, 9. 15 et la plus grande partie du chap. 3) où ne figurait qu’un seul arbre. Cette dernière ne serait d’ailleurs pas d’une seule venue ; elle fusionnerait deux traditions (une histoire de l’origine des êtres : homme, femme, animaux, plantes, etc., et un récit du paradis) primitivement indépendantes. Un rédacteur — auquel il faudrait attribuer la mention de l’arbre de vie en 2, 9 — aurait harmonisé ces deux sources en les retouchant1048. J. Begrich estime, lui aussi, que le texte actuel de Gn 2-3 est la fusion de deux traditions primitivement indépendantes, l’une ne mentionnant quun seul arbre tandis que l’autre en connaissait deux1049. O. Procksch admet egalement une double tradition à la base de ces chapitres, mais il s’écarte des deux auteurs précédents en ce que, pour lui, chaque tradition ne mentionnait qu’un seul arbre1050. Et ce ne sont la que quelques essais entre beaucoup d’autres...

	Toutes ces recherches sur les sources de Gn 2-3 n’ont pas été inutiles, il s’en faut. Elles ont prouvé au moins une chose : le texte de la narration yahviste n’est pas d’une seule venue. Il faut bien reconnaître cependant que toutes ces tentatives de reconstitution des traditions primitives à la base du texte actuel laissent insatisfait. Tout d’abord, parce que, comme on l’a vu, les auteurs ne réussissent

	où la femme répète la parole de Yahvé : « Mais du fruit, de l’arbre qui est au milieu du jardin ... ». Mais lorsque l’arbre de vie a été introduit en 2, 9 on se crut obligé de préciser la nature de l’arbre en 2, 17. L’arbre de vie est encore mentionné en 3, 22 et 24, versets que B. considère comme secondaires, notamment parce qu’ils forment un doublet avec 3, 23 (en 3, 23, l’homme est expulsé du jardin pour aller cultiver le sol, mais en 3, 22. 24 pour qu’il ne puisse plus cueillir de l’arbre de vie).

	pas à s’entendre sur l’identification de ces sources et l’ampleur du texte revenant à chacune d’elles. Ensuite, s’il est vrai que le texte actuel de Gn 2-3 comporte des rugosités, des heurts, des incohérences de détail, il est certain aussi qu’il s’impose par l’unité de la perspective d’ensemble. Cela est franchement reconnu même par Gunkel qui, par ailleurs, s’applique tant à dépister les unités indépendantes à partir desquelles s’est constituée la narration actuelle. Malgré les indices d’une fusion de sources différentes, dit-il, l’ensemble (das Hauptgros) du récit porte le caractère d’une unité littéraire : l’histoire de la tentation notamment (chap. 3) forme un tout très lié, et cela vaut aussi, quoique à un degré moindre, pour le chap. 2. Par ailleurs, ces deux chapitres sont reliés entre eux par toute une série de renvois ; c’est ainsi que 3, la renvoie à 2, 19 ; 3, 1 b - 5. 11. 17 à 2, 16 s. ; 3, 7 à 2, 25 ; 3, 12 à 2, 21 s. ; 3, 19. 23 à 2, 700. Enfin, on est devenu de plus en plus conscient de ce que la tâche de l’exégète consistait moins à dépister les traditions, les matériaux utilisés par les auteurs sacrés pour donner corps à leur pensée, qu’à saisir cette pensée elle-même telle qu’elle s’offre à nous, dans le texte que nous avons sous les yeux. W. Staerk déjà insistait sur ce point ; il reconnaissait que le texte du Yahviste n’est pas d’une cohérence parfaite. « Mais, ajoutait-il, ni la pénétration, ni la science critique ne sont capables de reconstruire la mosaïque des formes ingénieuses et harmonieuses de la légende... Et si on veut comprendre ces chapitres mieux est encore de les prendre comme ils nous sont parvenus 1051 ».

	Aussi, et surtout semble-t-il depuis le travail fouillé de P. Humbert (Etudes ...), on est de plus en plus porté à chercher les intentions du Yahviste en Gn 2-3, à partir du texte tel qu’il s’offre à nous02.

	C’est la solution qui nous paraît la plus sage, et nous maintenons donc l’arbre de vie partout où il apparaît, et nous pensons qu’il était accessible à l’homme dès le début1052.

	Ce maintien se heurte à deux difficultés réelles. Tout d’abord, il est indéniable que sa présence en 2, 9 donne à la phrase une allure embarrassée. Mais ce n’est pas là un cas unique1053, et cela ne doit pas tellement étonner chez un auteur qui, pour exprimer un message très personnel, utilise des données de provenance très diverse. L’autre difficulté vient de 3, 22 : « Et maintenant de peur qu’il n’étende (pèn yishelah) la main et ne prenne aussi (gain) de l’arbre de vie... ». C’est la traduction la plus commune (Humbert, Chaîne, Clamer, de Vaux, von Rad, Speiser, etc.). Et si on l’adopte, il est exclu que l’homme ait déjà mangé de l’arbre de vie. Est-elle la seule possible ? P. Humbert le pense à la suite de Budde, et il objecte à la traduction de Obbink1054 que : — 1) la particule pèn ne comporte jamais « l’idée d’une mesure tendant à empêcher la continuation d’une action » ; elle introduit toujours « un fait nouveau » ; — 2) Obbink, surtout, « méconnaît gravement la valeur du « aussi » (gain) » en le rendant « presque synonyme de « encore » ou de « ne plus »1055.

	Ces objections sont sérieuses. Sont-elles décisives ? Nous ne le pensons pas car, d’une part, nous trouvons dans le récit yahviste d’autres imprécisions et incorrections de détail, d’autre part, en suivant la traduction la plus commune, on en vient à faire endosser au Yahviste une incohérence beaucoup plus grave : mentionner subitement en 3, 22 cet arbre de vie qui pourtant est censé présent dès le début du drame, mais resterait ignoré des acteurs du drame aussi bien que du lecteur 1056. Il est vrai que certains auteurs (v.g. V. Hamp, op. cit., p. 104) maintiennent l’arbre de vie en 2, 9, mais pensent que l’homme ne mangeait pas de son fruit. Position surprenante, quand on se rappelle, d’une part, le rôle de la plante de vie dans l’Ancien Orient, et d’autre part, la bonté, la générosité de Yahvé à l’égard du premier homme, que notre auteur tient justement à met- • tre en relief. H. Th. Obbink fait remarquer avec raison que le Yahviste, en présentant l’arbre de vie comme accessible à l’homme dès le point de départ, a voulu faire ressortir la générosité de Yahvé, en la mettant en contraste avec l’égoïsme des dieux des nations, qui gardent dans leur propre demeure le breuvage, la plante ou l’arbre de vie (op. cit., p. 109-110).

	Obbink avait-il déjà pressenti la grosse incohérence que la traduction courante prête au Yahviste ? Quoi qu’il en soit, il a maintenu sa traduction, malgré l’attaque violente de Budde ; et il est suivi encore par un certain nombre d’auteurs 08.

	Si on maintient, comme nous croyons qu’il faut le faire, le texte de Gn 2, 9 tel qu’il est, la présence de l’arbre de vie dès le point de départ du drame est un nouveau trait du récit yahviste, qui nous invite à penser que l’auteur de ce récit n’avait qu’une optique lors

	
qu’il parle de l’homme sorti des mains de Dieu : il le voit destiné à la vie et à la vie uniquement.

	Un des arguments invoqués par Budde pour la suppression de l’arbre de vie en 2, 9, est que cet arbre est totalement inutile dans le rôle qu’on veut lui faire jouer ; l’homme, en effet, n’est-il pas déjà immortel par le souffle de Yahvé, qu’il a reçu en 2, 7 ? Il serait au plus haut point étonnant, dit Budde, que le même narrateur ait dressé une puissance qui, indépendamment de Yahvé et même contre sa volonté (cfr 3, 28) aurait pu dispenser ou même se laisser ravir la vie éternelle1057. Mais Budde oublie d’abord que, selon la perspective fondamentale de ce récit comme de toute l’histoire yahviste, c’est Dieu le maître de l’histoire. L’arbre de vie n’est donc pas indépendant de la divinité. Et si le narrateur l’a introduit en 2, 9, c’est pour exprimer, d’une manière plus parlante parce que symbolique, ce qui était simplement insinué en 2, 7, à savoir la bonté généreuse de Dieu qui suscite l’homme pour la vie.

	Il est possible de discerner une autre fonction de l’arbre de vie en 2, 9, si l’on se rappelle l’idée centrale évoquée, sous un mode symbolique elle aussi, par l’arbre de la connaissance du bien et du mal. En mentionnant cet arbre en 2, 9, le Yahviste veut déjà attirer l’attention sur cette idée qui sous-tend toute sa narration jusqu’à la chute : l’homme sorti des mains de Dieu, porté par la vie de Dieu, ne peut être viable que s’il se reconnaît comme tel, c’est-à-dire dépendant de Dieu. En d’autres termes, l’arbre de la connaissance du bien et du mal symbolise l’épreuve de la liberté. En principe, il suffisait à lui seul à symboliser cette épreuve. Mais quand on connaît le penchant du Yahviste pour le langage concret et vivant, son talent pour camper une scène dramatique et parlante, on comprend qu’il ait préféré symboliser cette épreuve par le thème des deux arbres1058 : l’homme peut aller vers l’arbre de vie, se nourrir de son fruit, c’est- à-dire avancer dans cette vie que Dieu lui donne, en se reconnaissant comme porté par Dieu qui l’aime. Mais il peut aussi aller vers l’arbre du savoir et prendre de son fruit, c’est-à-dire ne plus se reconnaître pour ce qu’il est fondamentalement : un être qui ne vit que par Dieu. Cette attitude d’orgueil, d’autosuffisance, doit nécessairement mener à la mort, car elle rompt, en la niant, la relation fondamentale à Dieu, par laquelle l’homme vit.

	Dans cette perspective qui sous-tend la narration yahviste, l’arbre de vie a donc sa place en 2, 9, et s’il ne joue aucun rôle dans la suite du récit, jusqu’à la sentence finale, c’est que toute l’attention du narrateur se concentre sur la description du processus de la tentation et de la chute. La fonction de l’arbre de vie est non seulement d’exprimer, sous une forme symbolique, l’immortalité à laquelle l’homme est destiné, mais aussi de signifier, en liaison avec l’arbre de la connaissance, que cette immortalité passe nécessairement par l’épreuve de la liberté.

	*
* *

	Nous pensons donc que le Yahviste, lorsqu’il parle de l’homme créé par Dieu, ne le voit que dans une seule perspective : celle de la vie ; si l’homme doit mourir maintenant, c’est du fait du péché et de lui seul. Cette position ne va pas sans soulever certaines difficultés qu’il nous faut examiner maintenant.

	Un certain nombre d’études récentes ont attiré l’attention sur un aspect réel et important de la problématique yahviste en Gn 2-3. En deux mots : cet auteur entend beaucoup moins nous dire ce qu’était la situation de l’homme avant la chute, qu’éclairer l’existence réelle telle que l’homme doit l’affronter, en faisant ressortir sa signification religieuse. Ce point de vue a été bien mis en relief par H. Renckens, dégageant les intentions fondamentales du Yahviste en Gn 2-3 : «L’existence humaine, écrit-il, est marquée par la souffrance. L’impassibilité en est tout le contraire. L’auteur inspiré choisit les malheurs les plus communs et les plus caractéristiques que révèle l’expérience, et leur donne un sens en les faisant dépendre d’une malédiction qui pèse sur l’humanité à la suite d’un premier péché. Son récit veut être avant tout une interprétation religieuse et une explication de la réalité concrète actuelle. C’est uniquement à cette fin qu’il décrit l’état antérieur. Il ne faut jamais perdre de vue que cette peinture sert à faire comprendre la situation actuelle. On pose cependant couramment les problèmes en isolant le récit qui décrit la situation originelle, pour demander ensuite quelle réalité historique y a répondu 1059 ».

	On est même parfois allé plus loin et on a exprimé le doute que le Yahviste ait distingué deux temps dans sa présentation du drame des origines : avant et après la faute. Il ne faut pas oublier, dit-on, qu’en Gn 2 on ne parle pas de l’activité du premier homme. Le fait qu’il donne un nom aux animaux en 2, 20 ne doit pas être considéré comme une action de l’homme, au sens strict ; il exprime beaucoup plus l’achèvement de la volonté créatrice de Dieu. Dès lors, on ne peut pas parler d’une période de vie paradisiaque ; la première action de l’homme, c’est la chute 1060.

	Il y a quelque exagération dans ce point de vue qui d’ailleurs n’est pas présenté d’une manière systématique1061. Le Yahviste distingue manifestement un « avant » et un « après » la faute. Il reste que c’est « l’après » c’est-à-dire la situation concrète de l’homme, telle qu’il peut l’observer autour de lui et en lui-même, qui est au centre de sa réflexion. Cette situation lui apparaît viciée, faussée. Tl exprime sa pensée sur ce point en relevant certains aspects sombres de l’existence humaine (l’asservissement de la femme à l’homme dans le mariage, ses maternités douloureuses, le travail pénible, la mort) et aussi un certain nombre de faits qui lui paraissent curieux et comporter un certain désordre (le serpent qui rampe, l’homme qui se vêt). Tous ces aspects sombres de l’existence, le Yahviste les explique et les éclaire à partir d’une faute commise aux origines. Et si l’on ne peut nier que pour certains de ces aspects douloureux de la condition humaine, le Yahviste insinue au moins qu’il en était autrement avant la faute (comparer Gn 2, 15 et 3, 17 : le travail : 2, 23-25 et 3, 16 b : le mariage), il se garde bien de dire en quoi consistait cet «autrement». Aussi, on fausserait certainement sa pensée si, à partir des faits qu’il énumère en 3, 14-20 et dans lesquels il voit un coefficient mal attribuable au péché, on concluait purement et simplement que ces faits n’existaient pas avant la faute.

	Mais alors, est-ce que nous n’arrivons pas à nier en fin de compte le point de vue que nous avons défendu tout au long de ces pages : le Yahviste nous parlant du premier homme créé par Dieu le considère uniquement comme destiné à la vie ? Nous ne le pensons pas car il est possible de concevoir une expérience de la mort, respectant parfaitement la discrétion du Yahviste sur l’état de l’homme avant la chute et ne contredisant pas du tout sa pensée lorsqu’il nous présente l’homme sorti des mains de Dieu, comme orienté uniquement vers la vie.

	On a fait remarquer de différents côtés que les affirmations du Yahviste en Gn 3, 14-19, sur les sombres effets du péché, portaient beaucoup moins, en fin de compte et malgré les apparences, sur une détérioration survenue dans le monde, que sur un changement intervenu dans le cœur de l’homme lui-même. Le péché, en rompant la relation d’amitié avec Dieu, a créé dans le cœur de l’homme un état de division, de désharmonie, affectant ses rapports avec le monde, chargeant de « négativité » tous les aspects de son existence. Lorsque le Yahviste, par exemple, présente les douleurs de l’enfantement ou le travail pénible de l’homme sur un sol ingrat, comme une conséquence du péché, il n’ajoute pas que, n’eût été le péché, il n’y aurait pas eu de maternité douloureuse et que la terre aurait donné ses fruits comme par enchantement. Ce qu’il entend signifier avant tout, c’est que l’homme, après sa révolte contre Dieu, affronte avec un cœur divisé, douloureux, empoisonné, le monde qui l’entoure et les diverses situations de son existence, sur lesquels il déverse son propre poison. « * Le mal réside dans l’homme ’. L’homme s’est chargé d’une malédiction. Sa situation religieuse a changé. Il voit le monde matériel avec d’autres yeux, sa position en face de ce monde n’est plus du tout la même. Le récit exprime ce changement d’une manière suggestive, en le présentant comme si le monde se comportait autrement vis-à-vis de l’homme » 1062.

	Si nous appliquons ces considérations à la réalité de la mort, nous entrevoyons une situation qui respecte parfaitement cette visée du Yahviste, sans pour autant entrer en conflit avec sa perspective de départ lorsqu’il nous montre l’homme sorti des mains de Dieu, fragile sans doute, mais porté tout entier par l’amour de Dieu. Ce que le Yahviste tient résolument à mettre en relief en Gn 2-3, c’est que la mort, en tant qu’expérience humaine chargée de souffrances, d’an

	
goisse et de détresse, est le fruit du péché, la conséquence de la rupture d’amitié avec Dieu. Mais que serait une mort affrontée dans un climat spirituel qui n’aurait pas été vicié par le péché ? Elle serait alors, non plus rupture, mais achèvement, accomplissement d’une destinée suscitée par l’amour généreux de Dieu et portée par lui, avec le consentement joyeux et reconnaissant de l’homme.

	Le Yahviste, en plaçant au début de son récit l’arbre de vie et l’arbre du savoir, présente, sous une forme imagée, l’épreuve de la liberté par laquelle devait nécessairement passer l’homme pour qu’il assume vraiment, comme personne, le dessein de Dieu l’appelant à la vie. Par ailleurs, nous qui sommes mieux renseignés que le Yahviste sur ce qui est impliqué dans la constitution même de l’homme, nous savons qu’un être, composé d’un corps matériel, ne peut pas échapper, sinon par un miracle perpétuel, à la loi de vieillissement, d’usure et finalement de mort, qui est inhérente à toute vie biologique. Dès lors, si nous voulons nous représenter ce qu’eût été la situation du premier homme, ayant surmonté victorieusement l’épreuve de sa liberté et étant resté fidèle à Dieu, il n’est pas nécessaire de songer à une vie qui se serait prolongée indéfiniment dans cet état de justice originelle que le Yahviste évoque discrètement. Cette vie, dans le dessein de Dieu, devait normalement s’achever par une assomption de l’homme, un passage à l’état définitif de gloire qui n’est autre que la vision béatifique. Le corps de l’homme tiré de Vadâmâh eut été en quelque sorte porté au niveau de son esprit définitivement fixé en Dieu, après l’épreuve victorieuse de la liberté.

	Mais alors, peut-on encore parler de mort pour signifier ce passage, cette transformation glorieuse du corps de l’homme ? Manifestement non. La chenille qui devient papillon passe d’un état à un autre, mais elle ne meurt pas. L’homme resté fidèle à Dieu aurait connu une métamorphose analogue qui l’aurait promu à l’état définitif de gloire, dans l’amitié de Dieu1063.

	Il est bien vrai que le Yahviste, qui est déjà si discret lorsqu’il évoque la situation de l’homme avant la chute, l’est encore bien davantage à l’égard de la perspective que nous venons d’esquisser. Il ne s’interroge pas sur ce qu’eût été la situation de l’homme resté fidèle à l’amour de Dieu qui le portait ; il ne se demande pas s’il aurait connu cet achèvement en Dieu, à travers ce que Ton pourrait peut- être appeler une mort-métamorphose, c’est-à-dire une mort non chargée de ce coefficient tragique dont la nôtre est marquée. Est-ce indiscret de le faire à sa place et de suggérer une réponse se situant dans le prolongement de sa propre réflexion ? Nous ne le pensons pas, car se demander ce qu’eût été le sort de l’homme s’il n’avait pas péché, est une question qu’on est amené nécessairement à se poser, à la lecture de Gn 2-3 70. D’autre part, par le biais de la réponse que nous avons esquissée, on voit mieux comment, lorsque le Yahviste nous présente le premier homme créé par Dieu, comme destiné uniquement à la vie, cela n’inclut pas nécessairement que l’homme aurait vécu indéfiniment dans sa vie corporelle ; et de même, lorsqu’il nous dit que la mort est essentiellement le fruit du péché, cela n’exclut pas que, même si le péché n’était pas intervenu, l’homme aurait connu une fin biologique.

	Comme on l’a écrit très justement, « la mort comme mort n’est pas dans l’homme nécessité de nature, mais fait d’histoire. Elle n’est pas de l’essentiel et de l’inné, mais de l’arrivé et du produit » 1064. Cette phrase nous paraît exprimer très exactement la perspective du Yahviste dans son évocation de l’histoire primitive. Aussi, on lui fausse compagnie lorsqu’on lui attribue la conception selon laquelle l’homme, sorti des mains de Dieu, était mortel par nature, et la mort, après le péché, étant à la fois événement naturel et punition pour la faute. Ce langage peut se défendre à la rigueur, en ce qu’il veut tenir compte des deux aspects inclus dans le mot mort (fin biologique et expérience humaine chargée de tragique). Mais il ne nous aide pas à retrouver la démarche du Yahviste, beaucoup plus concrète, plus proche de la réalité vivante, plus simple sans être moins profonde.

	69 - Francheville      A. Chazelle

	Séminaire de la Salette

	
Retouches à la liturgie
de la Semaine Sainte ?

	Certains s’en étonneront, d’autres, un peu par habitude ou par tactique, crieront au scandale. Ne serait-ce pas, en effet, un signe flagrant d’instabilité, l’indice d’une insatisfaction maladive et d’un désir immodéré de nouveautés pour elles-mêmes qu’un souhait d’aggiornamento d’une liturgie, rénovée il y a seulement une dizaine d’années ? Le travail de rénovation aurait-il manqué de bases scientifiques et pastorales sérieuses et aurait-il à ce point négligé l’anthropologie contemporaine qu’il faille songer à de nouveaux remaniements ?

	Cet article, sans vouloir être exhaustif mais en présentant d’une manière générale les célébrations de la Semaine Sainte, voudrait amener ses lecteurs à réagir sur les possibilités d’amelioration et les exigences actuelles de certaines retouches à opérer prudemment pour correspondre aux besoins souvent exprimés par des pasteurs et de1065 fidèles.

	En fait, après le choc donné en 1952 par la rénovation de la Veillée pascale1, puis, en 1956, par celle de toute la Semaine Sainte1066, on s’y est vite accoutumé et les modifications, pourtant radicales, apportées alors semblent maintenant toutes naturelles et allant de soi. Depuis quelques années, il est vrai, nous avons pris l’heureuse habitude de réformes profondes en bien des domaines. Cependant il fallait à ceux qui ont entrepris la rénovation de la Semaine Sainte et le sens de l’histoire et le sens des besoins pastoraux et un indéfectible courage pour réaliser ce qui nous paraît maintenant très naturel. Ce fut la première réforme liturgique importante menée à bien depuis 1570. Elle fut conduite selon la méthode qui serait préconisée plus tard par la Constitution sur la Liturgie s : étude historique, théologique, pastorale. Elle remettait courageusement à l’honneur le souci d’authenticité : la Veillée reprend sa place normale, la nuit ; on supprime l’Heure de l’office qui correspond à la célébration de la messe vespertinale ou d’une autre célébration. Décisions qui allaient à l’encontre d’une mentalité encore très juridique de la prière imposée par l’Eglise. Le souci de mettre en relief une structure simple et compréhensible des célébrations caractérise encore cette réforme, audacieuse en son temps. Pour la première fois on inaugurait une tactique devenue maintenant familière et dont on peut apprécier les résultats : on mettait au banc d’essai des dispositions nouvelles durant trois ans. En même temps était admise la pratique d’une certain pluralisme : cet « experimentum » était libre et l’on put voir dans la ville de Rome la Veillée pascale célébrée la nuit et selon le rite nouveau à Saint-Jean-de-Latran, tandis qu’à la Basilique Vaticane on suivait le rite « ancien », célébré le samedi matin.

	Il est bon de rappeler ces faits. Ils furent parfois soulignés en leur temps 1067. Ils sont déjà trop oubliés de nos jours. Ils marquaient la naissance d’une mentalité nouvelle et le point de départ d’une technique de rénovation dont nous tirons maintenant les bénéfices. Il faut éviter, aussi bien en matière de liturgie qu’ailleurs, certains oublis, forme particulière d’ingratitude et d’une suffisance que l’on voudrait toujours ingénue.

	* *

	La rénovation de la Semaine Sainte connut le succès que l’on sait. Fut-elle parfaite ? Comme les travaux des hommes peuvent l’être. Il serait trop facile de la mettre en jugement en profitant du recul qu’elle-même nous a donné et avec la mentalité actuelle dont elle est en grande partie responsable. On pourrait, par exemple, lui reprocher, notamment pour la Veillée pascale, d’avoir trop insisté sur des rites périphériques, comme les incisions dans le cierge pascal, et de n’avoir pas suffisamment accentué l’essentiel, de n’avoir pas poussé jusqu’au bout certaines simplifications et, pour sacrifier à la mode actuelle, d’être restée trop attachée encore à une forme de liturgie d’allure monastique. Ce serait oublier les circonstances et l’esprit que rencontra la rénovation d’alors. De nos jours, la faculté d’entendre les leçons de la Veillée dans notre langue et d’y répondre par des chants immédiatement compréhensibles nous a ouvert les yeux sur l’essentiel, nous a rendus plus exigeants et moins enclins à nous complaire dans des restitutions secondaires qui trouvaient davantage leur place quand l’essentiel nous était livré avec moins d’évidence et de force. En quelque dix années le progrès dans la catéchèse biblique et liturgique a été considérable ; le Concile a renversé bien des obstacles et a permis d’envisager avec sérénité des réalisations dont il eut été inopportun en 1952 et en 1956 de prononcer même le nom : songeons à la concélébration et à la communion sous les deux Espèces, à une large utilisation de la langue vivante, à la possibilité de faire des expériences contrôlées et à l’admission comme chose normale d’un certain pluralisme d’usages liturgiques. L’expérience de ce premier et remarquable renouveau, le recul du temps, une mentalité plus ouverte, l’acquis certain d’une compréhension meilleure de l’essentiel de la liturgie, un désir toujours plus grand, et avivé par ce premier renouveau, d’une participation plus plénière, plus directe, plus vivante aux diverses célébrations, une redécouverte plus fondamentale du mystère de Pâques engagent à tirer profit des travaux précédents et à retoucher çà et là certaines célébrations de la Semaine Sainte.

	♦

	Quels sont les problèmes posés aujourd’hui et auxquels 1 expérience de dix bonnes années confèrent une importance exceptionnelle ?

	En général et en prenant soin de bien distinguer les régions et les mentalités diverses, on peut constater qu’un certain affinement liturgique et un réel approfondissement nous ont rendus moins sensibles à l’une ou l’autre reconstitutions plus voyantes auxquelles fut fait tout d’abord un accueil chaleureux. Nous songeons, par exemple, à la procession des rameaux et au lavement des pieds du jeudi saint. D’année en année, certaines paroisses, certains milieux, sans qu il soit permis de les accuser de respect humain, ont ressenti une gêne indéfinissable à reproduire des gestes qui leur paraissent, dans le contexte de leur propre vie actuelle, assez inauthentiques. Sans verser dans la sécheresse d’un dangereux intellectualisme et sans répudier les formes extérieures, nécessaires à toute liturgie, on se sent davantage porté vers une plus grande intériorité, une célébration plus dépouillée et mieux centrée sur l’essentiel. On n’estime plus beaucoup les multiples changements de vêtements et de couleurs liturgiques, pas plus qu’on n’est impressionné par les croix et les statues voilées. Un manque évident d’adaptation s’est fait sentir davantage tant à propos de certaines cérémonies, comme celles du début de la Veillée pascale, que pour certains formulaires comme celui de VExultct, dont le texte grandiose est cependant trop dense. Mais le problème crucial, vraie quadrature du cercle, reste celui de la conservation de l’intégrité du caractère propre à chaque célébration et, à la fois, de leur brièveté. Comment ne pas altérer le caractère d’une célébration tout en l’abrégeant ? Telle est la problématique difficile des offices de la Semaine Sainte et principalement de la Veillée pascale. Il serait vain à ce propos, de rappeler qu’il s’agit de célébrations qui ne viennent qu’une seule fois dans l’année et qui, dès lors, doivent être supportées par les vrais chrétiens. Il s’agit beaucoup moins d’une attitude de patience et d’ascèse que de la possibilité pour la psychologie occidentale actuelle — car il en va autrement par exemple pour une bonne partie de l’Afrique — de prolonger une célébration en y participant authentiquement, pleinement, sans qu’elle ne devienne un exercice d’ascèse et non pas avant tout un instant privilégié d’union à Dieu à travers et dans une assemblée consciente de l’action sacrée à laquelle elle se livre. Si toute prière comporte un aspect ascétique, il ne faut pas que l’ascèse prenne la part du lion et détourne de l’essentiel, mais qu’elle y conduise.

	Ce qui vient d’être exposé succinctement ne devrait pas induire en erreur sur notre pensée. Il ne s’agit pas de revenir à une liturgie puriste, réservée à des petits groupes d’intellectuels qui ne supportent plus le folklore. Au contraire, nous voudrions que, dans chaque région et chaque pays, le folklore propre à la Semaine Sainte trouve sa place dans la liturgie elle-même et ne soit pas réduit à se dérouler à côté d’elle. Nous ne pensons pas non plus à une hiérarchie de valeur et ne plaçons pas au premier rang, comme étant supérieure aux autres, une célébration plus sobre et plus intellectuelle. Nous pensons seulement qu’il faut envisager un pluralisme rituel et respecter les diverses mentalités, sans qu’il y ait lieu de les classer selon un ordre de préférence qui serait subjectif. Est parfaite, non pas une célébration en soi. mais celle qui correspond au milieu où elle se déroule.

	Venons-en aux questions plus précises. Nous soulevions plus haut celle du dimanche des rameaux. On sait qu’à Rome la liturgie de ce dimanche fut toujours avant tout celle de la Passion, évocation objective et synthétique de ce qui serait détaillé dans le Triduum pascal. Le titre primitif de ce dimanche spécifiait au mieux l’esprit de sa liturgie : Dominica in Pahnas de Passionc Domini3. On y proclamait la Passion du Christ. La procession des rameaux fut toujours considérée comme une para-liturgie accessoire, encore que son caractère messianique et parousiaque s’accordât parfaitement avec la Passion et la Mort triomphantes du Christ. La rénovation de la Semaine Sainte remit à sa place — elle avait pris une importance indue — la bénédiction des rameaux, réduite cette fois au minimum, tandis qu’était restituée et dégagée de certains usages locaux et voyants la procession elle-même, plus triomphante, plus étoffée. Il faut cependant en convenir, l’affinement biblique et liturgique laisse mieux apparaître dans certains milieux et dans certaines villes l’aspect quelque peu factice de ce genre de procession d’origine locale. Les cortèges politiques eux-mêmes deviennent de plus en plus l’affaire de meneurs ou de jeunes, ils frisent vite le ridicule et enthousiasment de moins en moins. Se promener en ville, palme à la main, pour acclamer le Christ-Roi peut paraître un peu étrange, même si l’on ne porte pas la palme à la main. On peut être allergique à l’exotisme et à une extériorisation sans lendemain. Ne généralisons cependant pas : en plusieurs régions cette procession est bien accueillie et c’est à ce point que l’un ou l’autre pasteur se demande si nous ne devrions pas délibérément abandonner la tradition romaine et faire de ce dimanche celui du triomphe du Christ. On abandonnerait ainsi la proclamation de la Passion du Christ pour celle de l’entrée messianique à Jérusalem. Mais peut-être serait-ce là une pastorale à vues courtes. Ne vaut-il pas mieux laisser s’exprimer le triomphe du Christ le vendredi saint, la nuit de Pâques, le jour de l’Ascension, en lui laissant toutes ses harmoniques, plutôt que de constituer artificiellement un dimanche de la royauté messianique du Christ ? La sûreté de goût et de théologie qui se vérifie souvent dans la tradition antique de la liturgie romaine se retrouve ici encore. Il serait en fait peu éducatif pour le peuple chrétien de ne pas lui donner l’occasion d’entrer dans la Semaine Sainte par la proclamation de la Passion du Christ et de lui donner l’occasion d’acclamer trop superficiellement le triomphe du Christ, enlevant ainsi aux célébrations qui vont suivre quelque chose de leur fraîcheur, diminuant la valeur propre du Triduum pascal et du temps de Pâques. Le problème de l’adaptation de la procession des rameaux en certains endroits n’en reste pas moins posé. C’est ici que pourrait intervenir une solution pluraliste. La procession subsisterait telle qu’elle est. Elle pourrait même subir quelques retouches qui l’améliorent, mais là où elle ne serait pas jugée opportune et moins adaptée, elle pourrait être remplacée de diverses manières ; par exemple par une liturgie de la Parole la veille ou, le jour même, par une solennisation de VIntrait de la messe. On peut songer aussi, au moment de la proclamation de l’évangile, à la juxtaposition de deux péricopes évangéliques : celle de l’entrée messianique à Jérusalem (Mt 21, 1-9), à la fin de laquelle, au verset 9, serait introduite tout naturellement l’acclamation des fidèles (Turbae autem quat praecedebant et quae sequebantur, ckmiabant, die entes : Hosanna Filio David, benedictus qui venit, etc.), et, facilement relié à cette péricope, le récit de la Passion.

	Les fidèles ne participent guère à la célébration de la messe les mardi et mercredi saints. On prévoirait donc, répartie en un cycle de trois ans, la proclamation du récit de la Passion dans Matthieu, Marc et Luc. Rappelons que ce dimanche serait appelé « Dimanche de la Passion ou des rameaux ». Il faudrait prendre soin, et ceci n’est pas sans importance pour une théologie de la messe, d’inclure dans cette proclamation de la Passion du Christ le récit de la Cène, afin de mieux faire comprendre la jonction entre elle et le sacrifice de la croix. Pour éviter une excessive longueur, on supprimerait ce jour-là le chant du Credo et on choisirait un formulaire bref du Canon.

	♦
♦ *

	Quand fut entreprise la première rénovation de la Semaine Sainte, on n’aurait pu même songer à mettre en question l’articulation du Triduum pascal. L’habitude était prise d’y inclure les jeudi, vendredi et samedi saints®. L’affinement biblico-liturgique du peuple chrétien en était à ses débuts et revenir à l’articulation du Triduum comme au temps de saint Augustin, triduum du Christ mort, enseveli et ressuscité (vendredi, samedi et dimanche) aurait été considéré comme une prétention archéologique quelque peu fantaisiste et puérile, en tous cas sans intérêt. La théologie du mystère pascal est maintenant plus répandue et mieux comprise. Pour y correspondre, pour la faire pénétrer davantage dans les esprits, ne devrait-on pas reprendre la structure ancienne du Triduum ? Toutefois, pour respecter l’acquisition, postérieure dans la liturgie romaine, de la célébration eucharistique du jeudi saint1068, serait-il mieux de faire commencer le Triduum, non pas le jeudi au matin comme maintenant, mais par l’eucharistie vespérale et festive, comme synthèse initiale et annonce du mystère pascal.

	On sait que l’usage antique du jeudi saint à Rome comportait seulement et avant tout la réconciliation des pénitents. Ce serait archéologisme que vouloir en restaurer les rites tels quels. Mais il serait simpliste de se rejeter derrière une peur excessive de l’ar- chéologisme et de ne pas envisager plus à fond le problème. On sait combien le sacrement de Pénitence fait difficulté à beaucoup de fidèles et non des moins fervents, comment sa théologie aurait besoin d’être revue, explicitée davantage dans le sens de la vie de l’Eglise et de la communauté et combien son rituel est pauvre à cet égard. L’un des points importants sur lequel devrait porter la rénovation du sacrement de Pénitence consisterait à éliminer l’aspect quelque peu automatique qu’il a pris, surtout à partir du moment où il n’est plus la réponse à une attitude de pénitence mais où cette dernière est imposée après l’absolution. Le sacrement de Pénitence n’apparaît plus comme l’aboutissement et le couronnement de la pénitence-ascèse. L’Eglise romaine, en fixant la réconciliation des pénitents au jeudi saint au matin, soulignait comment l’absolution faisait suite à la pénitence quadragésimale, elle mettait en relief son aspect communautaire et ecclésial et ses formulaires aussi bien que le moment où se faisait cette célébration évoquaient assez le caractère pascal du sacrement. De nos jours plusieurs pasteurs organisent des «célébrations de la pénitence ». Ne serait-il pas indiqué que la liturgie de ce jour en prévoie une ad libitum ? Elle pourrait se célébrer un autre jour, si on le juge opportun. Ce serait l’occasion de rendre officielles et liturgiques ces célébrations et, après l’aveu secret des fautes, devrait être permise l’absolution générale comme signe de réintégration dans la communauté. Les beaux formulaires du sacra- mentaire gélasien inspireraient la composition d’une euchologie dans laquelle dominerait l’aspect pascal de la Pénitence1069.

	On sait que le moyen âge a tenu à conserver aux jours saints les détails archéologiques des temps plus anciens et qu’il a attaché une certaine importance à l’omission, par exemple, du baiser de paix, parce que Judas le donna ce jour-là au Christ en le trahissant. Il n’y a sans doute aucune utilité à conserver ces usages qui nous déroutent plus qu’ils ne nous édifient. On doit souhaiter aussi la composition de nouvelles oraisons pour la messe de ce jour ainsi que la communion sous les deux Espèces, même si, pour ce faire, il fallait recourir à des non-prêtres et même à des laïcs.

	Le lavement des pieds, inséré entre la liturgie de la Parole et l’Eucharistie, avait paru une innovation audacieuse et intéressante. Elle le reste. Toutefois le rite, même avec son caractère facultatif, ne manque pas de provoquer des réactions. Il ne correspond guère évidemment aux usages reçus de nos jours dans la plupart des pays. Sans doute il reste un symbole et il faut prendre garde de ne pas évacuer la liturgie de tout geste symbolique pour sombrer dans un réalisme plat. La simple suppression de l’usage de ce rite, d’ailleurs facultatif, n’est pas une solution heureuse. Ici encore un pluralisme de rites s’impose. A la place du lavement des pieds on peut concevoir, en même temps que l’apport des offrandes pour l’eucharistie, l’offrande de dons en nature pour les pauvres, tandis que le chant de procession serait celui de l’hymne Ubi caritas et amor. Dans certaines régions on pourrait organiser aussi une sorte d’agape liturgique, un repps où les aliments apportés par chacun seraient partagés entre tous et où le clergé local remplirait le rôle d’organisateur et de serviteur.

	Quant au dépouillement de l’autel, usage pratique et quotidien élevé au rang de symbole plus tard, il semble qu’il n’y ait pas lieu de s’y attarder. L’autel est dénudé tout simplement et tout en est enlevé, même la croix, privatim et sans cérémonie particulière.

	*
* *

	Le vendredi saint appelle aussi quelques retouches. L’office est un peu long et la juxtaposition de célébrations différentes provoque toujours une certaine impression de sur-place, encore que la célébration de la Parole, l’adoration de la croix et la communion puissent facilement trouver entre elles une jonction étroite. Les oraisons solennelles, grandioses en elles-mêmes, prolongent la célébration. Cependant on risquerait de niveler toutes les célébrations de l’année si ces oraisons étaient tout simplement remplacées par le type de la prière universelle, telle qu’elle fut restaurée il y a peu. Une actualisation plus grande des oraisons solennelles, une simplification et une abréviation de l’énoncé des intentions proposées peut obvier à cette impression de longueur. La liturgie de la Parole devrait d’ailleurs être revisée. Ne suffit-il pas, en effet, et comme cela se vérifie dans la tradition ancienne de certaines régions °, d’une seule oraison avant Vofficium lectionis ? De plus les lectures elles-mêmes, du moins la première, cependant fort belle, semble difficile pour les fidèles. Quant aux chants de réponse, ils sont beaucoup trop longs.

	L’adoration de la croix aurait besoin de quelques aménagements. Les croix ne seraient plus voilées durant le temps de la Passion, mais, le jeudi saint, toutes les croix seraient enlevées de l’église ou voilées si elles ne pouvaient être enlevées, de manière qu’une seule croix attire l’attention de tous le vendredi saint. Comment se ferait

	
		Cependant, dans la plupart des documents, sauf dans l'antique structure romaine, on trouve une oraison après la première lecture Le sacramcntaire de Saint-Gall offre cependant la structure proposée ici. L. K. Moheberg, Das frànkische Sacramentorum Gelasianum... Coll. Liturgiegcschicht licite Quellen. Münster-i.-W., 1939, 96, 519, p. 77.      ’ la vénération de la croix ? Un pasteur proposait un rite parallèle à celui du Lumen Christi. Un clerc venant du fond de l’église apporte la croix ; le célébrant resté dans le chœur indique par trois fois la croix aux fidèles en chantant : Ecce lignum crucis, tandis que les fidèles font la génuflexion tournés vers elle. Il ne serait donc plus question de dévoiler la croix. Par ailleurs celle-ci serait unique dans l’église. Les fidèles pourraient, comme maintenant, venir la baiser, ou elle resterait dans la nef après l’office, de manière à permettre sa vénération par tous.



	La communion a été introduite pour tous, lors de la rénovation de la Semaine Sainte. Il serait trop long et inutile de recommencer ici les discussions qui eurent lieu à ce sujet, d’autant plus que des maîtres ont livré alors leur manière de voir. On sait qu’à Rome deux usages existaient simultanément : la liturgie papale ne connaissait pas la communion des fidèles, tandis qu’elle se donnait dans les tituli. De nos jours, communion ou pas communion est une question en étroite relation avec différentes options théologiques ou, mieux, avec différentes attitudes dévotionnelles. Le rythme eucharistique de l’Eglise d’aujourd’hui tend à la communion quotidienne. De plus, recevoir l’eucharistie, le jour spécialement destiné a commémorer la Passion du Christ semblait indiqué1070. On a même proposé de célébrer la messe ce jour-là ; et, de fait, on ne voit aucune raison de vraie convenance qui s’y oppose, dès que l’on peut recevoir la communion. Dans ces discussions n’est pas intervenue une considération qui nous paraît importante et qu’il ne faudrait pas traiter a la légère d’archéologisme. Le Triduum ancien commençait le vendredi saint et, ce jour-là, commençait le jeûne intra-pascal qui avait une autre signification que le jeûne quadragésimal, lequel prenait fin le jeudi saint. Durant ce Triduum il s’agissait d’un jeûne festif dans l’attente du retour du Seigneur glorifié. De plus, selon le réalisme très significatif qui se vérifie au temps de Tertullien, l’eucharistie étant une nourriture spirituelle est une nourriture plus vraie que toutes les autres, elle rompt donc le jeûne. Dans une optique toute semblable, à partir du vendredi saint on ne reçoit plus l’eucharistie afin de jeûner dans l’attente du Seigneur. C’est la communion eucharistique de la nuit de Pâques qui rompra le jeûne, en même temps que sera célébrée la gloire triomphante du Christ. On dira peut- être que cette sensibilité n’est plus la nôtre. Sans doute, mais on pourrait se demander s’il ne faut pas le regretter et s’il ne serait pas bon, plutôt que de se cantonner dans de vains regrets, de faire effort pour faire retrouver à nos chrétiens cette sensibilité eucharistique qui pourrait les aider à mieux comprendre ce qu’elle est, à mieux célébrer aussi la nuit et le jour de Pâques. A notre sens, il serait mieux, « en soi », de revenir au jeûne « eucharistique » à partir du vendredi jusque dans la nuit du samedi au dimanche. Tout en souhaitant qu’on ne s’arc-boute pas dans un refus total devant ces considérations — elles font tout de même partie de la tradition la plus antique de l’Eglise — et en soulignant comment le retour à une telle pratique, précédée d’une bonne catéchèse, pourrait enrichir chez nos fidèles le sens et la compréhension de la signification de l’eucharistie, il ne semblerait pas opportun, au moins maintenant, de supprimer la communion du vendredi saint. Elle vient, au fond, d’être permise et, de plus, il faut respecter la « mens » actuelle de l’Eglise sur le rythme eucharistique. Ce n’est pas en un an que les fidèles peuvent avoir compris le motif de la suppression de la communion du vendredi saint. Cette suppression leur paraîtrait un manque de respect et de compréhension de l’eucharistie, loin de leur inculquer la signification plus profonde de celle-ci. Il vaut mieux donc s’en tenir au statu quo. Ces réflexions devaient toutefois être faites, car elles montrent comment une rénovation doit tenir compte d’éléments multiples parmi lesquels il faut choisir, en écoutant le rythme actuel de la respiration de l’Eglise.

	Durant la communion le chant d’un psaume pourrait être exécuté avec une antienne dont la teneur n’est pas difficile à trouver ; soit, par exemple, l’antienne Hoc corpus quod pro vobis tradetur, qui vient maintenant au premier dimanche de la Passion, célébration qui sera remplacée par le cinquième dimanche de carême (résurrection de Lazare). Un silence après la communion et une seule oraison, par exemple la deuxième, et non pas trois, pourraient terminer la célébration.

	*
*

	Les problèmes posés par la Veillée pascale restent évidemment les plus complexes. Les critiques qui lui sont généralement faites sont celles de l’heure et de la longueur. La question de l’heure ne nous retiendra pas longtemps. On est en droit de s’étonner de ce que personne ne proteste contre la messe de minuit de Noël et celle, toute proche cependant, du Nouvel an. Ne pas situer la Veillée pascale la nuit, c’est en détruire le caractère d’attente, celui-là même qui justifie l’eucharistie de la nuit de Noël et qu’on ne veut pas reconnaître à la nuit de Pâques. Sans doute les confessions pascales du samedi matin et dans l’après-midi entraînent avec elles une fatigue qu’il ne faut pas négliger. Mais ne peut-on éduquer progressivement les fidèles à ne pas attendre le samedi pour faire leur confession pascale ? La célébration de pénitence proposée pour le jeudi saint, par exemple, ou un autre jour de la semaine pourrait déjà porter remède à cette situation dont il est possible de sortir. De toute manière il faut que la Veillée ne commence pas avant que la nuit ne soit vraiment tombée.

	Le problème de la longueur de l'office est beaucoup plus complexe. Pour l'étudier il semble qu’il faille d’abord donner la première place à l’essentiel. Cet essentiel est constitué par la Veillée proprement dite, faite de lectures et de prières, et par la célébration de l’eucharistie qui en est le couronnement. Le reste est accessoire, même le baptême, qui a trouvé cependant assez tôt sa place dans la nuit de Pâques, selon une inspiration magnifique de l’Eglise. C’est donc d’abord à cet essentiel qu’il faut conserver à tout prix son caractère.

	La Veillée pascale est une célébration d’attente pénitentielle. Ce caractère qui lui est attaché depuis toujours dans la liturgie romaine ne devrait pas lui être enlevé. Mais il faut reconnaître que l’admission, tardive à Rome, du rituel particulier de la lumière et de VExultet a posé un nouveau problème. Jusque là on commençait l’office par la Veillée pénitentielle qui débouchait dans le baptême et la célébration eucharistique. Quand le rite de la lumière et de VExultet fut introduit, l’articulation de toute la célébration en fut troublée. En effet, nous commençons maintenant par le rite de la lumière et la joie de l’annonce de Pâques, rite très voyant qui, dès le commencement de la célébration, anime les fidèles. Puis nous retombons dans une célébration pénitentielle de l’attente pascale pour revenir ensuite à la joie de la résurrection avec le baptême et la célébration eucharistique. Il y a donc là une rupture psychologique qui rend pesante la Veillée de lectures et, quoi qu’on puisse faire, la rend apparemment longue.

	La solution la plus souvent proposée, hélas, est la suppression de la plupart des lectures, la constitution d’une sorte de tronçon de Vigile qui, en fait, la défigure totalement et n’est plus qu’un organe-témoin dont on n’ose pas franchement se débarrasser. Ce n’est pas seulement un motif pastoral qui conduit à cette détermination mais, bien plus fréquemment, la totale incompréhension de la vraie signification des lectures, et particulièrement de celles de l’Ancien Testament. Récemment encore un prêtre ne disait-il pas, et il n’était pas un des moins cultivés : « quand on a construit une cathédrale, on ne conserve plus le baraquement qui a servi avant sa construction ». Ainsi voulait-il insister sur le caractère accessoire de l’Ancien Testament. Nous n’insisterons pas sur ce cas, et la nouvelle génération nous donne heureusement l’assurance d’une compréhension parfaite du caractère indispensable de l’Ancien Testament pour la pleine intelligence du Nouveau. On pourrait dire qu’il serait mieux de lire uniquement le Nouveau Testament, à la condition que soit connu parfaitement l’Ancien et que ses lignes de force soient constamment présentes à l’esprit quand est proclamé le Nouveau. Il n’en est rien et la proclamation de l’Ancien Testament est plus que jamais nécessaire. Je ne voudrais pas enfoncer des portes ouvertes, mais, en fait, sont-elles encore tellement ouvertes ? Car une nouvelle mentalité se fait jour. On nous parle sans cesse de « l’homme d’aujourd’hui », avec une insistance quelque peu fatigante, et cela d’autant plus qu’il est difficile de s’entendre sur ce qu’est cet « homme d’aujourd’hui ». Pour plusieurs, en tout cas, il est devenu comme Dieu lui-même et est le point de départ et le centre de tout, même de la liturgie et du culte. C’est lui qui pose au Seigneur ses propres problèmes auxquels Dieu répond comme il le peut. Dans une pareille optique, la célébration de la Parole devient, non pas une intervention gratuite et bienveillante de Dieu qui nous parle le premier parce qu’il nous aime le premier, mais bien plutôt une sorte de questionnaire où nous apportons à Dieu nos problèmes d’aujourd’hui pour y trouver réponse. On voit le renversement des rôles. On voit aussi qu’y consentir serait ruiner la liturgie... tout comme la théologie ; plus grave encore, ce serait ruiner la vérité de notre condition et la claire vision de l’initiative bienveillante de Dieu. Sans doute a-t-on été trop exclusif dans ce sens et il en est découlé une liturgie tellement objective qu’elle n’avait plus rien à voir avec le peuple de Dieu. Il faut donc être attentif aux requêtes des hommes de notre temps, mais les hommes de notre temps doivent, eux aussi, se montrer attentifs aux requêtes de Dieu et il incombe aux pasteurs de ne pas tomber dans le travers d’une pastorale qui consisterait à enlever toutes les difficultés, à commencer par celles de la compréhension du sens de l’Ecriture. Il y a là un devoir de catéchèse élémentaire. Et qu’on ne fasse pas intervenir ici le problème missionnaire. La liturgie n’est pas directement missionnaire, on y a insisté suffisamment, elle s’adresse à des croyants que nous avons le devoir d’éduquer dans une foi toujours plus éclairée et plus appuyée sur les trésors de l’Ecriture. Au reste, le nouveau lectionnaire de la messe, tel qu’il est préparé maintenant pour un prochain « experimentum », comme d’ailleurs les nombreuses liturgies de la Parole réalisées en plusieurs endroits réaliseront cette œuvre primordiale de construction de la foi par l’Ecriture.

	Ceci dit, il n’en reste pas moins que l’office des lectures ne doit pas trop se prolonger ni comporter des éléments trop difficiles à ingérer. On a étudié longuement la tradition des lectures On pourra toujours discuter indéfiniment les conditions d’un choix actuel.

	11. H. Schmidt, op. cit. ; voir spécialement dans la bibliographie les articles de B. Botte.

	Nous n’entrons pas clans cette discussion mais nous voudrions seulement indiquer ce qui nous parait fondamental. Traditionnellement toutes les Eglises ont tenu à évoquer en cette Veillée toute l’histoire du salut à partir de la Genèse. Elles l’ont fait de diverses manières et plus ou moins longuement, mais il est certain que la volonté de parcourir ensemble les éléments fondamentaux de l’histoire du salut se présente comme une volonté ferme. Il ne semble pas que cette volonté ne soit plus de mise aujourd’hui, au contraire. Dès lors il faut éviter de constituer une veillée manchotte, simple survivance d’une tradition dont on aurait perdu le sens profond mais qu’on n’oserait pas tuer. Le désir pastoral d’abréger une célébration ne doit pas provoquer une autre défectuosité : celle de manquer l’occasion de laisser entendre, proclamée en assemblée et dans une nuit privilégiée, la synthèse scripturaire de l’histoire du salut.

	Mais comment concilier les points de vue ? Deux solutions pourraient être envisagées. En deux lectures de l’Ancien Testament seraient exposés deux des thèmes majeurs de l’histoire du salut. Les répons et les chants constitueraient, de leur côté, une sorte de trame fondamentale. Sur cette toile de fond, tissée par de brèves mais suggestives évocations de l’histoire du salut, se détacheraient les deux thèmes choisis. Il s’agirait donc de compositions nouvelles de répons qui devraient, un peu à la manière de la liturgie orientale, évoquer l’histoire du salut. Après cette première partie le Gloria in excelsis serait chanté. Il serait suivi d’une oraison qui ferait charnière entre les leçons de l’Ancien Testament et l’épître et l’évangile. Réalisation possible, difficile cependant, si l’on veut que les fidèles en retirent un véritable profit. Car les chants et les répons évocateurs de l’histoire du salut devraient être suffisamment compréhensibles dans leur brièveté et ne pas noyer dans une sorte de lyrisme littéraire et musical l’essentiel de leur message. Une Veillée ainsi conçue ne dépasserait pas 20 minutes au grand maximum, y compris la lecture de l’épître et la proclamation de l’évangile. Une autre proposition pourrait aussi rallier les suffrages. On choisirait six lectures brèves qui concentreraient en elles les événements marquants et les jalons fondamentaux de l’histoire du salut en quelque cinquante versets en tout. Il s’agirait de lectures contractées, tirées des passages traditionnels, lus à la Veillée pascale. A cette disposition on peut reprocher cependant le danger de dispersion. La veillée de lectures ainsi conçue risquerait de constituer une succession rapide d’images qui disperseraient en tous sens plus qu’elles ne recueilleraient en concentrant l’attention sur la continuité de l’histoire du salut. Cela dépend donc de la qualité des lectures elles-mêmes et du doigté avec lequel leur allégement a été réalisé. Le nouveau lectionnaire destiné à la messe a lui-même repris en divers dimanches ces lectures traditionnelles de la Veillée pascale en les abrégeant. On pourrait s’inspirer de ce travail. Par ailleurs et pour ne pas allonger la célébration et la rendre trop dense, il n’est nullement nécessaire ni traditionnel de faire suivre chaque leçon d’un répons ou d’une oraison, mais un silence méditatif peut en tenir lieu et mieux concentrer les fidèles sur ce qui vient d’être proclamé. Une seule oraison après les six leçons pourrait former charnière, après le chant du Gloria, entre l’Ancien Testament, les lectures du Nouveau dans l’épître et l’évangile.

	Revenons à la structure de la Veillée tout entière. Son sommet est indiscutablement la célébration eucharistique à laquelle a conduit la liturgie de la Parole. Il y a donc une gradation : départ d’une veillée pénitentielle de lectures et de prières et aboutissement à la célébration joyeuse de la résurrection.

	Mais, nous l’avons remarqué déjà, le rite de la lumière et de YExultet ont troublé cette progression, puisque, dès le début de la célébration, l’assemblée chante déjà la joie de la résurrection. Sans doute ne faut-il pas introduire dans la liturgie un cartésianisme trop poussé ; elle doit conserver son caractère lyrique qui lui permet d'anticiper et de revenir en arrière. Cependant l’expérience concrète de la Veillée le montre assez : la rechute dans une suite de lectures après l’enthousiasme du début de l’office est psychologiquement nuisible à la participation des fidèles.

	Une solution audacieuse consisterait à commencer l’office par la veillée de lectures à laquelle succéderait le rite de la lumière avec le chant de VExultet, celui-ci pouvant être chanté après la proclamation de l’évangile ou encore après la célébration du baptême, le Gloria in excelsis étant chanté comme acclamation des fidèles et comme une sorte de réponse au chant de YExultet. Ce bouleversement radical entraîne cependant des difficultés pratiques : comment célébrer la veillée de lectures dans l’obscurité ? Il entraîne aussi des objections psychologiques : l’ordonnance actuelle des éléments de la Veillée pascale est tout de même ancienne et on ne trouve aucune trace de la structure proposée. Ceci ne constitue cependant pas une objection tellement décisive.

	Une solution plus modérée peut aussi être envisagée : conserver dans ses grandes lignes la structure actuelle mais abandonner le caractère pénitentiel de la veillée de lectures pour lui donner un caractère festif et brillant qui enlève l’impression de rechute, après une expression collective de joie, dans une attente angoissante. Les lumières, les chants, par exemple celui du Gloria in excelsis, peuvent facilement donner à ces moments un caractère festif et joyeux, tout en conservant l’essentiel : la proclamation de l’histoire du salut. Cette solution altère cependant le caractère traditionnel et antique

	
retouches à la liturgie de la semaine sainte ?      1083

	de la Veillée. On se trouve donc en face d’un dilemme : Quelle tradition faut-il préférer ? Celle de l’ordonnance de la Veillée tout entière à partir de la bénédiction du feu et de ÏExidtet ou la tradition, de beaucoup plus ancienne, du caractère pénitentiel de la Veillée de lectures ? Pour répondre à ce dilemme, il faut se garder d’un attachement excessif à l’histoire et ne pas donner nécessairement la préférence à ce qui fut pratiqué autrefois. Tout compte fait, l’adaptation à la psychologie actuelle doit nous guider, d’autant plus que l’antiquité chrétienne elle-même ne s’est pas privée de cette adaptation, elle qui, en détruisant l’ordonnance progressive de l’antique Veillée pascale, a introduit, pour satisfaire aux goûts de l’époque, après y avoir résisté longtemps, les rites de la lumière et de VExultet. Il ne semble pas que l’essentiel de la veillée de lectures soit détruit si on y introduit la joie dans la contemplation de l’histoire du salut. La proclamation de cette dernière forme l’essentiel de cette veillée, le caractère pénitentiel étant accessoire et l’attente de la résurrection pouvant être joyeuse.

	N’oublions pas de noter la possibilité souhaitable d’un pluralisme en ce cas encore. Qu’il soit possible, en certains milieux, de lire les anciennes lectures, même le corpus des douze lectures primitives, en corrigeant peut-être un peu leur choix, la lecture de Daniel étant quelque peu aberrante et moralisante en cette Veillée. Personnellement je ne verrais aucun inconvénient à rendre possible le choix entre trois types de Veillée pascale.

	Quant aux rites du début, ils devraient être remaniés de toute façon. La bénédiction du feu devrait être très breve et ne pas trop attirer l’attention. Elle ne devrait se faire que si elle est possible sans mesquinerie ; qu’elle soit réellement la bénédiction dun vrai feu et non d’un petit réchaud, sans quoi, qu’elle soit omise. Les incisions du cierge ne sont guère intéressantes. Elles pourraient être remplacées par une monition très brève rappelant le sens du rite de la lumière qui va se dérouler. On commencerait l’office par la procession du Lumen Christi et un chant VExultet abrégé ou nouveau, ce chant constituant la bénédiction du cierge. Viendrait ensuite l’office joyeux des lectures parmi lesquelles prennent place l’épître et l’évangile. La bénédiction avec une formule brève de l’eau baptismale et la rénovation des promesses du baptême suivraient. Il semble que, de la sorte, la célébration entière ne dépasserait pas les deux heures au grand maximum. Si la célébration est bien conduite sans hésitation, elle pourrait ne pas dépasser une heure 45 minutes ... Si la préoccupation de la longueur est légitime, la manière dont un office est réalisé peut psychologiquement la diminuer de beaucoup. Si les rites accessoires sont brefs, si toute la célébration accuse une ligne montante, sans rechute psychologique, si l’articulation des rites

	
est claire, si la participation des fidèles est aidée par de fréquentes acclamations et des chants faciles, si, à tout instant, les fidèles se sentent acteurs, le temps de la Veillée, déjà très diminué en lui-même, passera rapidement.

	*
* *

	On a pu le constater, ces propositions n’on rien de très révolutionnaire. Cela en désenchantera peut-être certains. Un aggiornamento n’est pas l’occasion pour nous de faire réaliser notre idée du moment mais bien plutôt, en partant des formes existantes, de les rendre plus proches et plus vivantes.

	Il y aurait cependant, à l’avantage de certains pays comme l’Espagne, la Sardaigne, etc., à proposer l’insertion dans la liturgie elle- même d’un certain folklore sagement étudié et approuvé. Il est dommage que des célébrations intéressantes et vraiment adaptées à une population restent à côté de la célébration liturgique et en détournent, car elles connaissent évidemment plus de succès populaires que l’office classique. N’y aurait-il pas lieu d’étudier de près en chacune de ces régions la possibilité d’intégration de ces liturgies vivantes, quitte à corriger l’un ou l’autre de leurs usages ou de leurs formulaires ? Tout autre chose est de respecter et d’intégrer une tradition qui a déjà fait ses preuves et continue à éduquer une région et tout autre chose est de créer de toutes pièces des célébrations subjectives.

	Ces lignes n’ont pas d’autre but que de faire réfléchir aux difficultés, d’exposer brièvement la complexité des problèmes et la nécessité de trouver une solution qui ne soit pas à contre-courant de la pensée de l’Eglise mais sensible à la fois aux besoins pastoraux et aux vénérables traditions vécues par tant de chrétiens sous toutes les latitudes.

	Rome      Adrien Nocent, O.S.B.

	Institut Liturgique Saint-Anselme

	« L’Eglise »

	A PROPOS D’UN OUVRAGE RECENT

	La nouvelle série «Recherches œcuméniques», dirigée par des Professeurs de la Faculté catholique de l’Université de Tubingue, débute par un ouvrage consacré à l’Eglise et qui a pour auteur le Prof. Küng, trop connu pour qu’il soit nécessaire de le présenter aux lecteurs1071.

	Parmi les différences théologiques existant entre les églises chrétiennes, la plus obvie et la plus aiguë, sinon la plus importante, est celle qui concerne la conception et la structure de l’Eglise. Aussi l’auteur, qui est également un des deux directeurs de la Collection, entend-il reprendre ce thème sur lequel il a déjà publié un ouvrage remarqué «Structures de l’Eglise» (voir N.R.Th., 1963, p. 875), mais cette fois d’un point de vue strictement œcuménique, c’est-à-dire sur la seule base de l’Ecriture, reconnue comme normative par toutes les confessions chrétiennes.

	Tl faut sans cesse avoir devant les yeux cette intention œcuménique et le cheminement qu’elle implique pour juger d’un pareil ouvrage. Un théologien catholique qui s’engage sur cette voie sait bien qu’il ne manquera pas d’étonner, voire de scandaliser, ceux qui ne sont pas rompus à cette méthode et qui craignent d’abandonner la sécurité de leurs retranchements dogmatiques pour le no wan^s land des mises en question confessionnelles.

	Il faut savoir gré au Prof. Küng d’avoir couru ce risque et de s’y être exposé avec un courage, on dirait même une ardeur de pionnier qui sait bien que la Vérité est au terme de sentiers non battus dans lesquels hésiteront à le suivre de moins intrépides.

	Une théologie œcuménique est, en effet, elle aussi, une œuvre de cmetanoia* et elle exige un retournement de l’esprit auquel, jusqu’ici, les théologiens de toute confession ont été peu préparés. L’A. s’en explique en un passage où il traite per transennam de l’infaillibilité. « Il n’est, nous dit-il, aucune affirmation humaine qui ne se tienne à l’ombre d’une erreur... Aussi, une théologie œcuménique authentique, courageuse et critique et par conséquent constructive, ne se contentera pas aujourd’hui d’opposer simplement une affirmation dogmatique à celle de l’autre confession, mais s’efforcera sérieusement d’apercevoir la vérité dans l’erreur, du moins la prétendue erreur de l’autre, et en même temps l’erreur possible dans la propre vérité que l’on tient. C’est de cette manière que l’on arriverait là où on doit aboutir de plus en plus : du rejet d’une erreur prétendue à la rencontre d’une vérité chrétienne communément partagée » (p. 407).

	Ceci entraîne nécessairement une sorte de va-et-vient perpétuel entre la vérité que l’on tient et l’erreur à laquelle elle donne prise quand elle s’affirme dans son isolement et enclose en des frontières trop étroitement tracées. A cet égard, le livre du Prof. Küng est tout entier animé par cette sorte de mouvement dialectique entre les contraires. Nous aurons l’occasion d’en donner plus loin des exemples.

	
Qu’un lecteur, qui ne conçoit la vérité que sous forme statique, en soit quelque peu étourdi et même, à certains moments, agacé, il n’y a pas lieu de s’en étonner. Ceux qui cherchent à justifier en toute recherche des positions dogmatiques préétablies feront bien de ne pas aborder ce volume ; cette remarque s’adresse en particulier à ceux qui estiment qu’avec la Papauté tout est déjà réglé. « Il y a des lecteurs qui, dans tout livre sur l’Eglise, se réfèrent constamment à cet unique point : l’auteur est-il « pour » on « contre » le Pape ? Selon la réponse — pour les uns elle doit être inconditionnellement négative, pour les autres inconditionnellement positive — tout est déjà réglé pour eux » (p. 522).

	Qu’on se rassure, cette question n’est pas éludée dans l’ouvrage, mais elle est traitée à sa place organique, c’est-à-dire quand l’A. en vient à parler des ministères dans l’Eglise et en particulier de celui de Pierre, auquel le Nouveau Testament reconnaît une place de choix. Il me paraît toutefois que c’est cette dernière partie, consacrée aux ministères, qui s’avérera, sinon aux yeux de l’A. du moins à celui de ses lecteurs de toute confession, la plus décisive, eu égard à la conjoncture œcuménique. C’est là en tout cas que l’A. a rassemblé un ensemble de suggestions concrètes les plus novatrices et, par conséquent, les plus sujettes à discussion : nous en discuterons nous-mêmes quelques-unes. Tovtc- fois, il est impossible de bien en juger si l’on ne tient compte de l’ouvrage tout entier qui les étaic et entend les justifier.

	L’Eglise, qu’il faut sans cesse avoir en vue, n’est pas, nous dit l’A., une église idéale « dans les sphères abstraites d’une théorie théologique », mais l’Eglise réelle, l’Eglise concrète, dont l’essence ne nous apparaît que sous une forme historique. Dans une première partie, le Prof. Küng souligne fortement ce caractère historique de l’image de l’Eglise : bien que «mystère», l’Eglise existe et vit dans l’histoire ; son essence est inséparable d’une forme historique, d’une « Gestalt », dans laquelle elle s’incarne. Cette « forme » a varié au cours des siècles. Cette évolution, ce changement a même commencé très tôt, dès l’époque apostolique. Dans le Nouveau Testament, nous trouvons déjà une pluralité de formes sous lesquelles se manifeste l’essence de l’Eglise. Avec l’exégèse la plus critique, l’A, admet que le N.T. comporte plusieurs ecclésiologies, ou, si le mot paraît trop pédant, du moins « plusieurs images de l’Eglise » qui ne se recouvrent pas. Pour sa part, il en retient deux, fort générales : l’une qu’il appelle la «conception charismatique» qu’on retrouve dans les écrits pauliniens authentiques (il cite avec faveur la première épître aux Corinthiens), l’autre «la conception institutionnelle» qui est plus tardive et qu’on découvre surtout dans les Actes et les épîtres pastorales.

	Il faut les accepter toutes deux, nous dit l’A. : Le vice principal des controverses confessionnelles vient de ce qu’on privilégie l’une par rapport à l’autre. A cet égard, il semble y avoir une tension permanente dans la réflexion chrétienne sur le Nouveau Testament entre une « ampleur » catholique et une concentration évangélique, qui cherche à saisir la périphérie à partir du centre (Ib., p. 31).

	L’A. estime, pour sa part, devoir concilier ces deux tendances légitimes. Toutefois, il pose d’emblée un principe d’exégèse qui va sc révéler gros de conséquences : il faut, dit-il, tenir compte de ce qui est plus originel (« ur- spnmglich »), qu’il s’agisse de chronologie, d’authenticité ou du contenu des témoignages. Un exemple illustre ce principe : la première épître aux Corinthiens est antérieure à celle aux Ephésiens ; elle est vraiment authentique : elle est de la plume de Paul, tandis que l’épître à Tite n’est probablement pas paulinienne ; en outre, elle est plus proche, quant au fond et au contenu, de l’Evangile de Jésus que l’épître de Jacques. Nous verrons plus loin ce que l’A. inférera de ce principe quant à la conception charismatique de l’Eglise qu’il juge la plus proche des origines (et donc de l’Evangile) et qu’il retiendra d’autant plus comme base d’un dialogue constructif entre églises qu’elle a été plus longtemps oubliée dans la position catholique (du moins avant Vatican II). Il y a là, on s’en doute, une question grave concernant l’exégèse à adopter dans l’échange œcuménique, question d’autant plus décisive qu’elle prête à ambiguïté, quand il s’agit de déterminer ce qu’on entend par « originel - dans un témoignage — le témoignage apostolique (pas seulement celui de Paul, mais aussi des Douze et des autres témoins) — qui engage une foi, elle-même liée à un développement historique. Nous reviendrons plus tard sur ce point important.

	L’A. est d’ailleurs lui-même conscient des limites de la méthode purement critique. Il faut toujours se souvenir que nous avons ici affaire avec un mystère, dont l’œil critique le plus exercé ne peut saisir la profondeur : seule la foi peut y atteindre. L’Eglise est communauté de foi, communauté de croyants qui ne la saisissent elle-même qu’à la lumière de la foi reçue de Dieu.

	Après ces préliminaires, l’A. aborde la question critique qu’aucun ecclésio- logue ne peut éluder. Qu’en est-il de l’Eglise par rapport à l’Evangile de Jésus- Christ et à son action ? Sous le titre « Sous le Règne de Dieu qui vient », l’A. nous présente un excellent exposé, docte et nuancé, sur les rapports entre la prédication de Jésus et l’Eglise communauté eschatologique. Sans doute, l’Eglise ne naît qu’avec la foi en la Résurrection ; si on peut la rattacher à l’action du Christ historique, c’est parce que Jésus en a posé les fondements par sa prédication et son action messianique. Sur ce point, on peut dire qu’un consensus est en train de s’établir aujourd’hui entre exégètes de toutes confessions.

	En dépit de leur relation, il y a néanmoins une différence entre Eglise et Règne de Dieu selon l’Evangile. L’Eglise n’est pas encore l’avènement plénier du Règne ; elle n’est qu’un instrument pour sa proclamation à l’humanité entière. En ce sens, elle n’est pas dernière et l’A. insiste à bon droit, à la suite de Lumen Gentium, sur ce caractère diaconal de l’Eglise au service du Christ et de sa mission messianique. Toute cette section sur la communauté eschatologique de salut est de très belle venue.

	Cette Eglise qu’il vient de montrer présente au noyau central de l’Evangile, quelle est-elle, quelle est sa structure fondamentale ? C’est ici que se marquent le plus vivement les divergences confessionnelles et c’est ici pourtant qu’un accord préalable pourrait et devrait se réaliser sur la base du Nouveau Testament.

	Dans sa troisième partie, l’ouvrage nous décrit cette structure à partir de trois grands thèmes bibliques : peuple de Dieu, création de l’Esprit, Corps du Christ.

	Selon l’A. le premier thème est le plus ancien et il coïncide avec l’appellation de «Ecdesia». La notion de «peuple de Dieu» met bien en relief le caractère à la fois communautaire et historique de l’Eglise. Bien qu’il ne néglige pas le second aspect, c’est sur le premier néanmoins que l’A. insiste davantage quand il en vient à décrire ce que doit être aujourd’hui l’Eglise comme peuple de Dieu.

	Il est bon de souligner ici ce que comporte cette notion en vue d’un rapprochement œcuménique. Cela implique tout d’abord que toute « cléricalisation » de l’Eglise est exclue. Tous les croyants, en effet, sont le peuple de Dieu. A ce titre, ils sont tous égaux, nous dit l’A., et cette égalité foncière est bien plus importante que toutes les différences qui existent au sein de ce peuple et qu’on ne peut nier (p. 152).

	Gardons-nous toutefois d’une notion trop sociologique de l’Eglise, comme si elle était constituée avant tout, comme toute société humaine, par scs membres. Non, ce qui est premier, c’est l’appel de Dieu ; c’est Dieu qui appelle et convoque ; sa convocation précède les membres ; c’est sur cette base qu’elle est constituée ; aussi, n’est-elle pas simplement une institution « humaine », mais elle est et reste toujours une institution «de Dieu».

	Ce n’est pas qu’il faille l’envisager, comme on le fait quelquefois, comme une sorte d’hypostase, planant au-dessus des individus. Non, elle n’existe vraiment que dans les hommes, sur la base d’un engagement personnel de leur part. Elle n’est pas une quasi-substance, mais une communauté de personnes qui n’est rien sans les croyants qui la composent et en font partie. L’A. s’insurge ici contre ce qu’il appelle une conception « objectiviste » de l’Eglise, celle qui réduit d’abord la structure de l’Eglise à un Dépôt : celui de la foi, des sacrements et des ministères. Tous ces éléments existent certes dans l’Eglise, mais ils ne sont rien sans les hommes qui en vivent et les mettent en valeur.

	A cet aspect communautaire que souligne la notion de « peuple de Dieu », le thème de 1’« Eglise, création de l’Esprit », ajoute, si l’on peut se permettre ce néologisme, une note de « personnalisation ». Le chrétien est un homme libre et c’est l’Esprit qui le fait tel dans l’Eglise. En revenant sur ce thème qui lui est cher et qu’il a déjà traité en d’autres publications1072, l’A. souligne le caractère souverainement libre de l’action de l’Esprit au sein de l’Eglise. « Bien qu’il ait son domicile dans l’Eglise, nous dit-il, l’Esprit n’y est pas domestiqué >• (p. 212), mais il agit où et quand il veut, même en dehors de ses frontières visibles.

	Ceci donne à l’A. l’occasion de revenir sur la conception essentiellement charismatique de l’Eglise : c’est l’Esprit qui la constitue d’une façon permanente. On comprend pourquoi celte conception plus ancienne ait été si vite oblitérée. Tout juridisme, en effet, et il s’est vite répandu, est méfiant à l’égard d’une dynamique de l’Esprit qu’on ne peut réglementer à sa guise. Or, si l’on définit le charisme dans son sens le plus large, comme un appel de Dieu qui s’adresse à un individu en vue d’un ministère déterminé dans la communauté et qui l’habilite en même temps à cette tâche, il faut dire que même les ministères dits institutionnels sont englobés dans cette structure. Est-ce à dire que l’Eglise soit par là laissée au gré des libres enthousiasmes et que nous devions aboutir à une Eglise de « Schwärmer » ? Non, sans doute, note l’A., car, entre le légalisme et l’enthousiasme, il y a place dans l’Eglise, aujourd’hui comme en ses débuts, pour «l’ordre dans la charité».

	Le thème « Corps du Christ » met davantage en relief l’aspect sacramentel de l’Eglise et ceci nous vaut une bonne présentation du Baptême et de l’Eucharistie comme structurant l’Eglise. En raison des abus qui sont nés d’une insistance unilatérale sur cette notion, l’A. met en garde contre une représentation, assez courante jadis, de l’Eglise comme Incarnation continuée. Elle a donné lieu dans le passé à une sorte d’absolutisme ecclésial, parce qu’elle semblait effacer les frontières entre le Christ et l’Eglise qui était censée le manifester. En réalité, le Christ est distinct de l’Eglise, il ne se dissout pas en elle ; l’Eglise reste dans un rapport permanent d’obéissance envers son Seigneur et elle n’exerce pas par elle-même une Souveraineté indépendante.

	
Cette Eglise, dont on vient de nous retracer les traits fondamentaux, où se trouve-t-elle ? L’apologétique ancienne cherchait à l’établir, en discernant quatre notes qui caractérisent l’Eglise fondée par le Christ et en prouvant que seule l’Eglise catholique les possède. Quoi qu’il en soit de cette démonstration, elle semble aujourd’hui une entreprise vouée à l’échec, depuis que Vatican II, à son tour, a reconnu le caractère ecclésial de communautés séparées de la communion romaine. Aussi, l’A. préfère-t-il parler de « dimensions de l’Eglise ».

	Dans la situation œcuménique complexe en laquelle nous sommes présentement, où donc se trouve l’Eglise ? Toutes les communautés qui se réclament du Christ ne peuvent sans doute prétendre à être, à elles seules, exclusivement, l’Eglise du Christ. Mais puisqu’il y a des contrefaçons de l’Eglise, on doit pouvoir vérifier son authenticité au sein de la chrétienté divisée. Soucieux de répondre au « challenge » de l’histoire, l’A. est amené à réélaborer un concept de l’unité et de la catholicité qui, fondé sur le Nouveau Testament, puisse néanmoins servir de critère pour juger de la situation concrète.

	Typique est, à cet égard, la façon dont il envisage l’unité. Celle-ci, selon le N.T., ne signifie ni uniformité, ni centralisation. Nous savons, en effet, que l’unité de l’Eglise, à l’époque apostolique, couvre et embrasse une nécessaire multiplicité : il y a des églises diverses et l’unité que l’on reconnaît ne peut faire fi de leur légitime diversité.

	Toutefois, au sein de cette diversité, qui, de soi, pourrait mener à la séparation, où est l’unité dans la multiplicité ? Si nous comprenons bien l’A., cette unité réside dans la volonté de communion réciproque entre < églises ». Il écrit, en effet : <11 y a, selon le N.T., des formes historiques fondamentalement diverses de l’unique Eglise, qui, toutes, peuvent être légitimes ; elles sont, sous des aspects divers, des expressions et des formes diversement structurées de l’unique Eglise. Aussi longtemps que ces diverses églises se reconnaissent mutuellement comme légitimes, aussi longtemps qu’elles reconnaissent dans l’autre l’unique et même Eglise, du moment qu’elles gardent entre elles la communion ecclésiale, et spécialement la communion dans le culte et l’Eucharistie et qu’à partir de là, elles s’aident mutuellement, travaillent ensemble et se tiennent ensemble dans le besoin et la persécution, il n’y a rien à objecter à leur multiplicité. Si profondes que soient les divergences, elles ne sont pas cause de séparation, dans l’assurance qu’on a d’être dans l’imité de l’Eglise... Seules pourraient séparer les divergences exclusives qui aboutissent à des confessions opposées » (p. 327-328).

	Face à la situation concrète, ce critère paraîtra assez théorique et il fait plutôt bon marché des divergences de foi, qui sont la crux œcumenica des discussions de « Faith and Order». Car, c’est précisément au nom de la foi que les églises s’opposent le plus franchement et refusent la communion eucharistique.

	Comment remédier à ces divergences durcies avec le temps pour restaurer l’unité totale qui est une tâche toujours actuelle ?

	L’A. suggère quelques normes, inspirées, pour la plupart, du Décret sur l’Oecuménisme, élaboré par Vatican II : reconnaissance de ce qui nous unit déjà : prière et action commune, souci des autres communautés, respect de la vérité, primauté de l’Evangile par-delà toute théologisation.

	Nous pouvons passer plus rapidement sur ce que l’A. nous dit de la catholicité et de la sainteté de l’Eglise pour en venir à l’apostolicité qui reste le critère décisif donnant la marque d’authenticité à tout le reste. Qu’entend-on par l’apostolicité sinon le fait que l’Eglise repose sur le fondement des Apôtres ? N. R. TH. LXXXIX, 1967, 11° 10.      40

	Mais comment peut-on vérifier cette marque de l’Eglise du Christ ? Il ne s’agit pas, nous dit l’A., de constater dans une communauté la présence d’un principe formel comme serait la succession apostolique dans le ministère. A vrai dire, il n'y a pas de succession apostolique : les Apôtres ont, en effet, un rôle unique et irremplaçable. Il n’y a, à proprement parler, qu’une permanence de la mission apostolique. Or, qui s’acquitte de cette mission ? A cette question une seule réponse : l’Eglise tout entière, c’est elle qui se tient tout entière dans la « suite » (Nachfolge) des Apôtres. Que comporte cette fidélité ? D’abord une concordance avec le témoignage apostolique d’une part (concrètement avec l’Ecriture : le Nouveau Testament qui implique, à son tour, l’Ancien), d’autre part un prolongement de la mission des Apôtres, c’est-à-dire de leur mission salvifique orientée vers le monde.

	Ces considérations introduisent naturellement à la dernière partie de l’ouvrage consacrée aux « ministères » (Services) dans l’Eglise et où le Prof. Küng propose, avons-nous dit, des solutions concrètes qui paraîtront à plus d’un audacieuses, sinon révolutionnaires.

	S’appuyant sur le fait du sacerdoce commun des fidèles comme participation à l’unique sacerdoce du Christ — sacerdoce royal bien attesté par le N.T. et rappelé par Lumen Gcntium, l’A. entend faire une place plus large qu’on ne l’a reconnue jusqu’ici à un ministère universel de tous les membres du Corps du Christ

	Sans doute, on a réservé jusqu’ici les termes de «prêtres», de «spirituels», à une caste spéciale. Cet -état de choses devrait cesser, pense l’A. Il ne s’agit pas seulement d’une question de mots, mais ce sont les réalités elles-mêmes qui sont en cause.

	L’Eglise primitive, affirme l’A., ne connaît pas de distinction entre clercs et laïcs. L’Eglise, en effet, ce sont tous les croyants : c’est pourquoi tous sont indistinctement prêtres, spirituels et même « clercs », membres du « elèros » (ce mot désigne au début le peuple tout entier) (p. 457).

	Le seul mot commun pour désigner les ministères est celui de «diaconie» ; or, cette « diaconie » est le fait de tous, elle n’est pas spécialement attachée à un droit, à une puissance, ni constituée par eux. Sans doute est-ce Dieu qui appelle à un « service » par le charisme qu’il donne ; toutefois, aucun n’est exclu. Cet appel est reconnu comme tel par la communauté, par le fait qu’«il est exercé et accompli conformément à l’esprit droit» (p. 473). Il ne s’agit donc pas d’un rang spécial, d’un ordre à part, ni même d’une transmission de l’Esprit particulière ; seul, le service accompli selon l’Esprit confère l’autorité dans la communauté (p. 474).

	Se référant à la conception charismatique, qu’il estime la plus primitive et conforme à l’Evangile, l’A. fait état de l’absence de toute organisation hiérarchique dans les communautés pauliniennes du début pour affirmer que pareille structure n’est pas essentielle à l’essence de l’Eglise (p. 475). S’il est vrai que 1 Co ne fait mention ni d’épiscopes, ni d’ordination et qu’elle nous offre néanmoins l’image d’une communauté qui est pourvue de tout ce qui est essentiel à une église : annonce de la Parole, baptême, eucharistie et ministères divers, ne pourrait-on concevoir, aujourd’hui encore, qu’une vraie communauté ecclésiale puisse exister sans « pasteurs ordonnés » ? N’importe quel fidèle, qui en assumerait la charge, ne serait-il pas le « pasteur » de cette église (p.ex. dans une situation missionnaire difficile, dans la Chine actuelle ou, en temps de guerre, dans un camp de concentration) ? L’Eucharistie que ce chrétien célébrerait ne serait-elle pas aussi valide que celle des Corinthiens, en l’absence de Paul ? (p. 521). On aperçoit d’emblée la portée œcuménique de cette affirmation : ne pourrait-on reconnaître les ministères de ceux qui ne sont pas, au sens «catholique» du terme, dans la succession apostolique conférée par l’ordination ? S’il y a un baptême « in voto », ne peut-on reconnaître aussi une eucharistie « in voto » ?

	Peut-on justifier autrement la plénitude de la vie spirituelle et la fécondité du ministère des autres églises qui ne sont pas en communion avec l’Eglise catholique ? Est-il possible d’ailleurs de surmonter les divisions de la chrétienté désunie autrement que par cette reconnaissance réciproque des ministères ? (p. 522).

	Parmi les ministères, il y a, selon l’Ecriture, celui de Pierre. C’est à son propos que les contestations des autres églises se font le plus véhémentes. Non sans raison : on ne peut nier, en effet, que la Papauté n’ait, au cours de l’histoire, assumé bien des formes qui sont justement criticables. On ne peut, par ailleurs, méconnaître les immenses services qu’elle a rendus au christianisme historique (p. 534).

	Y a-t-il place, dans l’Eglise d’aujourd’hui, pour un ministère de Pierre ? Assurément, à condition d’en revenir à son sens premier qui est une primauté de service, s’exerçant dans la charité et l’humilité. Il faut, en tout cas, renoncer à la puissance qui fut, au cours des siècles passés, associée à l’accomplissement de ce «service». Sans cette renonciation au «pouvoir», aucune réunion entre églises n’est possible ni même un renouvellement radical de l’Eglise catholique selon l’Evangile (p. 553).

	Le modèle révélé pour l’exercice de la fonction apostolique est saint Paul : bien que revêtu par le Seigneur lui-même de la toute-puissance apostolique, il n’a pas considéré ce pouvoir comme un pouvoir sacré de juridiction, mais il en a usé avec réserve ; il l’a volontairement limité, ne s’estimant pas « le maître de la foi» des fidèles.

	En terminant son ouvrage, l’A. s’interroge sur les chances d’une umon des Eglises. Nul ne pourrait dire aujourd’hui ce qu’elle sera. Ce qui est sûr, c’est que chaque Eglise doit apporter à l’édifice commun sa « spécialité ». L’Eglise romaine qui a le Pape, a sa « pierre » à apporter. Chaque communauté a sa valeur propre, on pourrait presque dire son « charisme » ; aucune néanmoins ne peut porter de jugement sur elle-même. Toutes doivent passer par le feu purifiant du Seigneur. « C’est alors qu’apparaîtra en chacune d’elles ce qui est paille et ce qui est précieux, ce qui doit périr et ce qui sera conservé (cfr 1 Co 3, 12-15) » (p. 562).

	*
* <.

	En achevant la lecture de ce nouvel ouvrage du Prof. Küng, animé d'un tel souffle évangélique, on ne peut manquer d’être sensible au «challenge» auquel il nous provoque tous dans la conjoncture œcuménique actuelle, depuis Vatican II. Nos frères chrétiens, de tradition réformée, y trouveront, sans aucun doute, bien des choses qui leur plairont. Mais tous ceux qui se réclament de la tradition «catholique» (au sens large de ce terme et non en un sens confessionnel, puisqu’une même église, comme par exemple l’église anglicane, comporte les deux traditions) ne manqueront pas de poser certaines questions à l’A. au sujet de quelques-unes de ses affirmations.

	Nous laisserons de côté l’aspect historique de son enquête, qui, pour bien documentée qu’elle soit, appellerait çà et là des réserves1073.

	Nous nous contenterons d’évoquer une question majeure, soulevée dans l’ouvrage et dont la solution, qui paraît encore lointaine aujourd’hui, aiderait singulièrement à promouvoir un rapprochement œcuménique.

	Elle concerne, nous l’avons déjà laissé entendre, le « ministère institutionnel » (l’/bnf, selon la terminologie allemande consacrée).

	Parmi les choses excellentes que l’A. nous dit à propos de la nature et du sens des «services» dans l’Eglise, c’est ce point qui fera sans doute difficulté à ses lecteurs « catholiques » : une sorte d’éclipse dont est frappé, dans sa présentation, le « ministère » hiérarchique auquel certaines communautés attachent tant d’importance comme à une pièce essentielle de la structure divine de l’Eglise.

	Et puisque cette régression est liée chez notre auteur à une question de méthode sur laquelle il ne s’explique pas ouvertement, sauf à nous dire qu’elle s’appuie sur une exégèse critique de l’Ecriture, c’est par elle qu’il nous faut commencer notre mise en question.

	Il est reçu universellement que, dans toute discussion œcuménique, l’Ecriture Sainte est la « norma normans » ; mais, puisque les Livres saints n’existent pas pour nous en dehors de leur interprétation, le problème de l’herméneutique reste la question préalable, on dirait presque la « question critique » au seuil de tout échange entre chrétiens. Sans doute, puisqu’il s’agit de livres historiques, nés dans un contexte culturel donné et à une époque déterminée, la méthode historico-critique est appelée à rendre des services éminents à l’intelligence de l’Ecriture. Toutefois, elle ne suffit pas à nous donner l’interprétation dernière : la saisie du sens de l’Ecriture se fait à partir du sujet qui l’a constituée, à savoir la communauté croyante. L’A. le pressent bien, lui qui écrit : « Toute réflexion sur l’Evangile doit plutôt procéder, sous la grâce de Dieu, à partir de l’enracinement de l’existence chrétienne et de la communauté chrétienne, de sa foi et de son amour » (p. 33) 1074.

	Ce qui est premier en effet dans la révélation chrétienne, et il faut toujours y revenir, c’est une réalité : le fait de Jésus-Christ et de son œuvre, reçu d’abord et accueilli par les témoins privilégiés avant d’être consigné par écrit. Puisqu’il s’agit d’une réalité vivante, il n’y a pas à s’étonner que cette saisie soit progressive et donne lieu à un développement, même dans son stade rédactionnel, c’est-à-dire au sein de l’Ecriture elle-même6. Or, dans cette prise de conscience progressive de l’événement du salut, doit-on privilégier un stade par rapport à un autre ? La proximité spatiale et temporelle l’emporte-t-elle, comme pour tout événement historique ? A ce compte-là, les Douze, qui sont antérieurs à saint Paul, ne devraient-ils pas être préférés comme témoins ?

	En réalité, le témoignage apostolique qui fonde notre foi n’est pas le simple constat d’un événement, enregistré par les ressources purement naturelles de ceux qui y furent mêlés comme pour tout événement survenant dans l’histoire des hommes, il est un témoignage donné dans l’Esprit, en cet Esprit qui pénètre les profondeurs de Dieu et du Christ. Cette saisie du mystère du Christ par la communauté croyante des Apôtres et des premiers témoins fut progressive ; elle donna même lieu à des affrontements dramatiques, comme l’atteste le Nouveau Testament. Or, si le Nouveau Testament forme un tout, reçu dans l’Eglise dès les premiers siècles, on ne peut sacrifier ni une étape ni un des aspects divers de ce témoignage, sous prétexte qu’il est tardif.

	Pour en venir d’emblée à la question qui nous occupe, dans une Eglise en formation, l’absence d’un appareil institutionnel fixe a-t-elle de quoi nous étonner ? Son attestation tardive est-elle un argument décisif contre son authenticité évangélique ? L’argument « ex silentio » sur lequel l’A. s’appuie si souvent pour justifier sa conception purement charismatique de l’Eglise est d’un usage délicat. Du fait qu’il n’est pas question d’ordination dans 1 Co, doit-on forcément conclure que les « préposés » à la communauté dont nous parle la même épître (1 Co 16, 19) n’aient reçu de l’Apôtre aucune consécration ni imposition des mains ? N’est-ce pas trop demander à des écrits paré- nétiques que de solliciter ainsi leur silence ? Ce n’est pas le lieu de traiter ici cette question « ex professe », qui, d’un point de vue historique, reste évidemment complexe, eu égard aux lacunes des textes. Aussi bien, notre unique intention n’était que de montrer la précarité des arguments de l’A. en faveur d’une conception exclusivement charismatique de l’Eglise à ses débuts, comme un pôle antinomique à une conception «institutionnelle».

	Il est possible qu’une discussion sur ce point entre les représentants d’une mentalité libérale et les tenants d’une tradition «catholique» risque de s’enliser encore longtemps dans les sables d’une exégèse purement littéraire de textes détachés du mouvement qui les a portés et du milieu qui les a vu naître. Ici plus qu’ailleurs, il faut reconnaître que les préjugés confessionnels pèsent de tout leur poids. Si l’on reproche aux « catholiques » de trop harmoniser les textes, ne peut-on faire à l’exégèse radicale prétendument scientifique le reproche opposé de traiter les livres du Nouveau Testament comme une poussière d’astéroïdes, sans rapport mutuel des écrits entre eux, comme s’ils étaient nés en des milieux purement hétérogènes ?

	Préalablement à toute question de méthode, il y a, toutefois, au moins à ce qui me paraît, une option fondamentale qui explique et commande chez l’auteur la vision qu’il se fait de l’Eglise. C’est une sorte de priorité absolu du « personnel » sur « l’institutionnel », de la « liberté » sur toute sorte d| contrainte, surtout juridique. L’Eglise est, pour lui, avant tout, l’œuvre d> l’Esprit, d’un Esprit qui est liberté et qui rend libre le chrétien. Je crains fort que cette sauvegarde de la « liberté à tout prix » ne soit responsable d’une sorte de hantise devant l’aliénation que paraît comporter, aux yeux de l’A., toute médiation, qu’elle soit personnelle ou objective, au sein de cette communauté d’êtres libres qu’est l’Eglise. On s’explique difficilement la dénonciation quasi permanente, au cours de l’ouvrage, de ce que l’A. nomme une «conception objectiviste» de l’Eglise et de toute structure juridique, s’il n’y avait pas, à la base, cette appréhension d’un écran possible entre l’action de l’Esprit et l’activité libre des membres qu’il anime.

	La peur du juridisme — juridisme qui est un abus sans doute regrettable, mais une déviation bien humaine en toute institution — tourne quelquefois à l’obsession et empêche l’A. de signaler la place et de reconnaître, de façon satisfaisante, la légitimité du Droit comme fondement nécessaire — encore que limité et bien circonscrit — d’une communauté humaine que l’Esprit anime. Est-ce l’opposition paulinienne à la Loi ou n’est-ce pas plutôt une rémanence de la vieille allergie de la Réforme à l’égard de tout ce qui peut porter atteinte, de l’extérieur, à la liberté chrétienne ? On a comme l’impression de percevoir, sous-jacent à maintes affirmations, le principe de l’antinomie radicale de l’Esprit et du Droit, si bien formulé par R. Sohm.

	
Le silence singulier dont l’A. entoure la notion de «succession apostolique» conçue comme un « élément purement formel » — chose étrange depuis Vatican II qui a insisté sur son aspect sacramentel et collégial, où la communauté joue un rôle1075 — ne trouve-t-il pas là son origine ?

	Nous avons noté plus haut que, dans sa notion de «peuple de Dieu», l’A. n’insistait guère sur la dimension historique de ce vocable qui a désigné l’Eglise dès l’origine. Déjà pourtant dans l’A.T., le peuple de Dieu est une communauté structurée, dont la continuité est assurée par certaines médiations et des fonctions hiérarchiques, s’exerçant au nom de Yahwé.

	Une communauté peut-elle, d’ailleurs, exister sans clics ? On sépare trop la notion de «peuple» de ce qui le structure. Lorsqu’il aborde, au chapitre II de Lumen Gentium, la considération du « peuple de Dieu », Vatican II n’oublie pas qu'il s’agit d’un peuple organisé, structuré, qui ne peut être détaché de ce qui sera l’élément primordial de sa cohésion et qui ne sera abordé qu’au chapitre III 1076.

	Or, l’A. ne semble concevoir et définir le «peuple de Dieu» que par la notion « démocratique » de l’égalité foncière entre les membres — ce qui est vrai quant à leur dignité — mais aussi par une parité stricte des droits inhérents à chacun — ce qui est contestable. Définir une communauté par ses membres et par eux seuls, n’est-ce pas un peu court ? Il y a, en effet, dans une communauté, bien davantage que les membres pris à part, mais leur communion même et les moyens de l’établir et de l’assurer. Or, cette communion dans l’Eglise et les moyens de l’obtenir viennent du Christ et s’ils sont assurés principalement par l’Esprit, envoyé par lui, ils sont garantis aussi par des médiations visibles, où se prolonge l’influx du Seigneur ressuscité. Il n’y a pas de Corps du Christ, sans cette permanence visible et cet influx de la Tête, qui, à la fois, anime et régit tout le Corps. Parmi ces moyens, les Apôtres jouent un rôle primordial, dont témoigne tout le Nouveau Testament. Ils « représentent» le Seigneur et leur ministère particulier, sans lequel il n’y a pas d’Eglise, est d’un autre ordre que celui des autres membres, puisqu’il a pour fonction d’édifier, c’est-à-dire de bâtir la communauté sur le Christ et qu’il s’exerce, de façon normative et préceptive, au nom du Seigneur qu’ils prolongent comme ses « intendants » 1077.

	Réduire donc l’apostolicité de l’Eglise à une simple fidélité au témoignage écrit des Apôtres — à ce qui nous reste de leur kérygme — sans poser le problème de la succession de leur ministère de préposés me paraît une gageure dont le sérieux du dialogue œcuménique ne peut que pâtir.

	Il est étonnant, d’ailleurs, qu’au moment où la pensée protestante redécouvre, par delà le sacerdoce commun, l’importance du ministère pastoral et sa spécificité, un théologien catholique traite ainsi, par prétérition, de ce qui, seul, peut en assurer l’authenticité. Peut-on, dans le dialogue entre églises chrétiennes, laisser de côté cette question grave et fondamentale ? Sans doute, sa solution, aujourd’hui, relève plus d’une anthropologie chrétienne que d’une simple confrontation de textes, mais peut-on éviter de l’aborder, même si elle apparaît comme la pierre d’achoppement qu’on ne peut écarter ?

	En soulignant dans le volume du Prof. Küng certains points qui font problème et en contestant quelques-unes de ses réponses, nous n’avions pas l’intention de minimiser l’importance des questions qu’il nous pose® ni de méconnaître la pertinence des orientations qu’il suggère en vue d’un rapprochement et des reproches fondés qu’il estime devoir formuler à l’égard d’une certaine théologie reçue.

	Il est bien certain que, du côté catholique, les théologiens n’ont pas encore examiné suffisamment la question de l’ecclésialité des communautés chrétiennes qui ne sont pas, au sens fort du terme, « des églises » (pour reprendre la terminologie du Décret sur l’Oecuménisme, ch. I). Toutefois, ce qui peut leur manquer, d’un point de vue « catholique », n’enlève rien à la réalité de ce qu’elles possèdent déjà, à ces moyens de grâce et de salut qu’elles détiennent et dont elles usent pour sanctifier leurs membres dans l’ordre de la foi, des sacrements, du culte (même eucharistique) et de la vie chrétienne en général. Toutefois, s’il est des diversités légitimes au sein d’une même Eglise, Wma Sancta de l’avenir vers laquelle tous nous aspirons, qui réaliserait la pleine communion entre tous les chrétiens, ne peut diverger sur ce qui est destiné à assurer en elle l’unité et la cohésion.

	Eegenhoven-Louvain      G. Dejaifve, SJ.

	95 Chaussée de Mont-Saint-Jean

	
		Entre autres, la valeur (ne parlons pas de validité) des actions sacramentelles dans les communautés protestantes. Reconnaître la fécondité spirituelle du culte et de la Cène — personne aujourd’hui ne la contesterait — est-ce reconnaître qu’elles sont néanmoins posées en pleine conformité avec les intentions du Christ, telles que les discerne la tradition catholique ? — Il y aurait beaucoup à dire sur cette sorte de pragmatisme spirituel auquel l’A. recourt bien souvent pour se dispenser d’aborder la question du «droit», qui a aussi son importance pour le bien commun. Par ex. la réflexion étrange de l’A. sur le peu d’importance de savoir si un Pape est légitime et a un arbre généalogique authentique, du moment que celui qui revendique ce ministère s’en acquitte bien au sentiment de tous. Solution élégante et expéditive du fameux schisme d’Occident ! (p. 543).



	
Actes du Saint'Siège

	A TRAVERS LES ENSEIGNEMENTS DE PAUL VI

	« Croire aujourd’hui »

	Poursuivant notre lecture théologique et pastorale des enseignements du Souverain Pontife1078, nous ne manquons pas d’être frappés par le retour constant du thème de la foi. D’autres sujets, sans doute, sont fréquemment abordés dans ses discours, allocutions ou messages. Parmi eux, il faut mentionner en premier lieu la paix du monde, les problèmes du développement, l’unité des chrétiens. Mais ce sont là, d’ordinaire, des sujets appelés par telle ou telle circonstance spéciale. Par contre, dès que le regard du Paul VI se porte sur l’Eglise dans son ensemble, il se montre préoccupé par les conditions de la foi dans le peuple de Dieu.

	Inquiétudes pour la foi

	La foi est aujourd’hui menacée de multiples façons. On constate, « meme chez les catholiques », une sorte d’« esprit de vertige » : « meme parmi ceux qui connaissent et étudient la parole de Dieu, on voit diminuer la certitude d’une vérité objective et de la capacité pour la pensée humaine d’y parvenir; on altère le sens de la foi unique et authentique; on admet les agressions les plus radicales contre les vérités les plus saintes de notre doctrine, toujours crues et professées par le peuple chrétien; on met en question tout dogme qui ne plaît pas et qui, pour être accueilli, exige un humble hommage de l’esprit; on ne tient pas compte de l’autorité irremplaçable et providentielle du magistère; et on prétend continuer à se dire chrétien tout en arrivant aux négations extrêmes de tout contenu religieux. (...) La mode fait loi plus que la vérité; le culte de la personnalité propre et de la liberté de conscience tourne à un esprit grégaire on ne peut plus empressé et servile. On n’obéit pas à l’Eglise, mais on fait facilement crédit à la pensée des autres ou aux audaces irrespectueuses et utopiques de la culture courante, souvent superficielle et irresponsable. Il y a un danger de désagrégation pour la doctrine et certains pensent que cela est fatal dans le monde moderne1079».

	Le grand danger, c’est de vouloir plier la foi à l’esprit du « monde » — celui-ci étant pris comme « l’humanité devenue esclave du mystère du mal », se faisant « une conception de la vie délibérément aveugle sur son vrai destin, sourde à l'appel de la rencontre avec Dieu; c’est un esprit égocentrique, drogué de plaisir et de fatuité, incapable d’un amour vrai. En un mot, c’est < l’ensorcellement du mal » (Sg 4, 12), la séduction des valeurs éphémères et incapables de répondre aux aspirations profondes et essentielles de l’homme3 ».

	Cet esprit du monde, Paul VI a l’occasion de l’analyser en s’adressant aux dirigeants du mouvement « Marie-Christine de Savoie » C’est d’abord un conditionnement par le milieu social, qui joue particulièrement, observe le Pape, parmi ceux qu’on appelle les « gens du monde» : «Le phénomène de l’influence sociologique que l’on observe dans tous les milieux sociaux et qui aujourd’hui, avec la civilisation dite de masse, s’accentue d’une manière impressionnante, revêt dans votre monde — vous pourriez en témoigner mieux que Nous — des aspects typiquement conformistes, qui semblent faire partie de la bonne éducation. Qui peut se soustraire aux exigences culturelles d’une certaine littérature, de certains spectacles, de certains loisirs ? Qui peut ne pas subir les impératifs de la mode ? Qui peut rester indépendant devant l’influence de la presse et les formes modernes sous lesquelles se répandent les idéologies ? Et ainsi de suite.

	» Ce phénomène ne revêtirait pas pour nous une grave importance si, par son intensité et ses incidences morales, il ne constituait pas, non seulement un danger mais une antithèse de la conception chrétienne de la vie. Tel est le cas lorsque l’atmosphère devient philosophie, et philosophie aveugle sur les plus grands devoirs, ainsi que sur la destinée la plus vraie de l’existence humaine». Or c’est là précisément le monde qui s’oppose à l’Evangile : «C’est le règne de l’apparence, par opposition à celui de la réalité, le règne des vertus feintes, des valeurs médiocres et contingentes, des passions érigées en principes et même, dans certains cas particuliers, des conceptions morales et des idéaux pervertis que l’on s’efforce de légitimer. C’est dans ce sens que saint Jean l’Evangéliste disait que « le monde entier gît au pouvoir du Mauvais» (I Jn 5, 19). où le péché trouve libre droit de cité, ainsi qu’une organisation séduisante et puissante».

	La tentation existe alors pour les croyants de céder à cette séduction. Comme Pierre renia le Christ pour « se conformer au milieu », « pauvres aussi sommes-nous tous lorsque nous voulons nous soustraire à nos devoirs de chrétiens, lorsque nous voulons adapter notre foi, la plier à la mentalité moderne, lorsque nous voulons échapper à la logique de notre appartenance à l’Eglise et que nous cherchons une religion modelée sur les opinions à la mode, sans exclure celles des négateurs du Christ’».

	Ces affirmations ne sont pas d’ordre purement général. Ce qui préoccupe le Pape, c’est l’intégrité de la foi au lendemain de Vatican II. En effet, «le concile oecuménique a réveillé beaucoup d’énergies au sein de l’Eglise, il a ouvert des perspectives plus larges dans le champ de sa doctrine». Ce bénéfice ne doit pas être compromis : « Quel dommage ce serait si une interprétation arbitraire et non autorisée par le magistère de l’Eglise faisait de ce réveil une inquiétude désagrégeant sa traditionnelle et constitutionnelle consistance, si elle substituait à la théologie des grands et authentiques maîtres des idéologies nouvelles et particulières, dont le résultat serait d’enlever à la règle de la foi tout ce que la pensée moderne, à qui manque parfois même la lumière de la raison, ne comprend pas, n’apprécie pas, et qui transformerait ainsi la
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	préoccupation apostolique de la charité qui sauve en un accord avec les formes négatives de la mentalité profane et des mœurs mondaines“».

	La condition du croyant

	La foi est menacée, mais c’est là sa condition normale dans notre monde : « Vous êtes comme des navigateurs dans une mer en tempête : tempête de l’incrédulité, de l’irréligion, de la diversité des opinions, de la liberté et de la licence donnée aux manifestations contraires à vos croyances, au style chrétien de la vie, à Dieu, au Christ, à l’Eglise. Rien ne Nous afflige autant que devoir attaquer, saper, menacer la fermeté et le salut de Nos fils. Celui qui a un cœur de père et de frère, comme ce doit être le cas pour celui qui est pasteur d’âmes, souffre et vit continuellement dans une appréhension d’autant plus grande que sont plus nombreux les membres de la famille catholique, et plus intenses la violence, la diffusion, la subtilité des erreurs et des séductions spirituelles et morales qui les entourent. Cela, chacun le sait. Mais voici le phénomène étrange qui se produit en Nous : en voulant vous réconforter, se communique à Nous, en un certain sens, le sentiment de votre danger, auquel Nous voudrions porter remède’».

	Le doute, la crainte, le conformisme sont des faiblesses normales de l’homme, et des faiblesses qui menacent surtout une foi conventionnelle et presque sans vie : «Dans le langage ordinaire, on dit que quelqu’un conserve la foi lorsqu’il admet encore certaines formules religieuses bien peu précises, qui sont comme un sédiment résiduel d’une instruction catéchétique oubliée et d’une pratique religieuse décadente mais capable de connaître occasionnellement une certaine reviviscence. C’est malheureusement là la foi de beaucoup de gens du monde actuel, une foi gardée par habitude, conventionnelle, incomprise et peu pratiquée, sans cohésion avec le reste de la vie, et donc ennuyeuse et pesante. Elle n’est pas tout à fait morte, mais elle n’est en rien vivante1080».

	Autre est la vraie foi chrétienne, « réponse au dialogue avec Dieu, à sa parole, à sa révélation » : « C’est le « oui » qui permet à la pensée divine d’entrer dans la nôtre; c’est l’adhésion de l’esprit, de l’intelligence et de la volonté à une vérité qui se justifie, non pas par son évidence directe, scientifique, comme on dit, mais par l’autorité transcendante d’un témoignage, auquel il est non seulement raisonnable mais intimement logique d’adhérer par une force de persuasion étrange et vitale qui rend l’acte de foi extrêmement personnel et satisfaisant. (...) C’est pourquoi la foi est un acte qui se fonde sur le crédit que nous faisons au Dieu vivant, c’est l’acte d’Abraham qui croyait à Dieu (Gn 15, 6) et qui obtint par là son salut, cette foi qui « lui compta comme justice»; c’est un acte et de conviction et de confiance qui envahit toute la personnalité du croyant et engage sa manière de vivre. C’est sa meilleure offrande à Dieu, au Christ maître, à l’Eglise gardienne et interprète du message divin; et c’est son choix le plus personnel, le plus intime, le plus caractéristique, le plus décisif; c’est le pas par lequel le fidèle franchit le seuil du royaume de Dieu et entre dans le sentier de son étemel destin’».

	Réfléchissant au martyre de Pierre et Paul, le Pape observe que « la foi comporte un danger, un risque ». « C’est là un autre aspect qui rend la foi difficile. Et aujourd’hui la difficulté devient très grande parce que, tacitement et à l’intime de nous-mêmes, nous sommes bien décidés à ne pas avoir d’ennuis à cause de nos idées. Il est bien rare que nous soyons disposés à nous battre pour des principes qui ne sont pas liés à des intérêts immédiats. Il est rare que nous exposions notre personne aux jugements et encore moins aux vexations des autres. Nous aimons exprimer des pensées qui ne nous exposent pas à des critiques ou à des dangers. Et dans les rapports sociaux nous aimons adhérer passivement à l’opinion publique, ou bien donner raison au plus fort, même s’il n’est pas le plus raisonnable. Facilement, nous devenons grégaires et conformistes. Quant à la religion, nous voudrions qu’elle ne nous cause jamais d’ennuis. Nous voudrions même souvent dune religion qui nous mette à l’abri de tout malheur dans cette vie et dans la vie future. L’Eglise, organe de la religion, devrait alors se concevoir comme un système d’assurance spirituelle et, en outre, si possible, comme un système d’utilité temporelle. Très souvent nous voulons être en accord avec les autres; nous adhérons aujourd’hui facilement à une «pensée de masse».

	» Cette tendance à adhérer à une pensée communautaire peut être ou très bonne ou très nuisible, selon qu’elle est ou non conforme a la vérité; et c’est ici que la réflexion critique ou les directives d’un magistère sage peuvent jouer un rôle important. Mais d’habitude, nous appelons «respect humain» l’instinct qui nous porte à éviter l’effort de défendre une pensée personnelle, a esquiver les responsabilités ou l’affirmation de nos convictions et de nos actes. C’est là une faiblesse, parfois une hypocrisie et même une lâcheté1081».

	Sans doute la foi est-elle un don, une grâce. Mais elle est aussi une responsabilité : recherche, prière sont pour l’homme des devoirs1082.

	Et pour le croyant la foi est une valeur suprême (« il vaut la peine de vivre si nous avons des raisons supérieures de vivre»), dont il lui faut rendre témoignage, le cas échéant, « pour l’honneur du Christ et de Dieu ». « La foi demande de la force, de la grandeur d’âme. Elle donne même cette force et cette grandeur à celui qui s’applique à la professer avec simplicité et noblesse. Et Nous terminerons en rappelant que le Christ, qui veut que ses disciples soient forts et militants, leur donne aussi la grâce d’être magnifiquement tels lorsqu’il le faut. C’est ce que nous enseigne l’histoire des martyrs d’hier et d’aujourd’hui”».

	Quelles que soient donc les circonstances, « le christianisme ne peut être vécu avec la peur dans le cœur». Pour celui qui se garde des «faux prophètes » que sont les sceptiques et les désabusés, « le tumulte de la société moderne, de la vie qui se déroule autour de nous, toutes les appréhensions, toutes les peurs qui pèsent sur nos journées — la guerre, la bombe atomique, de quoi demain sera-t-il fait ?, etc. — tout cela sera dissipé parce que le Seigneur vient à nous avec sa parole de salut : « Ne craignez pas”».

	Adapter le langage de la foi

	Cependant le désarroi de certains croyants devant les actuels mouvements d’idées ne fait qu’exprimer la nécessité d’adapter le langage de la foi. Une recherche de formulations nouvelles est donc nécessaire. Le souci du Pape est qu’elle se déroule dans la continuité avec le passé. C’est pourquoi ses encouragements s’accompagnent de mises en garde : il faut les prendre ensemble.

	Le stimulant de cette recherche est une prise de conscience : celle du fossé qui existe entre l’Eglise et le monde : « Le Concile a donné à l’Eglise une grande et difficile consigne, celle de rétablir le pont entre elle et l’homme d’aujourd’hui, ce qui, comme chacun le sait, suppose et requiert beaucoup de choses. Cela suppose en tout cas que, pour le moment, ce pont n’existe pas, ou bien qu’il est peu praticable, sinon complètement effondre. Si nous y réfléchissons bien, cet état de choses représente un terrible et immense drame historique, social et spirituel. Cela veut dire que, dans l’état actuel des choses, l’Eglise ne sait plus présenter le Christ au monde d’une façon et dans une mesure suffisantes. Cela suppose que le monde n’apprécie plus l’Eglise comme il le devrait, qu’il ne voit plus suffisamment le Christ en elle, qu’il n’a plus en elle la confiance qu’elle mérite. Il y a en somme un fossé, et parfois une hostilité qui font apparaître l’Eglise comme étrangère, comme une survivance, ennemie de la société et de l’esprit des temps nouveaux. Et l’Eglise se demande comment elle pourra retrouver la confiance de l’homme14».

	« Aller vers le monde, telle est la mission que l’Eglise se propose avec une nouvelle lucidité, avec un nouvel esprit de charité et de sacrifice. Mais cette mission pose pour l’Eglise de nombreux problèmes internes ». L’adhésion au Christ n’est-elle pas une orientation foncièrement différente de l’adhésion au monde ? Comment l’Eglise restera-t-elle elle-même dans cette rencontre ? Cette objection « est peut-être la plus grave. Si l’Eglise se rapproche du monde d’aujourd’hui, cela n’exige-t-il pas d’elle un bouleversement profond de tout son être, de toute sa doctrine, de toute sa loi morale et canonique ? On a parlé d’aggiamaniento. Cela veut-il dire que l’on puisse abandonner la tradition, les dogmes, la discipline philosophique, les structures de l’Eglise ? Cela veut-il dire que l’on puisse se forger à sa guise une conception nouvelle de la constitution de l’Eglise ? Cela veut-il dire que l’on puisse donner à sa doctrine une interprétation nouvelle et y puiser une «théologie moderne», qui, plutôt que de l’enseignement défini par l’Eglise d’une façon autorisée, et même parfois plutôt que de la parole de l’Ecriture elle-même, tienne davantage compte
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	de la mentalité courante et de sa répugnance à admettre des vérités qu’elle ne peut comprendre spontanément ? Pour aller vers le monde, n’est-il pas plus facile d’accepter sa façon de penser1083 ? »

	Agir ainsi serait tout d’abord oublier que l’Eglise n’a pas tellement à < aller vers le monde», elle y est déjà : «L’Eglise n’est pas un «ghetto», elle n’est pas une société fermée, elle n’est pas une institution repliée sur elle-même qui s’isole absolument du milieu humain dans lequel elle vit ; une institution qui ne possède pas le sens historique du devenir et de la multiplication des formes culturelles, qui se contente de rapports occasionnels et inévitables avec le monde... L’Eglise ne fait pas abstraction de cet état de choses fondamental qu’elle est immergée dans la société humaine, laquelle, existentiellement parlant, la précède, la conditionne, l’alimente1G ». Le rapport existe donc déjà (malgré l’image du « fossé ») et sa raison la plus profonde est que « l’Eglise est l’humanité elle-même, élevée à un degré supérieur de vie nouvelle » ; aussi « l’Eglise ne sera jamais contre la société, contre l’Etat, contre la culture, pas plus que contre ce qui est moderne ; l’Eglise ne sera jamais une étrangère là où elle plonge ses racines, parce qu’elle jaillit de l’humanité 1084 ».

	Mais dans cette humanité dont elle fait partie, l’Eglise doit accomplir sa tâche propre, qui est d’abord de discernement. En effet le rapport même de l’homme à Dieu est aujourd’hui radicalement contesté. C’est là une « des tendances dominantes de la culture moderne. Ces conditions, comme on le sait, favorisent la négation radicale, la critique destructrice, la recherche d’un soi- disant réalisme qui est fondamentalement athée. Dieu est présenté comme problème ; et, pour tout un ensemble de causes, la solution de ce problème est de nature à décevoir l’opinion, aujourd’hui courante, que l’on ne peut assigner à Dieu une place dans la certitude et une influence rayonnante sur la vie de l’homme. Autrefois le cheminement de la pensée tendait spontanément à s’élever vers une connaissance de Dieu supérieure et éclairante, et même à établir avec lui un rapport qui donnait à la vie son sens, son ordre, son mouvement. Aujourd’hui, ce cheminement tend à descendre, à s’écarter de Dieu. Cette descente tend à remplacer la théologie par l’anthropologie, c’est-à-dire à faire de l’homme l’être premier, la valeur absolue ; ou bien, plus logiquement, elle entraîne vers l’abîme du vide, ou du moins de l’absurde, et souvent vers l’abîme de la folie et du désespoir 1085 ».

	L’effet d’un tel mouvement de pensée n’est pas purement négatif. Même « dans ce domaine ténébreux », il est des maîtres à penser qui « savent identifier les phénomènes et les témoignages susceptibles d’avoir pour nous et pour tous quelque effet bienfaisant. Le premier de ces effets bienfaisants consiste en un approfondissement et une purification de la conception — souvent puérile et anthropomorphique — que nous nous faisons de Dieu, pour essayer de lui redonner sa transcendance sublime, son caractère souverainement autre, sa communicabilité très délicate10».

	Corrélativement d’ailleurs, cette réalité oblige les croyants « à apprécier cette véritable grâce que constitue le fait d’être fils de la lumière» (ibid.).

	Par ailleurs la perspective chrétienne fait apparaître les incertitudes et les lacunes de la mentalité du monde, elle pénètre « dans le labyrinthe de l'humanité privée de la connaissance de Dieu et de la lumière de la foi» (ibid.).

	De ce point de vue, la foi apparaît comme un devoir de l’Eglise, non seulement vis-à-vis de Dieu, mais du monde : « La foi est notre richesse, qui fait de nous des chrétiens et nous assigne notre place de croyants au milieu de l’humanité privée de cette science de Dieu et de l’homme. La foi est aussi notre premier devoir envers Dieu... envers l’Eglise... et envers le monde qui nous demande à chaque pas : « Tu y crois, toi ?» et attend de nous ce témoignage 1086 ».

	Si l’homme attend aujourd’hui ce témoignage de la foi, c’est qu’il voit dans le monde des certitudes insuffisantes : c’est là une difficulté «qui caractérise cette heure incertaine et troublée de la pensée humaine : celle-ci a perdu confiance en elle-même. Elle ne veut plus ni logique formelle ni métaphysique ; ni systèmes organiques de vérités, aussi autorisés soient-ils ; ni raisonnements probants, ni syllogismes, ni schémas préalables et ordonnés. Tout est mythe, tout est contestable, tout est incertain ; seule la pensée scientifique conserve une valeur provisoire, bien qu’elle ne puisse pas faire la lumière sur les problèmes profonds de l'intc11igencc, et bien qu’elle ne puisse pas répondre utilement aux exigences spirituelles et religieuses de la vie. Le pragmatisme supplée d’une certaine manière à ce vide, mais souvent plus pour aiguiser la soif des vérités suprêmes que pour l’étancher. Vous explorez cet immense monde des opinions contaminées par le doute et la négation, c'est-à-dire le monde des certitudes insuffisantes et toutes prêtes à céder sous les pieds de celui qui voudrait s’appuyer sur elles 1087 ».

	Cette recherche, reconnaît le Pape, «n’est pas facile (comment comprendre, parfois, la signification d’un langage spéculatif arbitraire et d’un processus logique totalement subjectif que nous trouvons aujourd’hui dans la discussion philosophique ?), elle n’est pas non plus sans danger. L’abandon de « l’art de penser » auquel l’usage honnête du bon sens et la sage initiation à la pensée humaniste et scolastique nous ont habitués, fait perdre la boussole de la vérité. On tend vers cette vérité sans être guidé par des critères sûrs en matière de raisonnement, mais en étant comme attiré par certaines de scs lueurs partielles et momentanées qui semblent merveilleuses parce qu’elles sont neuves, originales, dépourvues de préjugés, formulées d’une façon géniale, mais qui sont de nature à semer la confusion plutôt que la clarté, le découragement plutôt que la confiance. Tel n’est pas votre cas, certainement, parce que vous êtes ancrés aux certitudes de votre formation chrétienne. Mais peut-être est-ce le cas de tant d’esprits, dans les cénacles de la culture pour initiés, ou dans les masses qui pensent avec le cerveau des autres et qui se laissent guider par les courants de l’opinion publique. Ce regard sur la situation de la pensée contemporaine nous permet de comprendre que l’affirmation de Dieu se soit obscurcie et presque dissoute. Et si Nous contemplons cette situation depuis la rive solide et amie sur laquelle Nous exerçons Notre ministère de salut chrétien, le spectacle impressionnant du malaise intellectuel que connaissent aujourd’hui tant de gens, évoque pour Nous l’image redoutable des sables mouvants, sur lesquels parfois semblent s’efforcer en vain de cheminer et d’avancer tant d’hommes qui, à la solidité de la vieille sagesse et de Notre rive, ont préféré le terrain instable des philosophies modernes où ils se sont imprudemment risqués1088».

	Encore une fois, cette situation ne doit pas nous faire vivre dans la crainte : « Ce Dieu que tant oublient, insultent ou nient, ce Dieu dont d’autres disent qu’il est mort et enterré, Nous avons confiance qu’il défend pour lui-même et qu’il défendra pour nous, les hommes d’aujourd’hui, la théologie de sa gloire et de notre salut. (...) Nous devons nous rappeler que, s’il y a un itinéraire qui va de nous vers Dieu, il y en a aussi un autre — combien plus mystérieux, combien plus beau ! — qui va de Dieu vers nous. Qu’cst-ce que l’Evangile, qu’est-ce que la venue du Verbe de Dieu dans notre chair, sinon Dieu venant à la recherche de l’humanité 1089 ? »

	Cela dit, il reste que la foi doit être sauvegardée dans son intégrité, et c’est sur ce point que Paul VI n’est pas sans inquiétude, comme il l’exprime à diverses reprises, en faisant allusion par exemple à « certains maîtres et écrivains » : la foi, déclare le Pape, à l’ouverture du Synode épiscopal, « ne plaît pas à tout le monde». Il faut néanmoins que «toute la doctrine chrétienne», qui « est devenue comme le patrimoine commun de l’humanité », soit transmise sans amputation : « Le souci de fidélité doctrinale, qui s’exprima de façon si solennelle au début du récent Concile, doit donc guider cette période postconciliaire et avec d’autant plus de vigilance de la part de ceux qui, dans l’Eglise, tiennent du Christ le mandat d’enseigner, de répandre son message et de garder le « dépôt » de la foi, que les dangers qui menacent celle-ci sont plus graves et plus nombreux : périls très grands à cause des tendances areligieuses de la mentalité moderne, menaces insidieuses qui, au sein même de l’Eglise, se manifestent à travers l’action de certains maîtres et écrivains. Ceux-ci désirent donner à renseignement catholique une expression nouvelle, mais ils apparaissent souvent plus désireux d’ajuster le dogme de la foi à la pensée et au langage profanes que de se régler sur le magistère ecclésiastique. Ainsi, ils accréditent l’opinion qu’on peut, en oubliant les exigences de l’orthodoxie, choisir parmi les vérités de la foi celles qui, à en juger par une préférence personnelle et instinctive, semblent admissibles, et rejeter les autres, comme si l’on pouvait revendiquer les droits de la conscience morale libre et responsable de ses actes en face des droits de la vérité, et, avant tout, ceux de la Révélation divine (cfr Ga 1, 6-9), comme si on pouvait soumettre à une révision le patrimoine doctrinal de l’Eglise pour donner au christianisme de nouvelles dimensions idéologiques bien différentes de ces dimensions théologiques que la tradition authentique a dessinées avec un total respect de la pensée de Dieu.

	» La foi, nous le savons, n’est pas le fruit d’une interprétation arbitraire ou purement naturaliste de la Parole de Dieu, pas plus qu’elle n’est l’expression religieuse qui naît de l’opinion collective, non contrôlée par une direction autorisée, de ceux qui se disent croyants, ni non plus l’adhésion aux courants philosophiques ou sociologiques d’un instant passager de l’histoire. La foi est adhésion de tout notre être spirituel au message de salut, message merveilleux et miséricordieux qui nous est communiqué par les voies lumineuses et secrètes de la Révélation. Elle n’est pas seulement recherche, mais avant tout certitude et plus que le résultat de nos recherches elle est un don mystérieux qui réclame, pour le grand dialogue avec Dieu qui parle, la docilité et la disponibilité d’âmes attentives et confiantes1090».

	Affirmer cela n’est pas nier le problème : « Reconnaissons, déclarait peu auparavant le Saint-Père, que l’enseignement de l’Eglise a devant lui une tâche difficile : formuler la foi chrétienne en des termes justes et compréhensibles pour la mentalité moderne, et répondre à tant de problèmes que lui posent le progrès de l’exégèse et des études religieuses ainsi que le développement de la pensée scientifique. Il ne doit cependant pas tomber dans le relativisme et dans le subjectivisme propres à une certaine mentalité moderne ; il ne doit pas céder à tout ce que la pensée humaine ou bien ne comprend pas, ou bien refuse d’admettre ; il ne doit pas tenter de déformer la foi, mais l’éclairer, la faire resplendir d’un nouvel éclat, afin qu’elle soit «la lumière véritable qui éclaire tout homme» (cfr Jn 1, 9) ; il ne doit pas enfin substituer l’arbitraire et le subjectif à la tâche véritable et authentique assignée au Concile par Notre vénéré prédécesseur Jean XXIII : « ... affirmer de nouveau le magistère ecclésiastique » 20 ».

	C’est dans de telles circonstances qu’apparaît au mieux la fonction de service de la foi accomplie par le magistère, maintenant la continuité de la tradition en même temps qu’il témoigne du « caractère surnaturel de la vérité révélée. Ce caractère n’autorise pas à résoudre cette vérité en termes de pure rationalité naturelle, et il exige de resj>ecter textuellement même la terminologie dans laquelle elle a été énoncée avec autorité. L’Orient nous donne un exemple de fidélité au patrimoine doctrinal et il nous rappelle une règle qui est aussi la nôtre et que souvent Nous avons réaffirmée devant l’actuelle floraison de tentatives — bien souvent pleines de bonnes intentions, mais pas toujours heureuses — d’exprimer une théologie nouvelle qui soit conforme à la mentalité d’aujourd’hui. Cette règle est exprimée par le premier Concile du Vatican qui souhaite un progrès dans « l’intelligence, la science et la sagesse » de la doctrine de l’Eglise, à condition que cette doctrine demeure toujours égale à elle-même1091 ».

	Qu’il y ait des « prédicateurs autorisés de l’Evangile », « c’est là une caractéristique essentielle du christianisme». En effet, «l’apôtre ... n’est pas simplement l’écho de la conscience religieuse de la communauté, il n’est pas l’expression de l’opinion des fidèles, en quelque sorte la voix qui précise et légalise cette opinion, comme le soutiennent les modernistes et comme aujourd’hui encore certains théologiens osent l’affirmer. La voix de l’apôtre engendre la foi». Cette affirmation apparemment outrecuidante s’explique parce qu’il s’agit de «la vérité religieuse qui vient du Christ» ; c’est comme telle qu’elle «a besoin d’un magistère autorisé ; et ce n’est qu’avec le secours de ce service (la charité de la vérité) qu’elle conserve son sens divin univoque et sa valeur de salut1092».

	(Paul Tihon, SJ.)
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	Théologie d’aujourd’hui et de demain. Coll. Cogitatio fidei, 23. Paris, Ed. du Cerf, 1967, 21 X 13, 224 p., 17,40 FF.

	Ne pas voir un problème sérieux là où il y en a un peut mener rapidement au désastre. C’est à cette prémisse que le présent volume doit son origine. Posons-nous les vraies questions ? Et il s’agit bien de questions de nature dite «théorique» : l’enquête menée ici se base sur cette autre persuasion que la pratique qui n’est pas fondée, au moins implicitement, sur une certaine théorie est dangereuse. Les théologiens interrogés appartiennent à diverses confessions : sans doute le but visé est le progrès de la théologie catholique, mais celle-ci gagnera à incorporer tout ce qui est acceptable dans la position du partenaire, orthodoxe ou protestant. Or, l’éditeur a cru constater que les réponses des divers théologiens présentaient un accord quasi total quant à la désignation des thèmes qui s’imposaient à la réflexion. Les articles ainsi recueillis n’entendent pas donner des réponses définitives ; il faut les prendre comme des points de départ, des stimulants à la pensée créatrice dont l’Eglise a besoin si elle veut prêcher l’Evangile au monde dans lequel elle vit. Voici ces articles : H. »E Lubac, Une double tâche proposée au théologien par «Gaudium et Spes» : affronter l’athéisme contemporain ; amener l’homme au sens total de son être ; J. Daniélou : Christianisme et religions non-chrétiennes ; Y. Congar : Religion et institution; K. Rahner, Théologie et anthropologie; E. Schii.lebEECKx, Intelligence de la foi et interprétation de soi ; J.-B. Metz, L’Eglise et le monde : C. Davis, Intelligence de la présence réelle ; A. Schmemann (théologien orthodoxe), Liberté dans l'Eglise ; G. A. Lindbeck (théologien protestant), Le cadre du désaccord catholique-protestant ; J. SlTTLER, Le problème majeur de la théologie protestante d'aujourd'hui. Bien entendu, l’énoncé des questions ne va pas sans des essais de réponse, et ceux-ci présentent çà et là des points discutables ; mais il reste que l’ouvrage, dans son ensemble, offre une sorte de prospective théologique (d’une méthode assez incertaine, il est vrai), et, à ce titre, mérite la plus sérieuse attention de tous ceux auxquels incombe l’exacte détermination des tâches assignées aux théologiens. — L. Malevez, S.J.

	H. Urs von Balthasar. — Cordula oder der Ernstfall. Coll. Kriterien,

	
		2° édit., Einsiedeln, Johannes Verlag, 1967, 19 X 11, 128 p.



	Un théologien lance ici un cri d’alarme : dans un désir d’aggiornamento mal compris, trop de chrétiens sont en tentation de mettre entre parenthèses le sérieux de l’engagement qu’ils ont contracté dans le baptême et dans la foi. Jésus, leur Seigneur, les met en présence de sa Croix, comme en face de la forme permanente de leur adhésion chrétienne ; la décision pour le Christ comporte inéluctablement l’acceptation de la mort et du martyre ; il faut tout perdre, pour pouvoir tout retrouver ; et si l’on n’a pas à passer par le martyre sanglant, encore faut-il qu’on y soit intérieurement disposé. D’où procède cette exigence ? De l’amour même de Jésus, qui s’est immolé pour nous ; Dieu veut reconnaître son Fils dans le chrétien ; il faut donc que celui-ci s’immole à son tour, et même il doit faire sienne la solitude qui a été celle de Jésus (p. 23). En somme, le chrétien se trompe toujours et est infidèle à sa foi, s’il ne conçoit pas sa vie comme une réponse d’amour à l’amour divin qui s’est manifesté en sa gloire dans la kénose et sur la Croix et qui nous appelle à mourir par amour, à l’exemple du Sauveur. Qui ne voit au reste que c’est sur le chemin de la Croix que nous serons le mieux au service du monde ? C’est la. Croix qui nous rend pleinement disponibles pour l’œuvre de Jésus, pour l’établissement du règne de l’amour parmi les hommes (p. 125). Or que voyons-nous aujourd’hui ? Toute sorte d’accommodations du christianisme qui risquent bien de ne plus avoir aucune continuité avec le christianisme authentique : on réduit l’amour personnel pour le Christ à l’amour pour le prochain ; oïl pactise avec le pluralisme doctrinal ; on distingue si bien le contenu de la foi des formes verbales en lesquelles elle s’exprime qu’on en arrive à une sorte de nivellement des confessions... (p. 127). A tout cela, quels remèdes ? Non point des décrets impératifs, moins encore des nouvelles commissions d’étude, mais une réponse généreuse à l’appel de la sainteté : à la différence des onze mille vierges, Cordula s’était d’abord soustraite au martyre ; mais, le lendemain, elle s’offrit spontanément à la mort ; pour nous, également, il n’est pas trop tard pour devenir des saints (p. 113, p. 127). Je ne crois pas qu’on puisse contester l’interprétation que l’auteur donne de l’engagement chrétien, ni non plus, assurément, le remède qu’il préconise aux maux qu’il dénonce. Mais de ces derniers, n’a-t-il pas, du moins pour l’un ou l’autre d’entre eux, forcé les traits ? Il cite, de Karl Rahner, des textes dont on doit bien dire qu’à les prendre au pied de la lettre, ils identifient trop absolument l’amour du prochain et l’amour de Dieu, au détriment du primat de celui-ci. Mais pour ce qui concerne la réduction de la Christologie à l’anthropologie, la pensée de Rahner mérite-t-elle tant de sévérités ? Il se pourrait que Rahner se borne à énoncer l’exigence d’une présentation du dogme christologique qui en manifeste la correspondance à l’ouverture de l’homme (voir Ecrits thcologiques, t. III, p. 85 : il y a en nous « puissance obédientiellc par rapport à l’union hypostatique, à l’assumabilité de la nature par la personne divine»). Or à cela, on ne pourrait que souscrire. Sur la critique du christianisme anonyme, nous élèverions aussi quelques doutes. L’auteur déclare expressément qu’il existe, en dehors l’espace chrétien et biblique, une foi implicite et une charité surnaturelle correspondante ; il est même possible qu’on trouve l’une et l’autre chez l’athée théorique (p. 95, n. 1). Il est vraiment regrettable que cette assertion ne figure que dans une note et n’ait reçu, de la part de l’auteur, pas même un commencement d’explication ; la foi implicite est une foi, qui tout en professant le Dieu Sauveur, ne professe pas explicitement Jésus-Christ faute d’en avoir reçu la révélation extérieure (ignorance invincible) ; dès lors, si l’auteur faisait la théologie d’une pareille foi, ne serait-il pas bon gré mal gré amené à donner, lui aussi, un sens à l’expression de christianisme anonyme ? — L. Malevez, SJ.

	G. de Broglie, S.J. — Les signes de crédibilité de la révélation chrétienne.

	Coll. Je sais - Je crois. Encyclopédie du catholique au XXe s., 9. Paris, A. Fayard, 1964, 20 X 15, 128 p., 5,75 FF.

	La théologie des motifs de crédibilité reste à écrire. Le présent ouvrage entend lui apporter une contribution : il vise avant tout à déterminer le rôle général des signes dans l’acte de foi, ainsi que le genre de lien qui les unit entre eux et les subordonne les uns aux autres. Dans l’impossibilité d’inventorier les richesses qu’on nous offre ici, nous nous bornerons à attirer l’attention sur l’un ou l’autre point. Il est bien remarquable qu’avant les signes de crédibilité à caractère prodigieux : le miracle et la prophétie, l’auteur n’a pas hésité à désigner des signes de crédibilité communs et fondamentaux, parmi lesquels « l’excellence de la doctrine proposée » : par son contenu, le message rend témoignage à sa divine origine (p. 53) et apporte donc, avec lui, la preuve de sa crédibilité. Une telle notation assure à la pensée de l’auteur un caractère singulièrement actuel. Elle rejoint, substantiellement, l’exigence énoncée par K. Rahner en une terminologie plus moderne quant à la forme, mais identique quant au fond : « les énoncés théologiques » doivent être « formulés de telle façon que l’homme puisse saisir comment ce qu’ils visent se relie à la compréhension de lui-même que lui donne sa propre expérience » (K. 

	
Rahner, Théologie et Anthropologie, dans P. Burke ... Théologie d’aujourd’hui et de demain, Paris, 1967, p. 115) : c’est à cette condition que le message apparaîtra comme digne de créance. Et n’est-ce pas en fait ce que Bultmann lui- même, en dépit de trop d’affirmations de résonance fidéiste, entend dire lui aussi quand il écrit : La Parole nous interpelle de telle manière qu’en nous demandant de croire à la mort et à la résurrection du Christ comme à l’événement eschatologique, elle nous offre la possibilité de nous comprendre nous- mêmes ? Certes, le contenu du message : mort et résurrection du Christ ne reçoit pas, chez Bultmann, l’interprétation que lui donne la théologie catholique. Mais nonobstant toutes différences matérielles, la pensée de Bultmann pourrait bien coïncider du point de vue formel avec le critère désigné par le P. de Broglie : l’excellence du message, c’est sa correspondance aux secrètes attentes de l’homme, et sa capacité à assurer l’authenticité de notre existence : grâce à la perception de cette excellence, la foi devient — dans le langage de Bultmann — un oui éclairé (cin verstehendes J a, Kcrygma und Mythos, t. I, p. 46). Le second trait fortement souligné par le P. de Broglie concerne les conditions subjectives de la perception des signes : sans un certain amour, une certaine inclination, nous ne sommes pas en mesure de déchiffrer les signes qui accréditent le message de la résurrection à travers la mort ; or, selon le P. de Broglie, cette inclination est déjà un don de l’Esprit : la grâce est absolument requise pour une lecture des signes capable de fonder le devoir de croire comme il nous est demandé, c’est-à-dire dans une adhésion théologale et absolument ferme, sans préjudice de la possibilité — théorique — d’une certitude morale naturelle relative à l’origine divine de la révélation. Le lecteur résolu et courageux complétera, avec profit, l’étude de ce volume par un article du P. de Broglie : L’illumination des signes de crédibilité par la grâce, paru dans les Recherches de science religieuse, t. 53, 1965 (pp. 495-521) ; l’auteur y fait la critique de ce qu’il appelle le « système de la double crédibilité » ; mais, à notre sens, le système qu’il désigne ainsi est en réalité une théorie de la double motivation : motifs de crédibilité et motif de la croyance : dualité que le P. de Broglie admet lui aussi ; et en conséquence, il nous paraît que sa critique ne porte pas. — L. Malevez, SJ.

	E. Schillebeeckx, O.P. — Le mariage. Réalité terrestre et mystère de salut. Tome I. Coll. Cogitatio fidei, 20. Paris, Ed. du Cerf, I960, 23 X 14, 368 p., 24 FF.

	Le présent volume constitue le premier tome d’un vaste traité dogmatique du mariage dont on nous dit que, faute de pouvoir être complet, il se bornera à l’étude des questions actuelles : le problème psychologique et social, le mariage mixte, la dimension séculière et profane du mariage, avec la question connexe du mariage civil, le célibat en lui-même et pour le prêtre séculier, la question de l’obligation du mariage, du planning familial, etc. (p. 8). Le but est de présenter une synthèse chrétienne qui soit tout ensemble enracinée dans la foi et nourrie d’une connaissance profondément humaine de la vie conjugale et de la sexualité. Dans le second tome, annoncé, l’auteur, si nous voyons bien, fera œuvre de théologie réflexive sur l’enseignement de l’Ecriture et de la Tradition. Dans ce premier tome, œuvre de théologie positive, on interroge précisément l’Ecriture et la Tradition : cela nous vaut trois grands chapitres : le mariage vécu dans la foi yahviste de l’Ancien Testament ; le mariage dans le message du Nouveau Testament : la dogmatique du mariage et la morale conjugale que cette dogmatique inspire ; le mariage dans la vie et l’histoire de l’Eglise : l’auteur y parcourt toutes les tentatives qui ont été faites au cours de cette histoire, pour donner une forme concrète à la vision biblique, dans les situations changeantes et en face de questions toujours renouvelées. Cette enquête positive s’ouvre par une sorte d’introduction où l’auteur donne une esquisse de la situation actuelle : esquisse très remarquable, et où les traits de l’union conjugale telle qu’on la conçoit aujourd’hui sont rendus avec un rare bonheur d’expression : le couple moderne s’est libéré des contraintes sociales et des « considérations objectives > qui dominaient sur lui de toute leur puissance ; le mariage repose sur l’amour bien plus qu’autre fois ; il en résulte qu’il est en quelque sorte restitué à lui-même ; et sans doute, la disparition des appuis anciens ne va pas sans risque ; mais il reste que son état d’isolement relatif lui permet de «dégager» son intersubjectivité et lui donne «une occasion nouvelle d’intériorisation». «En fin de compte, il semble bien qu’on puisse considérer le phénomène global d’une façon plutôt optimiste, «malgré les dangers nouveaux» indéniables ; en exprimant toutefois un regret qui est d’importance : «on regarde de moins en moins le mariage comme une vocation à l’Absolu» (p. 21). Mais aux chrétiens, il est donné de pouvoir effacer ce regret C’est dans le cadre, ainsi tracé, de la situation historique actuelle que l’auteur entreprend la triple étude : Ancien Testament, Nouveau Testament, Tradition ; il y conjugue à son grand savoir théologique Inexpérience existentielle de la vie humaine». Les théologiens et les historiens n’y sont-ils pas confrontés à l’une ou l’autre position discutable ? Seule une étude approfondie pourrait nous le dire. Dans son bulletin de théologie sacramentaire (L'Ami du Clergé, t. 77. 1967, pp. 214-217), M. J.-C. Didier a relevé quelques points qui lui faisaient question, et notamment l’étude de 1 Cor. 7, 14 dans laquelle le R. P. Schillebeeckx a cru pouvoir écrire : « la naissance dans un milieu familial chrétien était considérée, dans la pratique concrète, comme un équivalent sacramentel du baptême» (p. 167). M. Didier conteste la validité de cette conclusion, pour plusieurs raisons dont la plus valable est sans doute le fait que la doctrine paulinienne du baptême s’affirmait déjà catégoriquement : la nécessité du baptême apparaissait si évidente que certains se faisaient baptiser pour leurs défunts (1 Cor. 15, 29). L’ouvrage du P. Schillebeeckx se ferme sur une bibliographie de son sujet ; il est permis de s’étonner que n’y figure pas l’ouvrage, excellent à bien des égards, du R. P. Adnès, Le Mariage, Paris, 1961 ; estimerait-on que ce « manuel » ne répond plus aux exigences récentes, postcon- ciliaircs, posées aux méthodes de l’enseignement de la théologie ? Et pourtant, par sa distinction très soulignée entre les données positives et historiques d’une part, et la synthèse doctrinale d’autre part, le livre du P. Adnès inaugurait déjà la méthode adoptée par le P. Schillebeeckx. — L. Malevcz, SJ.

	PATRISTIQUE ET MOYEN AGE

	H. Crouzel, S. J. — Origène et la « connaissance mystique ». Coll. Muséum Lessianum, Section théologique, 56. Paris-Bruges, Desclée de Brouwer, 1961, 27 X 15, 640 p., 420 FB.

	Il n’est heureusement jamais trop tard pour parler des ouvrages excellents. Le public a pu prendre connaissance depuis plusieurs années déjà de cette étude dp P. Crouzel. Mais, pensons-nous, à en décrire, une fois encore, le contenu, simple rappel pour les uns ou premier contact pour les autres, le profit en sera toujours certain pour tous. — « Notre étude aura trois parties. Elle envisage d’abord Y objet de la connaissance, le mystère ..., ensuite elle s’attachera au Point de départ de la connaissance, aux symboles des mystères qui sont dans le monde sensible, particulièrement dans l’Ecriture ... La troisième partie considérera Vacte de connaître afin de porter un jugement sur le caractère mystique de la connaissance origénienne» (pp. 17-18). Le P. Crouzel s’est très strictement tenu à ce plan. Aussi est-il très facile de suivre la progression de sa pensée. Les termes qui désignent le mystère (puorfiptov, hüotikôç, àXf|0eia, npaynara, âppqxa ^Tipaxa, vobç et voqxôç, XoyiKÔç, xvevpaxiKôç, etc.) sont d’abord rassemblés et analysés. Ensuite, leur contenu, étudié. Les mystères ce sont les réalités secrètes du monde sensible, les Xôyot intelligibles des choses, reflets de ceux contenus en l’intelligence du Verbe, et par Lui, du Père, ce sont les réalités cachées des êtres incorporels, comme l’âme, les esprits, anges et démons, enfin les secrets divins eux-mêmes, ceux du Logos incarné et ceux des personnes divines. Dans son troisième chapitre l’auteur traite des propriétés du mystère. Le mystère est paradoxe, car en tant que mystère il est inconnaissable, encore qu’il y ait des degrés en cette incognoscibilité. Ainsi pour Dieu il n’y a pas de mystères, Dieu sait tout. Des choses divines les anges en saisissent plus que les hommes. Et parmi les hommes eux-mêmes leur connaissance est conditionnée par des raisons tant subjectives qu’objectives : la profondeur du mystère, la perfection de la faculté qui l’affronte, le progrès déjà accompli par elle en la connaissance, et encore et surtout la grâce, l’action divine qui révèle et illumine. La connaissance du mystère n’est d’ailleurs pas nécessairement bonne et utile à tous. Elle peut même être nuisible. Mais elle nourrit celui qui la reçoit dans les dispositions requises, pour lui elle est pain, elle est vin, et elle apporte jusqu’à l’ivresse spirituelle, c’est-à-dire l’extase ... — Le pendant du mystère est le symbole. L’auteur commence par en étudier la terminologie eIkôv, okiA, oupPoXov, alviypa, otuieIov, etc.). Si le symbole et son interprétation sont possibles c’est que tout est soit image, soit, mieux encore, « à l’image ». Le Verbe est à l’image du Père, et c’est pourquoi en Lui se reflète le Père, l’âme humaine est à l’image du Verbe, et ainsi de suite, même les êtres sensibles s’ils ne sont pas à l’image, du moins sont-ils encore images. Des images sensibles l’une des plus importantes et des plus efficaces est l’Ecriture parce qu’inspirée pour conduire le croyant à la connaissance du mystère. Mais le symbole n’est que moyen, mise en contact. Toute connaissance du signifié est un dépassement du signe en lui-même et le P. Crouzel de décrire les progrès, par dépassements successifs, de l’âme dans la connaissance des mystères divins : de l’Ecriture au Christ, puis de l’humanité du Christ au Verbe qui lui est intérieur, etc. — Reste le troisième point à traiter : l'acte même du connaître. Cette dernière analyse est d’importance. S’agit-il de simple connaissance intellectuelle, de science approfondie ou d’un contact direct avec Dieu dans un mode de connaissance supérieur à la condition habituelle du connaître ? Tout ce qui a été dit précédemment oriente déjà vers la réponse : Le mystère est spirituel, il est grâce, il est inaccessible sans l’action, sans la lumière divines. De tous les signes et symboles le plus efficace c’est l’Ecriture, qui oriente vers le Verbe. Dans cette dernière partie l'auteur reste fidèle à sa méthode. Il commence par l’analyse des termes qui expriment la contemplation (surtout Oeœpeïv), la compréhension (voeïv, xœpsïv), la connaissance (yvûotç). Tl établit ensuite les conditions de l’acte du connaître, surtout les subjectives, l’effort gradué de méditation, l’application à l’approfondissement de l’Ecriture, le détachement du corps et du péché, la croissance dans la vertu. Car l’acte du connaître pousse ses exigences jusqu’aux limites mêmes de la vie morale. Cette ascèse conjuguée et progressive introduira graduellement le chrétien en une connaissance de plus en plus parfaite qui grandira jusqu’à la perfection de la connaissance de foi et de la sagesse. Mais la plénitude du connaître ne sera atteinte définitivement que dans l’au-delà...

	Tel est, en bref, le contenu de ce livre. Bien entendu, ces idées, exprimées ici fort schématiquement, ne sont pas toutes neuves, et l’Origène que le P. Crouzel nous présente n’est pas une création inédite. D’autres études avant la sienne, celle de Vôlker en particulier, avaient déjà ouvert de larges perspectives dans la même direction. Mais aucune n’atteint, dans le regroupement et l’analyse des éléments de la connaissance origénienne, une exhaustivité et une plénitude d’informations qui lui soient comparables. L’Origène, simple philosophe teinté de christianisme de de Faye et de H. Koch, cède définitivement le pas à un Origène chrétien, essentiellement théologien préoccupé de présenter le message chrétien, puisé en permanence dans l’Ecriture. Mais cet Origène chrétien est aussi doté de vastes connaissances philosophiques propres à son temps, et il en a admirablement mesuré aussi l’aptitude à étoffer le message et à l’ouvrir à la mentalité de l’époque. Bref, en « christianisant » c’est-à-dire en transposant au niveau chrétien les structures assimilables du platonisme et de l’éclectisme hellénistique, Origène a joué déjà au troisième siècle le rôle que le Docteur Angélique dix siècles plus tard jouerait à son tour à l’égard de l’aristotélisme. A cela s’ajoute, observe encore le P. Crouzel, que la connaissance religieuse, d’après Origène, est une connaissance « mystique » en ce sens qu’elle est basée foncièrement sur le principe du « mystère » et du « symbole » révélateur du mystère. Et son point de départ est l’Ecriture. A cet égard elle est presque aux antipodes d’un intellectualisme rationnel partant de prémisses strictement philosophiques. Mais l’art d’Origène a été de conjuguer en le subordonnant cet intellectualisme de son temps à sa théologie mystique. La connaissance religieuse origénienne est aussi essentiellement progressive parce que l’âme est conduite de symboles en symboles, depuis les plus lointains et imparfaits jusqu’aux plus proches et les plus expressifs des réalités divines. Et de noter que cette progressivité dans la connaissance, que conditionne par ailleurs la sainteté de vie, n’oppose peut-être pas tant qu’on l’a dit, ces deux « classes » de chrétiens qu’elle semble créer, les chrétiens de simple foi et les parfaits, car tous sont appelés à la connaissance parfaite ou tout au moins n’en sont pas exclus. Une tout autre question encore est de savoir si Origène a eu en vue et préconisé dans ses exposés la «connaissance mystique» au sens moderne d’expérience immédiate, sans intermédiaires discursifs, des touches divines. Le P. Crouzel s’est contenté de traiter de loin ce problème, encore qu’en plus d’un endroit, il signale les dires d’Origène qui s’interprètent aisément dans ce sens. Enfin, il n’a pas voulu davantage se prononcer fermement sur la question de savoir si Origène a été lui-même un mystique au sens moderne, mais à vrai dire en fermant ce beau volume, on serait plutôt tenté de demander à ceux qui ne le croient pas qu’ils veuillent bien nous apporter la preuve de leur jugement... — Ch. Martin, S.J.

	H. Crouzel, S.J. — Origène et la philosophie. Coll. Théologie, 52. Paris, Aubier, 1962, 23 X 14, 238 p.

	« Demander à Origène ce qu’il a pensé de la philosophie et quelle utilisation il a voulu en faire » (p. 13) tel est le thème de ce nouvel ouvrage du P. Crouzel. Origène n’a que rarement, et toujours brièvement, répondu directement à cette question. Mais sa pensée transparaît tout de même tout au long de son œuvre, dans scs homélies et son Contre Celse en particulier. Les résultats auxquels l’enquête a abouti ont été consignés en quatre chapitres bien documentés et aux conclusions précises. 1. Ce qu’a pensé Origène des doctrines philosophiques passées ou ayant cours en son temps (Platon et le platonisme, épicurisme, aristotélisme, stoïcisme, pythagorisme, ...) : «Origène garde à l’égard des philosophes toute sa liberté, il approuve et il utilise ce qui semble compatible avec sa foi, il rejette le reste. L’Ecriture est sa seule norme de jugement... toute la philosophie grecque et barbare, quand tu l’auras examinée, tu diras que, partout où elle diffère de l’enseignement du Christ, elle est folie» (p. 65). 2. Si les systèmes sont humains et, par conséquent, sujets à défaillances, la philosophie en elle-même, en tant qu’idéal et sagesse de vie, ne faut-il pas l’estimer et la souhaiter ? Origène ne nie pas que pris en bloc les païens professent presque toutes les vertus que prêche le Christ, mais c’est surtout dans l’intention et dans la mentalité qui les animent, qu’il voit l’infériorité de la sagesse païenne. 3. Comparée à la sagesse païenne, la sagesse chrétienne qu’offre l’Ecriture est éminemment supérieure par son origine, sa plénitude, sa certitude. Par elle c’est Dieu Lui-même qui parle, c’est la plénitude de la doctrine qu’Il communique, c’est la certitude qu’Il confère par l’appui de son autorité. Alors que la sagesse païenne présente tant d’insuffisances, que peut-elle reprocher à cette sagesse que révèle l’Ecriture ? Sa date apparemment récente ? la foi qu’elle exige ? l’exégèse allégorique par laquelle on la décèle ? la pauvreté du langage par lequel elle s’exprime ? Griefs apparents, et vétilles que tout cela ! Que les païens adoptent donc plutôt cette sagesse transcendante au lieu de rester confinés dans la leur et dans leurs chicanes ! 4. Cela ne veut pas dire que la sagesse chrétienne peut ou doit ignorer totalement la sagesse païenne. Car tout n’est pas mauvais en celle-ci. Dieu n’en a-t-Il pas révélé certains éléments ? Ce qu’il y a de bon en elle peut donc être utilement assumé, mais que l’on prenne bien garde de n’assumer que le bon ! Au terme de l’enquête la position d’Origène vis-à-vis de la philosophie païenne apparaît donc réservée et nuancée. Ce n’est pas une condamnation en bloc, moins encore une approbation. La norme de l’utilisation de la philosophie — et de la science profane en général — c’est la conformité qu’elle présente avec l'Evangile ou l’utilité de son usage pour mieux assurer la propagation et l’implantation du message divin. En annexe à son étude le P. Crouzel a enfin reproduit, en le mettant à jour, un article déjà publié par lui : Origène est-il un systématique ? où il prend nettement position contre les tenants de cette opinion. — Ch. Martin, SJ.

	J. Ntedika. — L’évolution de la doctrine du purgatoire chez saint Augustin. Coll. Publications de l’Université Lovanium de Léopoldville, 20. Paris, Etudes Augustiniennes, 1966, 25 X 16, 72 p.

	L’auteur a défendu devant la Faculté de théologie de l’Université de Lovanium (Kinshasa) une thèse de doctorat dont l’objet était l’évolution de la doctrine du purgatoire dans l’Eglise latine, depuis saint Augustin à Bède le Vénérable en passant par Césaire d’Arles et Grégoire le Grand. La présente publication en est un extrait qui bénéficie de l’ensemble de sa recherche. Après l’état de la question, l’étude situe d’abord les textes augustiniens à interpréter dans leur contexte historique et littéraire ; ensuite, elle tente de préciser la pensée d’Augustin sur l'aide qu’il espère de l’indulgence divine et des suffrages humains pour les morts ; enfin, elle traite de l’expiation qu’il attend des trépassés eux-mêmes. A quelles conclusions aboutit cette enquête ? Avant Augustin, la doctrine des suffrages pour les morts et celle du feu purificateur existaient déjà. L’évêque d’Hippone ne mettra aucune relation entre ces deux doctrines mais il approfondira l’une et l’autre : avant le jugement dernier, il espère de la miséricorde de Dieu et de la prière des vivants le salut des morts. « criminels condamnés », « pécheurs damnés provisoirement » ; d’autre part, il énonce à titre d’hypothèse la doctrine actuelle du purgatoire, l’existence d’une expiation purificatrice des péchés véniels entre la mort et la résurrection. Cette courte monographie détermine avec clarté et rigueur l’apport du docteur africain dans l’évolution de la doctrine du purgatoire et la valeur qu’il attache à la prière pour les défunts ; elle constitue une contribution de valeur à l’étude d’une question difficile, celle des fins dernières de l’homme. — D. Dideberg, SJ.

	W. Völker. — Maximus Coufessor als Meister des geistlichen Lebens.

	Wiesbaden, Fr. Steiner, 1965, 25 X 18, 506 p., 80 DM.

	Une étude sérieuse de la doctrine spirituelle de S. Maxime le Confesseur se heurte à de nombreux obstacles. Cet auteur du VII” siècle fait charnière entre l’âge patristique et l’ère théologique byzantine. Trop tardif pour les uns, encore hors-cadre pour les autres il n’a tenté qu’incidemmcnt la critique et fait l’objet jusqu’ici d’aucune étude vraiment systématique. Considérée dans son ensemble son œuvre reste mal définie (écrits authentiques et non authentiques ? leur chronologie ?) et mal éditée (édition principale = Migne). Sa vie a été agitée, errante, mêlée aux querelles théologiques et politiques, et par surcroît peu connue. Enfin, ce théologien doublé d’un érudit et d’un politique, a été aussi moine fort attaché à l’état monastique et passé maître en doctrine spirituelle. Le personnage est incontestablement important mais complexe. Völker disposait toutefois d’un atout exceptionnel pour réussir dans son dessein. Maxime le Confesseur, comme spirituel, est un terminus ad quem de la grande tradition spirituelle grecque de l’époque patristique. Or depuis plus de trente ans, Völker s’est appliqué à étudier tous les chaînons importants de cette tradition à savoir : les trois alexandrins, Origène (1931), Philon (1938), Clément (1952), et les deux intermédiaires principaux, Grégoire de Nysse (1955) et le Ps.-Denys l’Aréopagite (1958). Il possédait donc déjà au départ de son étude sur Maxime tout l’arrière-plan de son ouvrage. Sur les cinq premières couches disposées l’une sur l’autre comme autant de décalques, il suffirait d’y superposer la sixième et dernière. Du même coup ressortiraient et jusque dans les nuances extrêmes, non seulement le bien commun et permanent, mais encore les apports individuels successifs, les influences subies et exercées, bref tout cet élément marginal, qui constitue ordinairement l’apport original des individus. L’intérêt exceptionnel de son étude est là, c'est-à-dire dans cette comparaison constante des six auteurs spirituels précités, comparaison poussée jusqu’à l’extrême limite des particularités doctrinales. Au terme de l’enquête Maxime apparaît à la fois comme un continuateur très ferme de la grande tradition spirituelle alexandro-cappadocienne, qu’il semble d’ailleurs avoir bien connue, et comme un esprit capable non seulement de recueillir, mais encore et surtout d’assimiler et de repenser d’une façon personnelle les données traditionnelles reçues, de les intégrer dans une systématisation bien à lui. Parmi les points saillants de sa spiritualité, beaucoup trop nombreux pour être ici tous signalés, il faut surtout mettre en évidence la position centrale qu’occupe dans sa doctrine spirituelle (tout comme dans sa théologie en général) la personne du Christ. Cela provient sans doute en partie de l’intérêt porté par S. Maxime aux problèmes théologiques de son temps, en partie peut-être aussi de sa piété personnelle (Le Christ est mort pour moi, à cause de moi, êi’èpé, a-t-il souvent écrit), mais encore et surtout parce qu’il voit dans l’Incarnation le principe et le commencement de la Géœotç, que l’homme est invité à réaliser en union avec le Christ. Particulièrement grande aussi est sa dévotion à la Passion et surtout à la mort en Croix. La Croix est pour lui non seulement l’instrument de la victoire du Christ sur les démons (Maxime à la suite d’Evagre attache une grande importance à l’action des démons et à la lutte contre eux) mais encore la démonstration éclatante de l’àyaïrfi ou de la cpiXavOpûMtia divines. Les conclusions de Volker ne soulignent pas seulement les particularismes de S. Maxime, mais aussi ses multiples affinités, avec S. Grégoire de Nysse tout spécialement, avec Evagre aussi (déjà indiquées par Viller, mais peut-être de façon trop exclusive). Elles notent également que l’influence du Ps.-Dcnys l’Aréopagite a joué dans la constitution de la théologie de S. Maxime, mais peu dans sa doctrine spirituelle. C’est enfin par centaines qu’il faudrait compter les observations de détails relevées par Volker et portant jusque sur les plus infimes aspects de la vie spirituelle. Il est superflu d’en donner ici même une sommaire description. Leur constatation et leur utilisation est plus d’ailleurs l’af faire du spécialiste que du lecteur moyen. Nous ne pouvions toutefois laisser ignorer l’existence de ces trésors d’érudition. — Ch. Martin, SJ.

	Itineraria et alia geographica. Indices. Coll. Corpus Christianorum. Series Latina, CLXXV-CLXXVI. 2 vols, Turnhout, Brepols, 1965, 26 X 16, xxrv-863 p., 1.450 FB broché ; 1.650 FB relié.

	Les Itineraria et les descriptions géographiques ont toujours suscité le plus vif intérêt chez les historiens. Les ouvrages de ce genre leur offrent, en effet, une gamme extraordinairement variée de renseignements de choix dont tirent profit nombre de disciplines historiques : la biographie, la topographie, la géographie physique et administrative, l’onomastique, sans oublier l'archéologie, parfois la liturgie et l’ethnographie. Aussi l’idée de grouper dans une édition les œuvres de ce genre n’est pas nouvelle et en la faisant leur, les directeurs du Corpus Christianorum n’ont fait que suivre et prolonger une tradition solidement établie. Toutefois leur recueil atteint une ampleur particulière. On y trouvera, en effet, mis ensemble, trois groupes de documents généralement publiés séparément, les Itineraria Hierosolymitana, les Itineraria Romana, et, enfin, un conglomérat intitulé Geographica ; en tout, une trentaine de textes. La réédition elle-même ne présentait pas de difficulté majeure. Pour les Itineraria Hierosolymitana, l’édition de Geyer dans le Corpus de Vienne offrait une excellente base de départ. Ce sont d’ailleurs exactement les mêmes œuvres qui sont reproduites dans les deux Corpus, à commencer par le fameux Itinerarium Burdigalense. Mais nombreux sont cependant les textes repris en édition plus récente que celle de Geyer (1898). C’est le cas pour VItinerarium Egeriae (Franceschini et Weber), le Breviarius de Hierosolyma (Weber), VAdamnani De locis sanctis (Bieler), Y Enchéri De situ Hierosolimae et le Bedae De locis sanctis (Fraipont). Pour les Itineraria Romana l’édition qu’en ont donnée Valentini et Zucchetti (Codice topografico délia Città di Roma, II, Roma, 1942) a été un guide sûr et suivi de près d’un bout à l’autre. Les Geographica, par contre, ont demandé un effort de regroupement plus marqué. Leur contenu est aussi plus mêlé : descriptions géographiques, divisions administratives civiles ou ecclésiastiques, cartes, etc. Une douzaine de textes sont ici rassemblés. Trois concernent l’Italie, deux la Gaule, trois la péninsule ibérique, et le reste, l’ensemble du monde alors connu (deux cartes). La richesse intrinsèque de ces œuvres pour la recherche historique est, nous l’avons dit plus haut, des plus considérables. Mais sa possibilité d'exploitation est liée à l'existence de bons et nombreux Indices. Les éditeurs en étaient bien conscients. Au volume de textes fait donc suite un autre volume de 360 pages consacré aux Indices : citations bibliques, auteurs cités, noms propres de personnes et de choses, mots et expressions dignes d’attention, etc. Il y a là une mine de renseignements extraordinairement riche et particulièrement digne d’attention. — Ch. Martin, SJ.

	Reimbaldus Leodiensis. — Opera omnia. Edit. C. de Clercq. Coll. Corpus Christianorum. Continuatio Mediaevalis, IV. Turnhout, Brepols, 1966, 26 X 16, vi-184 p., 350 FB broché ; 450 FB relié.

	Ce volume inaugure la Continuatio mediaevalis du Corpus Christianorum. Il n’est donc pas mauvais de commencer par dire ce qu’est cette nouvelle section de la grande entreprise des PP. Bénédictins de Steenbrugge. Dans l’intention des directeurs du Corpus, celui-ci n’accueille que les œuvres des Pères et écrivains ecclésiastiques latins des huit premiers siècles. Or on sait que sur les 217 tomes du Migne latin plus de la moitié concernent des auteurs des siècles postérieurs. Refaire à nouveaux frais cet ensemble suppose un effort gigantesque. Les éditeurs ont donc décidé de se limiter. « Seuls les auteurs dont une bonne édition fait défaut ou est difficilement trouvable » figureront dans cette annexe médiévale du Corpus Christianorum. Une quarantaine de volumes sont prévus. Le premier à paraître est consacré à un écrivain de nos régions, Raim- baud de Liège. Né dans la seconde moitié du XIe siècle, il fut chanoine à Liège en 1101, chargé en 1126 de l’église Sainte-Croix, doyen en 1141 du chapitre de la cathédrale. Il mourut peu après 1149. Ecrivain de seconde zone, sans doute, mais son œuvre spirituelle et canonique n’est pourtant pas à négliger. Elle était heureusement aussi relativement facile à publier par suite de la pauvreté de la tradition manuscrite... Le manuscrit principal se trouvait dans l’abbaye d’Aulne mais a disparu avec celle-ci. Il reste quelques autres manuscrits : Munich, lat. 26452, Vatic. 1059 (le Vatic. 276 n’a pu être retrouvé), et pour le Chronicon rythmicum Leodiense qu’on attribue avec quelque probabilité à Raimbaud, Arras 1016 et Charleville 117. L’édition du Thesaurus novus anec- dotorum de Martène et Durand, qui a utilisé le manuscrit d’Aulne, sert de base pour les textes non repris dans les manuscrits encore existants. Parmi les œuvres de Raimbaud sont à citer principalement le De vita canonica, œuvre spirituelle, et le De voto reddendo et de poenitentia non iteranda, œuvre théologique mais surtout canonique. — Ch. Martin, SJ.

	P. Bonardi, C.P. et T. Lupo, S.D.B. — L’imitazione di Cristo e il suo autore. I-II. 2 vols, Turin, Soe. Editr. Intern., 1964, 24 X 17, xvi-348 et viii-375 p., 17 et 49 reprod., 4.500 lires et 5.000 lires.

	Cet ouvrage évoque une question depuis longtemps controversée et sur laquelle l’accord n’a jamais pu se faire : De quel milieu est originaire ce petit joyau de doctrine spirituelle qu’est l’Imitation de Jésus-Christ ? De quelle époque faut- il le dater ? Qui en est l’auteur ? A quoi s’ajoutent maintes questions subsidiaires tout aussi débattues : son unité (à l’origine ouvrage unique divisé en quatre Livres ou quatre opuscules différents groupés ensuite artificiellement ?), son plan, sa latinité et son style, ses caractères littéraires, etc. Dans nos régions occidentales (Allemagne, Hollande, Belgique et France), l’opinion s’est assez généralisée qui lui donne pour auteur Thomas a Kempis (né en 1379 ou 1380, mort en 1471), sous-prieur du couvent de Mont-Sainte-Agnès (Congrégation de Windesheim) près de Zwolle, en Hollande. Les promoteurs les plus récents de cette opinion sont principalement Debongnie, Huij ben et Délaissé. A leurs yeux aussi, l’Imitation actuelle est formée par le conglomérat de quatre opuscules primitivement distincts. — Mais des qu’on a franchi les Alpes, et débouché en Italie cisalpine, le son de cloche est totalement différent. L’auteur de l’Imitation serait un certain Jean Gersen, abbé de l’abbaye bénédictine de San Stefano à Verceil vers 1230. L’œuvre est une, ses quatre Livres forment un tout vraiment homogène. Les défenseurs principaux de cette seconde façon 

	
de voir se recrutent presque tous en Italie et les plus récents ont nom Pitigliani, Bonardi et Lupo.

	Le présent ouvrage, gonflé de documentation et d’analyses critiques, nous apporterait-il la lumière ? Il possède en tout cas une qualité réelle : celle d’avoir groupé dans ses deux volumes l’état presque complet de la documentation actuellement susceptible d’éclairer le problème. On y trouvera, entre beaucoup d’autres choses : 1. ce qui a été dit ou écrit sur l’œuvre considérée en elle-même : analyse de son contenu, imité interne, titre, forme littéraire, temps et lieu de composition, influences littéraires reçues et exercées, idiotismes du langage (néerlandais et italiens !). 2. La tradition : manuscrits, incunables, traductions en langues vivantes. 3. Tout ce qui aide à la critique textuelle : la liste des manuscrits, leur description individuelle minutieuse, leur classification par dates, familles (désaccord profond entre les critiques sur ce point), régions d’origine (italiens, transalpins, allemands, néerlandais ...) tendances religieuses d’origine ou de destination (bénédictins, chartreux, cisterciens, augustiniens, etc.), etc. 4. L’histoire de la controverse avec la liste biographique et bibliographique de ceux qui y ont participé. 5. Les solutions apportées à la question de l’auteur : auteurs proposés ; auteurs définitivement rejetés ; enfin, les deux seuls candidats restant encore en course : Thomas a Kempis et Jean Gersen. Examen de leur dossier respectif et conclusions. Mais l’ouvrage n’est pas qu’un pur recueil documentaire, il s’en faut de beaucoup ! Il est « engagé » et à fond pour la défense et le triomphe de la « thèse » italianisante. Les arguments des adversaires (surtout Debongnie et Huijben) sont passés au crible de la critique, ceux en faveur de l’origine italienne amplifies et exploités en vue du maximum de rendement. Quoique les auteurs s’en défendent, il règne tout au long de l’exposé une atmosphère de bataille que leurs adversaires semblent bien aussi d’ailleurs avoir partagée. Quand, au terme de notre lecture, nous nous sommes demandé : Et maintenant que penser ? nous sommes resté perplexe. Que conclure, en effet, du nombre extrêmement réduit de faits précis, indiscutables et indiscutés, et à l’inverse, du nombre de faits qu’il reste à expliquer ? Disons-le franchement, au risque de décevoir l’un ou l’autre de nos lecteurs : nous ne sommes pas encore absolument convaincu que l’auteur de VImitation soit Thomas a Kempis, mais incomparablement moins encore Jean Gersen, abbé de San Stefano à Verceil vers 1230. Nous avons fermé ces volumes avec l’impression très nette que le procès en cours n’est pas achevé. Les solutions avancées reposent trop sur l’hypothétique et l’arbitraire. On réclame d’instinct un supplément d’information. Peut-être la recherche de nouveaux manuscrits, et surtout datés, ainsi que le dépouillement de catalogues manuscrits des bibliothèques médiévales de la fin du XIVe siècle, pourraient-ils amener de nouvelles précisions ? Nous avons l’impression que ce travail d’approche n’a pas été fait jusqu’ici avec toute la rigueur nécessaire. Ainsi tous les controversistes nous paraissent ignorer les manuscrits décrits dans le Census of Medieval and Renaissance Manuscripts in the United States and Canada de Seymour de Ricci, 3 vols, 1935-1940. De même ceux que signalent L. Rosenthal dans son Cat. 81 Imitatio Christi (1892) et le Catalogue de la vente publique de la Bibliothèque de la chartreuse de Buxheim (Munich, 1883). Dans ces trois répertoires on trouvera la mention de plusieurs manuscrits (avec fac-similés d’écriture) provenant de la chartreuse de Buxheim, soit ignorés soit considérés comme perdus (II, 94) dont le Buxheim I avec sa note curieuse (Huijben-Debongnie, p. 85, n. 17). — Ch. Martin, S.J.

	THEOLOGIE PROTESTANTE

	R. Bültmann. — Glauben und Verstehen. Gesammelte Aufsätze. IV. Tu- bingue, J. C. B. Mohr, 1965, 23 X 16, v-198 p., 14 DM broché ; 18 DM relié.

	Comme les trois précédents, ce quatrième volume de Glauben und Verstehen recueille des études dispersées çà et là. La plus ancienne remonte à l’année 1958 et elle nous offre la traduction allemande «Jesus Christus und die Mythologie», d’un texte publié d’abord en anglais sous le titre Jesus Christ and Mythology ; texte précieux en ce qu’il s’efforce de présenter, en un langage largement accessible, tous les thèmes principaux de la théologie de l’auteur. Quelques autres titres : Die Erforschung der synoptischen Evangelien (1961), où l'auteur rassemble les acquisitions qu’il tient pour certaines de l’histoire des formes (Formgeschichte) ; mais il reconnaît pour fondé l’intérêt porté par les exégètes d’aujourd’hui à ¡’activité littéraire de chacun des évangélistes et aux motivations théologiques qui les inspiraient (p. 39). Deux études abordent les thèmes actuels de la « sécularisation » et de « la mort de Dieu » : Ist der Glaube an Gott erledigt? (pp. 107-113) ; Der Gottesgedanke und der moderne Mensch (pp. 113-128). Bultmann y rencontre VHonest to God de l’évêque anglican John A.T. Robinson ; celui-ci a bien vu, estime Bultmann, qu’il nous fallait chercher l’au-delà divin au milieu même de notre existence (das Unbedingte im Bedingten), et sur le prolongement de cette découverte, il a, pareillement avec raison, vu en Jésus et dans la disponibilité de Jésus pour les hommes, l’être en qui l’Amour et donc Dieu s’est manifesté (p. 108 ; p. 110) ; mais Robinson a méconnu le thème néo-testamentaire si décisif de l’eschatologie, suivant lequel l’événement eschatologiquc (de la condamnation et de la grâce divine) s’identifie paradoxalement à l’événement historique qu’est Jésus. Signalons enfin un inédit : Antwort an Erst Käsemann (190-198) : E. Käsemann avait pris assez vivement à partie une étude de Bultmann : Das Verhältnis der urchristlichen Christusbotschaft zum historischen Jesus (publiée dans les Sitzungsberichten der Heidelberger Akademie der Wissenschaften, 1960, mais non reproduite dans ce recueil) ; dans cet opuscule, Bultmann, tout en reconnaissant la nécessité d’une continuité entre le Jésus historique et le kérygme apostolique, contestait que ce kérygme, pour se rendre intelligible, eût besoin d’une reconstitution quelconque de la personnalité du Jésus de l’histoire ; le Dass était requis, mais non pas le Was et le Wie (sans du reste qu’on ait à nier que le kérygme propre à Jésus nous ait déjà offert substantiellement la conception de l'existence humaine qu’allait nous offrir, après lui, le kérygme apostolique). Dans son étude, Sackgassen im Streit um den historischen Jesus (dans Exegetische Versuche und Besinnungen II, 1964, pp. 42-64), Käsemann avait critiqué ces vues bultman- niennes sur le rapport du message apostolique au Jésus historique ; et c’est cette critique dont Bultmann dénonce ce qu’il appelle ses méprises dans ces quelques pages de Glauben und Verstehen. Mais on remarquera que les reproches de Käsemann s’inscrivent dans une contestation beaucoup plus large, où plusieurs exégètes protestants ont fait entendre leur voix, et notamment G. Ebeling, dans son ouvrage Theologie und Verkündigung ; Ein Gespräch mit Rudolf Bultmann, Tubingue, 1963 ; de cette contestation, Bultmann ne nous dit rien ici. — L. Malevez, S.J.

	G. Ebeling. — Wort Gottes und. Tradition. Studien zu einer Hermeneutik der Konfessionen. Coll. Kirche und Konfession, 7. Goettingue, Van- denhoeck & Ruprecht, 1964, 23 X 15, 235 p., 16,80 DM.

	On nous offre ici un recueil d’études, les unes déjà publiées ailleurs, les autres inédites, groupées autour du concept de tradition et de son usage comparé dans les diverses confessions chrétiennes. Les titres principaux ; l’histoire de l’Eglise comprise comme une interprétation de l’Ecriture Sainte ; de la tâche et de la méthode dans l’étude des Confessions ; la Russie et l’Eglise catholique romaine ; la Russie et le protestantisme ; l’opposition confessionnelle est-elle également philosophique ; le Nouveau Testament et la diversité des confessions ; la signification du dogme mariologique, étude où l’auteur témoigne d’une bonne connaissance du développement de la mariologie dans l’Eglise catholique, et où il reconnaît que du moins en principe et « théoriquement », la mariologie catholique respecte la primauté de la Christologie, puisque l’Immaculée Conception de Marie est le fruit des mérites prévus du Christ ; le sacerdoce (das Priestertum) dans la perspective protestante ; considérations sur l’intelligence évangélique du sacrement. Mais il faut signaler, entre toutes, une étude très approfondie sur le « Sola scriptura et le problème de la tradition » (pp. 91-143) où l’auteur s’efforce d’écarter les malentendus sur le «sola scriptura» et de définir le rôle de la tradition à la lumière du < sola scriptura » ; chemin faisant, il rencontre le récent ouvrage catholique de P. Lengsfeld, Uberlieferung, Tradition und Schrift in der evangelischen und katholischen Théologie des Gegenwart (p. 104) ; et plus généralement, il se montre largement informé des vues catholiques actuelles sur les rapports de la tradition et de l’Ecriture (pp. 117 suiv.). Tout cela fait que son étude apporte au dialogue œcuménique une contribution qui mérite la plus grande attention. — L. Malevez, SJ.

	W. Marxsen, U. Wilckens, G. Delling, H.-G. Geyer. — Die Bedeutung der Auferstehungsbotschaft für den Glauben an Jésus Christus. 4e édit., Gutersloh, Gerd Mohn, 1967, 22 X 15, 117 p., 9,80 DM.

	Au cours de ces dernières années, la théologie de la résurrection de Jésus a retenu l’attention de nombreux exégètes et théologiens protestants. Le lecteur trouvera ici, dans le «panorama» que nous donne H. Geyer (pp. 93-116), un exposé succinct et bien informé des cheminements de leurs recherches : R. Bultmann, Karl Barth, W. Marxsen et W. Panncnberg y sont confrontés et situés les uns par rapport aux autres. L’ensemble du recueil est construit autour d’une étude de W. Marxsen, « Die Auferstehung Jesu als historisches und als theologisches Problem», étude déjà publiée ailleurs en seconde édition en 1965, mais dont le texte nous est remis ici sous les yeux. Selon son auteur, les disciples ont effectivement joui de l’apparition, après sa mort, de Jésus crucifié : apparition en quoi consiste l’événement de Pâques. Mais ce n’est que dans une sorte de raisonnement (Interpretament), fondé sur les traditions apocalyptiques des résurrections des morts, qu’ils affirmèrent : Jésus a donc été ressuscité par Dieu. Ce ne fut pas du reste la seule expression que la communauté primitive donna à l’interprétation des apparitions : W. Marxsen croit pouvoir établir, sur la base des textes néotestamentaires, que la communauté recourut à d’autres catégories, celles-ci purement fonctionnelles : les apparitions fondent la constitution de l’Eglise, sa mission, sa prédication (sans passer par l’affirmation de la résurrection ?). Or, cette autre interprétation reçoit incontestablement le primat, et doit régler aujourd’hui encore notre foi : tandis que l’affirmation de la résurrection ne traduit que la persuasion (subjective ?) de ceux qui l’ont formée, l’aut re « interpretament » nous met immédiatement en possession de la vérité chrétienne essentielle : avant la mort, Jésus avait attribué à son kérygme une valeur eschatologique : en sa parole, l’homme était confronté à l’événement divin qui tout à la fois condamne et gracie nos existences pécheresses ; et ainsi cette parole de Jésus était vraiment dernière et avait déjà valeur eschatologique ; précisément, dans 1’« interpretament » fonctionnel, les disciples comprirent, à la lumière des apparitions, que le kérygme de Jésus devait se perpétuer en eux et par eux : la prédication de l’Eglise s’adresse à nous aujourd’hui avec la même force et dans le même sens que la prédication de Jésus. Dans ces conditions, il faut donc dire que la résurrection de Jésus n’est pas la donnée centrale de la foi chrétienne : celle-ci se porte sur la présence de Dieu déjà contenue dans la parole de Jésus, et prolongée dans la mission de l’Eglise. Et ainsi l’on retrouve la vérité du mot de Bultmann : pour celui-ci, que Jésus soit ressuscité, cela signifie, aux yeux de la foi, que son message eschatologique reçoit toute vigueur dans la prédication actuelle de la communauté prêchante. Voilà du moins comment nous croyons devoir comprendre la pensée complexe de W. Marxsen (et de Bultmann). Les deux études de U. Wilckens et de G. Delling sont, partiellement, des examens critiques des thèses de W. Marxsen. Des réserves qu’ils leur opposent, retenons celle-ci : la foi de la communauté primitive a bien eu conscience de se porter immédiatement sur l’événement de la résurrection : elle a affirmé que la puissance et l’amour de Dieu s’était exercé au profit de Jésus, en l’associant à sa gloire ; et dans la résurrection de Jésus, elle affirmait la promesse de la nôtre (G. Delling, pp. 85-90) ; mais peut-être, pourrait-on opposer encore à Marxsen la simple réflexion que voici : vous en convenez, la foi reconnaît et dans la parole de Jésus et dans celle de 

	
l’Eglise qui la prononce, le mot sauveur prononcé par Dieu sur nos existences ; mais qu’est-ce donc que ce salut, si ce n’est pas aussi et même principalement, la glorification, la « résurrection », la vie éternelle (glorification qui est celle du Christ, et de la nôtre en lui) ? La foi chrétienne se porte directement sur la béatitude éternelle de l’homme tout entier. — L. Malevez, SJ.
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	Soutenue devant la Faculté de théologie protestante de Heidelberg, cette thèse consiste dans un exposé des controverses sur la question du Jésus historique. Il ne faudrait y chercher proprement ni une analyse du donné évangélique sur la personne de Jésus, ni une étude critique des énoncés dogmatiques ai ce domaine. L’auteur veut plutôt présenter les opinions les plus significatives, en montrant surtout l’opposition entre deux tendances, celle qui veut juger de la personne de Jésus en partant «d’en bas», c’est-à-dire des données historiques, et celle qui au contraire procède « d’en haut », de façon plus dogmatique, en s’attachant à la divinité du Christ et en se fondant sur son état de ressuscité. Ecartant la position de Bultmann scion laquelle le point de départ est la foi de la communauté, Jésus étant non plus celui qui annonce mais qui est annoncé, l’auteur cherche à montrer la légitimité d’une vue synthétique où se justifie le pluralisme des «approches» du problème de Jésus, notamment de l’approche historique et de l’approche dogmatique. Car le Christ kérygmatique est à la fois, et sans contradiction, un Christ terrestre et un Christ glorifié. — J. Galot, SJ.
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5. Paris, 1937 (rced. 1965), pp. 59-73.      ...

	10. Nous en avons amorcé l’élaboration théologique dans une note qui paraîtra

	16. Unity, Holincss and Truth, dans Ecuin. Rcvicw, janvier 1962, p. 191.

	9. « Divina Revelatione Deus seipsum atque aeterna voluntatis suae decreta circa hominum salutem manifestare ac communicare voluit» («Dei Verbum *. c. 1, n. 6, § 1).      ...

	11. Cfr « Dei Verbum», c. 1, n. 3 et 4.

	6. Deux exemples significatifs seraient le titre de mater Ecclcsiac et la thèse mariologique qui affirme l’appartenance de la Vierge à l’ordre hypostatique : « La mère de l’Eglise, c’est la grâce de l’Esprit Saint », dit Luc de Montcomillon (Pseudo-Philippe de Harvengt), Moralitates in Canticum, PL 203, 564 C. On trouverait des textes dans ce sens en Orient comme en Occident (de Catherine de Sienne au P. Lemonnyer).

	Le pendant oriental de la thèse sur « l’appartenance de Marie à l’ordre hypostatique », c’est la « maternité hypostatique » de l’Esprit Saint dont parlent S. Boulgakov, chapitre sur la Trinité (en Russe) et P. Evdokimov, La femme et le salut du monde, Paris, Casterman, 1958, p. 216-217, qui le cite et le reprend à son compte.

	On pourrait aussi étudier les parallèles entre la titulature de l’Esprit Saint et celle de la Vierge qui est appelée aussi : Columba (titre extrêmement fréquent : plus de 150 emplois cités dans le PolyanJhed Mariana de H. Maracci), fons, advocata, consolatrix pour ne noter que les titres particulièrement fréquents.

	9. H. Bremond qui lança le ternie «théocentrique» dans Histoire littéraire du sentiment religieux en France, Paris, tome 3, 1921, p. 29, et «christocentrisme», dans la controverse qui s’ensuivit avec Cavallera dans Revue d'ascétique et mystique, 3 (1922), p. 301-311. Voir R. Lack, dans Etudes Mariales, 21 (1964) 18-19.

	16. Y. M. J. Congar, Le Saint-Esprit et le corps apostolique, réalisateurs de l'œuvre du Christ, dans Revue des Sciences Phil, et Thcol., 36 (1952) 613-625 et 37 (1953) 24-28 ; L'Esprit Saint dans l'Eglise, dans Lumière et Vie, 1953, n’ 10, p. 51-74.

	21. Constitution Lumen gentium, n. 59. Les autres mentions de l’Esprit Saint dans le chapitre De Beata se limitent à l’énumération trinitaire des trois personnes (nn. 53-66) et à la formule du Credo : « conçu de l’Esprit Saint » (nn. 52-64, 65).

	26. Un étrange papier fut distribué aux pères sur ce thème, durant les deux dernières sessions du Concile. On trouverait des tentatives analogues sur le terrain ecclésiologique, mais rectifiées et contenues. Ainsi, par exemple, H. E. Manning, The Temporal Mission of the Holy Ghost, London, 1865, considère l’union de l’Esprit Saint à l’Eglise comme une union substantielle analogue à l’union hypostatique (p. 58). Il défend une « communication des idiomes » entre l’Esprit Saint et le corps mystique pris en son ensemble, mais non avec les membres, du fait que le corps est incorruptible, un, saint et infaillible. De même M. J. Scheeben parle de «l’Incarnation de l’Esprit dans l’Eglise», Dogmatik, 5, § 276, n. 1612.

	32. Constitution Lumen Gentium, n° 50, n. 53 : «Elle accueillit dans son cœur et dans son corps le Verbe de Dieu * ; n. 63 : « C’est en croyant qu’elle engendra (credens ... genuit) » ; cfr n. 64.

	2. O. Cullmann. — Heil als Geschichtc. Heilsgcschichtlichc Existenz im Neuen Testament. Tubingue, J. C. B. Mohr, 1965, 23 X 10, xi 1-328 p., 31 DM relié ; 25 DM broché ; on le citera : Heil. La traduction française par M. le Pasteur Marc Kohler a paru sous le titre : Le salut dans l’histoire. Coll. Bibliothèque Théologique. Neuchâtel, Delachaux et Nicstlé, 1966, 16 X 22, 337 p. ; on la citera : Le salut.

	5. Dans cet exposé, je distingue le rapport de Jésus à l’histoire vétéro-testa- mentaire d’une part et d’autre part à l’histoire néo-testamentaire ; cette distinction ne figure pas dans l’ouvrage de Cullmann, mais elle aide à la clarté, sans trahir la pensée de l’auteur.

	6. Cullmann ne commet pas cette omission ; mais les termes dans lesquels il distingue Bultmann de son école sont trop vagues pour être bien éclairants. Cfr Le salut, p. 103.

	8. Le salut, ibid.

	9. Le salut, pp. 103, 106. Bultmann parle plutôt de christologie implicite, dans Glauben und Verstehen, t. I, Tubingue, 1933, pp. 174, 204, 266.      .

	11. Le salut, p. 106.      ,

	16. Le salut, p. 106.

	26. Le salut, pp. 38, 39.

	36. Le salut, p. 211.

	43. Le salut, p. 210.

	46. Le salut, p. 222.

	49. Le salut, p. 221.

	54. J’ai cherché à définir ce plan supérieur d'histoire dans Les dimensions de l’histoire du salut, dans la N.R.Th. 86 (1964) 574-578.

	56. Le salut, pp. 304, 306. Sur la présence cultuelle du Christ évoquée dans la prière eucharistique Maranatha, on peut lire quelques très belles pages dans Christologie du Nouveau Testament, pp. 180 suiv.

	vifiques) est-elle plus profonde et vraie qu’on ne l’a admis ». Card. Agaggianian, XXVe Session d’aggiornamento pastoral, Milan, 1963, dans Doc. cath., û oct. 1963, col. 1308.      .

	9. Cfr C. Jaimc Snoek, Tiers Monde, Révolution et Christianisme, dans Con- ciihan, 15 (1966), p. 31-44.

	11. C’est parce que Novat, à qui n’avait été conféré que le baptême clinique, n’avait jamais reçu cette « imposition des mains » que le pape Corneille en profitera pour le vilipender (Hist. Eccl., VI, xun, 15). Nous avons donc là un point de vue éminemment traditionnel. C’est l’occasion, dans ce contexte, de souligner l’importance de cet « accueil » dont parle le vieillard de Denys. Cfr note précédente et les hésitations de Bardy pour sa traduction.

	16. Cfr Héfeeé... I, 1* part., p. 1000. Le concile d’Arles de 452 voudra les rebaptiser. La recension de ce canon par Ferrandus (P.L., 67, 958) au VIe s. ne comporte pas la mention de ces Photiniens.

	19. Mansi, II, 472, et VII, 880. Le premier concile d’Arles parle explicitement de la querelle novatienne et donatiste (de Afris).

	29. Cette pratique n*a rien d’étrange. Ainsi, S. François d’Assise ira jusqu’à conseiller à ses frères de vendre leurs livres liturgiques si c’est la seule ressource qu’il leur reste pour offrir l’hospitalité aux pauvres ou leur octroyer un secours. Par ex. Legenda Anliqua, ms. 1046 de Pérouse, éd. Delorme, La France francise., Paris, 1926, n° 56 (trad, franç. Abbé Fagot, Paris, Edit francise., 1927, p. 105). Cfr Celano, Vita 2a, c. LVIII, Quaracchi, Ed. Analecta Francise., t X, n° 91, trad. VorEUX, p. 300.

	33. Decret. Greg. IX, lib. III, tit. XLIII, cap. III, Friedberg, II, 648 s. (cfr ibid., II, p. XLV sur la censure de S. Raymond).

	36. Ibid., solut. III.

	37. Nous renvoyons à la douzaine de références thomistes qu’aligne le P. Congar dans Faits, problèmes et réflexions à propos du pouvoir d'ordre et des rapports entre le presbytérat et l’épiscopat, in La Maison Dieu, 14 (1948), p. 121, n. 34. Pour la Somme, voy. III“, q. 64, a. 3 ad 3um; q. 84, a. 5 ad 3um et a. 7 ad 4um.

	39. Nous n’avons pas abordé cette période. Cependant, pour être complet, nous résumons ici les conclusions des art. cit. des PP. Dupuy et Clément. Rappelons ici seulement le c. 14 du Concile de Trente : « Si quis dixerit, baptismum, qui etiam datur ab haereticis in nomine Patris et Filii et Spiritus Sancti, cum intentione faciendi quod facit Ecclcsia, non esse verum baptismum, A.S. » (DB. 860).

	6. Images et symboles, Paris, 1952, p. 12 et 31.

	8. L. Lévi-Bruhl, La mythologie primitive, Paris, 1935. Et aussi les œuvres de R. Otto, G. Van der Leeuw ; et déjà les travaux de G. F. Creuzer, au début du XIXe siècle.

	9. C. G. Jung, Métamorphoses et symboles de la libido, Paris, 1932 ; L'homme à la découverte de son- âme, Genève, 1950. Sur Jung, voir R. Hostie, Du mythe à la religion. La psychologie analytique, dans Etudes carmélitaines, n° 34, Paris, Desclée De Brouwer, 1935 et J. M. Pohier, Psychologie et religion de C. G. Jung, dans Rev. Sc. phil. théol., 44 (1960) 639-645.

	16. Nous nous dispenserons de citer ici toute la pléiade des représentants de la nouvelle critique (Roland Barthes, etc.) et du nouveau roman.

	19. « Le mythe est un élément de toute religion, le mythe est une catégorie religieuse*, P. Tillich, Mythus, dans Die Religion in Geschichte und Gegen- ivart, IV, 2e éd., 1930, p. 365.

	23. Marian Theology and Problem of Myth, dans Marian Studios, 15 (1964) 127-156. Cfr aussi le livre de V. White cité ci-dessous note 37.

	26. « Il est banal de rappeler que les sanctuaires des religions modernes sont souvent édifiés en des lieux considérés comme déjà sacrés au temps du paganisme», Romain Roussel, Histoire des pèlerinages à travers les siècles, Paris, Payot, 1954, p. 79 (ouvrage parfois tendancieux). A. Lecoy de la Marche, Saint Martin, Tours, Marne, 1881.      _

	Sur ces transferts, voir la revue Sanctuaires et Pèlerinages n” 3, p. 15 (sur Chartres) ; n° 20, p. 111-125 ; n° 32-33, p. 98 (sur le culte de la Vierge dans le diocèse de la Rochelle) ; n® 35, p. 87-92 (sur la figurine de Prunay et la J'irgo paritura de Chartres) ; n® 38 (concernant l’église Sainte-Maric de Toulouse établie sur les fondations d’un temple païen), etc.

	28. T. O’Meara, dans Marian Studies, 15 (1964) 140-144 et Mary in the Protestant and Catholic Theology, New-York, 1966, p. 233-242 ; 256-257.

	31. Fait significatif, lorsque J. Guitton réédita (Paris, Apostolat de la presse, 1957) le livre de C. Flachai re, La dévotion à la Vierge, Paris, 1916, il expurgea plusieurs passages : p. ex. p. 145-146 (éd. 1916, p. 101) sur Marie Rousseau «figure de la Vierge» et le lait qu’elle «se sent tiré des mamelles... toutes les fois» qu’Olier exerce son activité apostolique : «Elle se sent le sein enflé et son lait se répandre en moi qu’il lui semble que je dégorge après sur les personnes à qui je parle». Voir aussi, p. 153 (éd. 1916, p. 107-108); p. 154 (éd. 1916, p. 109). A la p. 19, l’éditeur s’explique sur la suppression de ces passages choquants pour les lecteurs non spécialisés. Il les a honnêtement signalés par des points de suspension entre crochets.

	34. Sur Jung, voir l’étude de T. O’Meaka. dans Mar. St., 15 (1964), p. 132-140.

	36. The Psychology of the Transference, dans Collected Works, t. 16, p. 174 (T. O’Meara, ibid., Î36).

	38. Sur les névroses qui résultent d’une frustration des archétypes, voir par exemple Collected Works, 8, p. 218-219 (On the Nature of the Psyche') et 9, 1, p. 48 (The Concept of the Collective Unconscious). Concernant l’attitude protestante, dont Jung souhaite l’évolution, voir par exemple Réponse à Job, traduit par R. Cahen, Paris, Buchet-Chastcl, 1964, p. 228-234.

	39. Réponse à Job, ib., p. 228.

	42. R. Laurentin, Marie, l’Eglise et le sacerdoce, Paris, t. I, 1952, p. 55-62.

	44. C. Wessels, The Mother of God, River Forrest (Illinois) The Aquinas Library, 1964.

	49. A. D. Sertillanges, La Vie catholique, 2° série, Paris, Gabalda, 1922, p. 29.

	3. La définition était moins claire dans l'encyclique Mirae caritatis de .Léon XIII, à laquelle la Constitution se réfère. On y disait simplement, en s’engageant plutôt dans la voie des objets neutres : communication mutuelle de l’aide, de l’expiation, des prières et des bienfaits (efr D.S., 3363).

	6. Les derniers mots « per modum suffragii » sont toutefois repris dans la norme 3 qui parle de l’application des indulgences aux âmes du Purgatoire. Ceci confirme l’idée que l’absence des mots « per modum absolutionis » est bien intentionnelle.

	11. Ibid., 371-372.

	16. Denz.-Schôn., 1512 et 1514.

	19. Ce degré d’exactitude varie évidemment avec la nature de la documentation utilisable et les conventions littéraires admises dans le milieu pour lequel écrit l’historien. Ces deux éléments doivent être appréciés dans chaque cas particulier en fonction des circonstances ; les livres inspirés ne sauraient faire exception à cette loi fondamentale du genre historique.

	26. H. Gunkël, Genesis übersetet und crklarP, Gôttingen, 1917, p. 15 : « Le savoir ou le non-savoir qui est pris ici en considération est aussi en premier lieu celui qui concerne la distinction des sexes » (cfr p. 17). L’idée figurait déjà chez Philon, Clément d’Alexandrie et saint Ambroise (cfr L. Ligier, op. cit., p. 176-177). J. Coppens (La connaissance du Bien cl du Mal et le péché du Paradis, p 10) n’en retrouve dans le texte actuel de la Genèse qu’un écho affaibli, mais en suppose la présence au niveau de scs sources.

	29. La Bible, Parole de Dieu, p. 82 ss.

	34. P. Dhorme, op. cit., p. 182-325 ; G. Contenait, L’épopée de Gilgamesh : Poème babylonien, Paris, 1939. Depuis lors le matériel s’est notablement accru, surtout du côté sumérien. On trouvera l’essentiel du dossier dans A. Heidel,

	36. La terminologie venue de Heidegger et de Bultmann est ici fort utile pour distinguer ce qui relève de l’expérience de l’existence telle que nous la

	vivons («existentiel») et ce qui relève de la réflexion sur l’existence (« existential »). Appliquer à l’expression mythique de la pensée une interprétation « existentiale », c’est repérer la compréhension de l’existence qui a trouvé son expression dans ce langage sui gencris. Pour ce qui est de l’épopée mésopota- mienne, « Gilgamesh est le représentant-type de notre humanité à nous, tandis qu’Outnapishtim est un homme exceptionnel, favorisé par les dieux d’un destin exceptionnel et unique. Il n’est pour nous d’autre issue que de nous « faire un nom», puis de mourir... C’est l’ordre des choses, tel que l’ont voulu les dieux quand ils ont créé notre race. On se tromperait donc lourdement si on lisait l’épopée de Gilgamesh comme une œuvre gratuite. Toute une conception de l’existence s’y exprime, et la figure légendaire du héros du Déluge, devenue le support d’une immortalité mythique, joue un rôle significatif dans cette réflexion sur le sens de la vie. Elle représente l’impossible rêve dont l’humanité mortelle est animée. En fait, la divinité jalouse s’est réservé l’immortalité comme un privilège exclusif, ne consentant une exception arbitraire en faveur d’Out- napishtim que pour mieux faire sentir à son descendant le poids du destin où il est enfermé » {R.S.R., 1958, p. 202). On voit d’emblée combien l’orientation de la pensée est différente dans la révélation biblique.

	Signalons seulement l’une des prévisions mathématiques fameuses d’EiNSTEiN: {La Relativité, 1955, p. 121) : « Il résulte de la théorie de la relativité générale que chaque ellipse planétaire doit nécessairement tourner autour du soleil (d’une manière définie) ; cette rotation s’élève pour Mercure à 43 secondes d’arc par siècle, exactement comme l’observation l’a établi. »      .

	Et enfin, avec Louis de BroglïE (Réception du Professeur L. Leprince - Rin- guet à l'Académie Française, 20 octobre 1966), rappelons la découverte du méson pi, dont « l’existence avait été prévue d’une façon remarquable par le théoricien japonais Yukawa, en cherchant à interpréter les interactions à très courte distance qui s’exercent entre les particules à l’intérieur des noyaux atomiques, et en assurent aussi la stabilité >.

	9. La complexité croissante des organismes témoigne que < la loi prime le fait, que l’ordre des choses s’impose comme une rationalité ». Gaston Bachelard, La philosophie du non, Paris, 1949, p. 57.

	11. Einstein, Langevin, Planck, Schrôdinger, etc.

	13. L’accroissement de l’entropie pourrait représenter, aux yeux de certains, une sorte de désordre apparent, évoquant un désordre fondamental, dont l’harmonie visible du monde serait un « sous-produit », dans le style de l’ordre qu’expriment les lois des grands nombres, ou lois statistiques fondées sur le calcul des probabilités. Dans cette hypothèse, ce serait cet ordre macroscopique, aux origines incertaines mais toujours si merveilleux, qui exigerait d’être fondé en raison.

	16. Cfr E. Kahane, La vie n'existe pas ! pp. 125, 126.

	19. Un hasard primordial débouchant sur un certain nombre de nécessités naturelles, qui réduisent alors, dans la suite de l’évolution, le champ de l’improbable, laisse entier le problème de la convergence totale et de la signification d’ensemble, puisque c’est à ce hasard que tout, en définitive, doit être rapporté (les séquences régulières elles-mêmes), et que cela est proprement absurde. Le résultat final déborde trop immensément ce qui, par hasard, croit-on, aurait pu s’instituer, selon certaines « valences » définies, sur les paliers successifs de l’évolution.
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	29. «Le monde physique consiste pour ainsi dire en groupes de mesures reposant sur un fond obscur qui se trouve en dehors de la physique », et encore : «Quelque chose d’inconnu fait nous ne savons pas quoi... La nature de l’activité, comme la nature de ce qui la produit, n’est pas définie... » (A.-S. Eddincton).

	4. Das Messiasgeheinmis in den Evangelien, Tubingue, 1903.

	6. Cfr L. Algisi, dans Introduzione alla Bibbia, IV, Turin, 1959, pp. 145-147

	1. La foi n’est pas un cri suivi de Foi et institution, Paris, Ed. du Seuil, 1959, 14 X 20, 398 p.

	4. H. Duméry, op. cit., p. 246.

	6. H. Van Luijck, op. cit., p. 115, n. 1.

	n. r. th. lxxxix, 1967, n° 4.      16

	9. Id., ibid., p. 256.

	16. Cfr H. Duméry, La foi n’est pas un cri, deuxième édition, p. 113, n. 1 : «Jésus est le vrai fondateur de l’Eglise, puisqu’on l’organisant les apôtres se bornent à récupérer sa pensée et son action» (p. 113, n. 1).

	19. Id., ibid., p. 89.

	53. On sait quelles traces cette vue exposée dans le Tintée a laissées chez Origène (De principiis, 2, 8, 3-4 ; Contre Celse, 1, 32, où sont mentionnés expressément Pythagore, Platon et Empédocle).
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	67. Je reprends ici la terminologie de E. Boné, «Homo habilis», nouveau venu de la paléontologie, dans N.R.Th., 1964, p. 619-632.

	69. Ibid., p. 627.

	83. Je reprends ici le principe posé dans Sens chrétien de l’Ancien Testament, p. 99, note 3.

	89. C’est ce que veulent dire les documents ecclésiastiques quand ils parlent d'une « intervention spéciale » de Dieu à l’origine du genre humain. Cette intervention « spéciale > s’inscrit en fait à l’intérieur d’un acte créateur qui explique seul V ensemble du processus évolutif ; il se retrouve d’ailleurs à l’origine de toute nouvelle vie humaine.

	98. Sinon il faudrait supposer que le mal serait déjà présent dans l’être qui parvient à la vie d’homme.

	99. Je n’oserais cependant pas dire de mon propre chef que, dans l’état actuel des recherches anthropologiques et théologiques, la première hypothèse que j’ai envisagée soit sûrement contraire à la foi. Pour en décider, le problème de l’unité humaine et de ses fondements requerrait sans doute une étude supplémentaire.

	100. Peut-être faudrait-il considérer ici les conditions dans lesquelles se présenteraient les possibilités de subsistance d’une race nouvelle réduite à l’épaisseur d'un seul couple, au milieu d’un monde animal dont elle serait radicalement coupée et d’une nature dont elle serait loin d’avoir acquis la maîtrise. Sans doute le phénomène nouveau de l’esprit devrait-il entrer en ligne de compte pour apprécier une telle situation. Mais cet esprit n’aurait pour support et moyen d’expression qu’une vie psychique assez rudimentaire, et la disproportion entre l'humanité déchue et son environnement n’en resterait pas moins écrasante. De ce point de vue encore, l’existence d’une société serait incontestablement plus satisfaisante pour satisfaire aux données du problème.

	104. Saint Grégoire de Nysse, Sur la création de l’homme, trad. de J. Laplace, coll. « Sources chrétiennes », 6, Paris, 1943.

	105. Somme Théologique, 1“, q. 65-102.

	106. L’exemple en est donné par saint Augustin. De Genesi ad litteram, 8, 1 et saint Thomas, S.Th., I*, q. 102, qui se réfère à saint Jean Damascène, De fide orthodoxe, 2, 11 (P.G., 94, 909-18).      .

	107. Livre des Jubilés, 3 (dans R. H. Charles, Apocrypha and Pscudepigrapha, II, p. 16 s.) ; Apocalypse de Moïse, 15-34 (ibid., p. 145-149). Ce développement de la légende (qui prélude aux Semaines de Du Bartas et au Paradis perdu de Milton) est plus développé dans les apocryphes que dans les commentaires rab- biniques de la Genèse recueillis dans Beréshit Rabbah, 13-23.

	108. Sur ce point particulier, l’enquête très complète de W. Goossens, art Immortalité corporelle, dans D.B.S., t. 4, col. 298-351, se borne à l’étude exé- gétique de la question.

	109. Denz.-Schonmetzek, 223.

	119. Voir le beau texte de VAdverstts haereses, 4, 38, cité par H. de Luhac, Catholicisme, p. 186 s. (avec d’autres références à saint Irénée) ; cfr Démonstration de la prédication apostolique, 12 et 14 (Sources chrétiennes, 62, p. 50-53).

	121. On voit donc combien le tableau de l’intégrité primitive, tel qu’on le brosse souvent à la suite des théologiens médiévaux, comporte d’irréalité, dès qu’on oublie d’y faire intervenir le facteur «temps*. Or le temps est l’étoffe de notre existence, et le choix de l'homme en face de Dieu a qualifié dès le début cette existence et son mode de réalisation, « en un instant, en un clin d’œil », pour reprendre le mot de saint Paul (1 Co 15, 52).

	124. Ch. Péguy, Eve, dans Oeuvres poétiques complètes, Paris, 1957, p. 938. On sait que tout le début d’Eve est une évocation nostalgique du Paradis perdu: <0 mère ensevelie hors du premier Jardin, // vous n’avez plus connu ce climat de la grâce... ».

	126 Supra, p. 371 ss.

	129. Dante, Divine Comédie, Paradis, Chant 33, 145. Dante entendait assurément cette « motion » en un sens intemporel, selon la métaphysique médiévale qui montrait en Dieu le «Premier Moteur» auquel l’univers est suspendu. Mais l’image acquiert une force accrue quand on l’applique à l’univers en évolution, tout entier tendu vers la Parousie du Christ.

	9. Luc emploie le même participe grec ¿H vq erreur évi] pour exprimer la situation de Marie à l’égard de Joseph : à l’Annonciation, d’une part (1, 27) et à Noël d’autre part (2, 7). La Bible de Jérusalem traduit par fiancée dans les deux cas : ce qui est étrange pour le second. D’autres auteurs préfèrent traduire mariée dans les deux cas. C’est Matthieu qui distingue deux situations (fiançailles et mariage) séparées par le moment où Joseph «prend Marie diez lui » (Mt 1, 24). De toute manière la distinction entre fiançailles et mariage ne recouvre pas celle que nous ferions aujourd’hui. Selon le Deutéronome 20, 23-24 si un homme «couche avec une vierge fiancée à un homme» (mêmes termes qu’en Le 1, 26), « ... il a violé la femme de son prochain'», car elle appartient juridiquement au fiancé comme une épouse.

	Sur le propos de virginité selon Le 1, 34, voir ci-dessus note 5.

	11. Jn 19, 25-27 nous semble devoir être compris au sens d’une maternité spirituelle. Mais ce sens n’a été reconnu que tardivement par la Tradition, et le caractère universel de cette maternité n’est pas explicite. Après les papes, le Concile enseigne la maternité spirituelle de Marie, mais il ne l’a pas, fondée sur Jn 19, 25-27, afin de ne pas clore prématurément la discussion exégétique (Lumen Gentium, Chap. 8, passim. R. Laurentin, J^a Vierge au Concile, chap. 9, § 2, p. 151-168).

	16. 1 Pi 2, 9 ; cfr le 61, 6 ; Ap 1, 6 ; 5, 10 ; 20, 6. Sur la genèse de ces textes, R. Laurentin, Marie, l’Eglise et le sacerdoce, t. 2, 1953, p. 56.
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	26. Le TA, 13, 10-11 et Jn 20, 11-18. Mt insère, visiblement apres coup, dans la trame commune, le récit de la première apparition aux femmes : 28, 9-10. Cfr Mc 16, 6-7.

	Il n’est pas évident que le courage féminin soit moindre, quand la femme est mise dans une situation qui appelle le courage. Il serait plus juste de distinguer des manières masculines et féminines d’être courageux ou lâche.

	30. J. Sonnemans, Vers l'ordination des femmes, dans Spiritus, 1966, n* 29, p. 403-422, et T. MaerïENS, La promotion, p. 195, 216-217 hésitent pareillement. Voir ci-dessous p. 507-510.

	35. Tel paraît bien être le sens de Ep 5, 21, qui commande tout ce passage relatif à l’homme et à la femme : « Soyez soumis les uns aux autres» (Ib., p. 134).

	36. Et cela dans les passages les plus « subordinatianistes », si l’on peut dire : 1 Co 11, 11 ; Ep 5, 21. Cfr 1 Co 7, 4. Il faut citer dans la même ligne cette affirmation relative au rapport Christ-Eglise, que Paul assimile au rapport homme-femme : « Le Seigneur est pour le corps » (qui est l’Eglise), < comme le corps est pour le Seigneur » (1 Co 6, 13).

	44. Comme il s’agit d’y voir      clair et non de faire      feu de tout      bois en faveur

	de l’ordination sacerdotale des      femmes, écartons      ici      une fausse      piste (que j'ai

	déjà écartée dans Marie, l’Eglise et le Sacerdoce, t. 1, Paris, 1952, p. 662).

	Selon M. J. Scheeben, Le sacerdoce hiérarchique exerce la fonction maternelle dans l’Eglise. S’il en était ainsi, il faudrait dire que le sacerdoce convient aux femmes et non aux hommes. En réalité, selon le symbolisme des Pères, c’est l’acte de foi par lequel les fidèles conçoivent Dieu dans leur cœur qui réalise le symbolisme féminin : foi des fidèles, foi de l’Eglise, piscine baptismale. Mais l'acte sacramentel accompli au nom du Christ, et avec son autorité, par les ministres de son sacerdoce, relève d’un symbolisme masculin. Cette perspective est claire et cohérente dans la Tradition. Nous touchons ici un des points faibles de Scheeben théologien génial, mais peu sensible à la valeur propre, aux nuances, et à la cohérence des symboles. Ainsi allait-il jusqu’à dire : « Le sacerdoce est l’unique épouse du Christ : le Christ féconde son sein pour qu’il engendre et nourrisse les enfants de l’Eglise ; le sacerdoce est donc aussi l’unique mère des fidèles. Mais tous les prêtres ensemble ne constituent cette maternité que dans la mesure où leur chef, le pape, la constitue à lui seul ». Mysterien des Christcn- tums, 1865, traduction A. Kekkvoorde, Les mystères du christianisme, Bruges, Desdée de Brouwer, 1947, p. 560. S’il en était ainsi, le pape devrait être une femme...

	45. On trouvera de bons éléments dans E. Beaucamp, Sous la main de Dieu, Paris, Fleurus, 1957, p. 44-69. La femme idéale est louée pour sa sagesse (Pr 31, 10. 26. 30) et il y a de perpétuels glissements symboliques de la femme à la Sagesse et réciproquement (Pr 19, 14 ; 40, 12 ; comparer aussi : Pr 2, 6 et 19, 14 ; Sg 3, 12 et 7, 28). Sagesse et fidélité conjugales sont identifiées (Pr 5, 1-2 ; 7, 4-5). Le contraste entre l’amour heureux de l’homme fidèle à l’épouse de sa jeunesse, et le malheur de celui qui se laisse séduire par les prostituées (Pr 5, 15-19 ; cfr 31, 12 et Si 26, 1-4, en contraste avec Pr 5, 20 ; cfr 2, 18 ; 5, 20 ; 7, 21-23) rejoint le contraste entre le banquet de la Sagesse et celui de la Folie (Pr 9). A l’arrière-plan, le thème de la prostitution sacrée, opposée à la fidélité à l’Alliance.

	46. C’est cc qui ressort notamment des contacts entre 1s 11, 2-5 et Pr 8, 15. Sg 1, 6. 9. 17 (et la variante en 7, 22) semble identifier sagesse et Esprit (voir la note de la Bible de Jérusalem à Sg 8, 22, p. 877).

	49. Ce thème, et celui de la présence de Jésus au Calvaire, sont communs avec Mc 14, 3-9 et Mt 27, 56.

	5. C’est pourquoi le Concile n’a pas accepté les « modi » qui demandaient d'introduire dans le titre du chapitre la mention explicite de la tradition ; car l’objet formel, expliqua la commission, en est « la Sainte Ecriture non seulement parce qu’elle est inspirée (à la différence de la Tradition qui ne l’est pas) mais aussi parce qu’elle se trouve contenue dans un seul volume plus accessible que les écrits des Pères ». D’ailleurs un chapitre précédent (n. 8) traitait ex professe de la Tradition et dans le chapitre 6 lui-même elle est mentionnée au n. 20, quand il parle de l’Ecriture « comme règle suprême de la foi ».

	17. Voir, par exemple, Quaestiones in epistulam ad Romanes, II, 2e éd., Rome, 1962, p. 9-15 ; ou encore L’attualità della lettera di san Paolo ai Romani e il problema ecumenico, dans La Civiltà Cattolica, 1958, III, p. 365-377.
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	29. Cfr, par exemple, M.-D. Chenu, O. P., Pour une théologie du travail, Paris, Editions du Seuil, 1955.
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	15. Ibid., n. 19-21.
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	18. Lettre à la Rde M. Saint-Paul, présidente nationale de l’Union des religieuses éducatrices paroissiales de France, le 22 octobre 1966 ; texte français dans La Doc. cath., ibid., col. 2127-2128.
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	5. Les études consacrées au ministère ecclésial sont extrêmement nombreuses, soit dans l’ordre scientifique, soit au niveau de la vulgarisation. Impossible d’en dresser la bibliographie. Signalons cependant les ouvrages de la collection U nam Sanctam. Quant aux revues, savantes ou non, elles ne manquent pas d’aborder la question, surtout en ces dernières années. Citons : N.R.Th., 1966 (J. Galot) ; Vocation, n° 236 en 1966, mais aussi les années 1965 et 1964 ; Revista española de Teología, 1964 (pp. 127-136) ; Lumière et Vie, n° 76-77 ; 1966 ; La Pensée Catholique, n° 101, 1966 ; Parole et Mission, n° 33, 1966 ; Rivista di Ascética e Mística, n° 5-6, 1966 ; Man resa, n° 149, 1966 ; Gregoria- num, 1965 et 1966 ; Angelicum, 1965 ; Christus, n° 48, 1965 ; IVort und Wahrheit, 1965 ; Cahiers d’Action religieuse et sociale, 1965 ; Etudes, 1965 ; etc. — Sauf erreur, ce sont surtout les esprits français qui paraissent agités par les problèmes du ministère ecclésial, nature et exercice.

	6. CG IV, 74, fin ; 75. — In 4 S, Dist. 24, qu. 1, art. 2, sol. 1 et sol. 2, ad 1 ; ib., qu. 2, art. 1, sol. 2. — Cfr J. Périnelle, La doctrine de saint Thomas d’Aquin sur le sacrement de l’Ordre, dans Rev. Sc. Phil. et Théol., 19 (1930) 236-250. — Sur le sens de la doctrine de saint Thomas, voir l’article de H. Bouessé, Episcopat et Sacerdoce, dans Rev. des Sc. Rel., 28 (1954) 368-391.

	9. Cfr Weihetitel, dans Lexikon für Theol. u. Kirche, X, 1965, col. 983.

	18. DS. 1776 (966).

	19. Le Prêtre dans la Cité, p. 21, note 2.

	27. P. Benoit, Les origines apostoliques de l'Episcopat, dans L'Evêque dans l'Eglise du Christ, Desclée De Brouwer, 1963, pp. 19-58 ; — P. Greixjt, Le Sacerdoce chrétien doits l'Ecriture, dans Bulletin du Comité des Etudes, 1962, n® 37, pp. 291-309 ; art. Ministère, dans X. Léon-Dufour, Vocabulaire de

	30. On consultera Cl. Dillenschneider, L’unique prêtre et nous ses prêtres, t. II, Alsatia, 1960. — Au point de vue scripturaire, cfr A. Vanhoye, Structure littéraire de l’épître aux Hébreux, Desclée De Brouwer, 1963, ainsi que les articles du même auteur dans la revue Perbum Domini, 43 (1965) 3-14 ; 49-61 ; 113-123 ; 44 (1966) 113-134 ; 176-191 ; cfr J. Bonsirven, Saint Paul. Epître aux Hébreux, Paris, 1943, pp. 40-75 ; — C. Spicq, L’épître aux Hébreux, Paris, 1952, t. I, pp. 291-301, 302-310 ; t. II, pp. 195-299.

	34. La Constitution dogmatique De Ecclesia (Vatican II) ne donne aucune définition du sacerdoce.      .

	37. Cfr A Schulz, Nachfolgen und Nachahmcn. Studien über das Verhältnis der neutest. Jüngerschaft sur urchristlichen Vorbildethik, Munich, 1962. — Id., Suivre et imiter le Christ, Paris, 1966.

	’ 39 « Sacrificium inaluit esse quant accipere », écrit saint Augustin {De Civitate Dei, 10, 20 ; PL 41, 298).

	45. Cfr R. Boismard, Le lavement des pieds, dans R.B., 71 (1964) 5-24.

	-16. Symbole et leçon répétés par bien des scènes évangéliques, surtout chez Jean.

	47. Il ne faut donc chercher dans les pages qui suivent ni une étude exégé- tique ni une apologétique.

	51. LG, n° 21, § 1.

	52. Etant donné le but de ces pages, nous n’avons pas à établir, contre ses adversaires, la réalité et la qualité de la succession apostolique selon l’Ecriture. Nous recueillons la foi de l’Eglise avec le concile du Vatican II (LG, n° 20, § 3).

	53. LG, n° 28, § 1 ; cfr n” 21, § 2 ; — PO, n° 2, § 2.

	54. LG, n° 21, § 2.

	55. LG, n° 21, § 2 ; — Christus Donùnus, n° 2, § 2.

	56. LG, n° 20, § 2 ; cfr n° 20, § 3 ; n# 23, § 1.      _

	75. LG, n° 27, § 1, § 2.

	76. LG, n° 27, § 1. — De là vient à l’Episcopat le pouvoir-devoir de régler

	83. Ces mots qui impliquent la nécessité de l’Eglise sont à comprendre dans le sens de LG, n° 14, § 1, § 2.

	86. PO, n° 2, § 2, § 4 ; cfr LG, n® 28, § 1.

	87. PO, n® 1 ; LG, n® 28, § 2.

	90. < ... cum per eosdem (qui sacra potestate fruuntur), ex ipso Divini Redemptoris mandato, munera Christi Doctoris, Regis, Sacerdotis perennia fiunt» A.AS., 35 (1943) 200.      ’

	98. Cfr T. Neumann, Dcr Thcologische Grund fiir das kircMiche ïorste- heramt nach dem Zeugcn der Apostolischen Vàter, dans Miïnch. Theol. Zeitschrift, 14 (1963) 253-255.      _      .

	99. Ce n’cst pas contester pour autant l’existence et la validité du pouvoir dominatif dans l’Eglise. Mais celui-ci ne s’identifie pas à l’autorité proprement ecclésiale. — Cfr Palazzini, Dictionarium morale et canonicum, t. III, Rome, 1966, pp. 722-723.

	106. Voir LG, n® 10, § 1 ; n® 35, § 2 ; — Ad gentes, n® 21, § 3 ; — Apostolicam actuositatem, n® 16, §§ 4-5.

	108. PO, n® 9, §§ 1-3, où se trouve commenté le praeesse presbytéral.

	109. «... il appartient aux prêtres en tant qu’éducateurs dans la foi, de veiller soit par eux-mêmes, soit par d’autres ... », PO, n® 6, § 2. — Cfr encore PO, n® 9, § 2 ; — Apostolicam actuositatem, n® 8, § 4.

	111. Cfr Jn 10, 4. 16. 27.

	116. Cfr J. Pascher, L'évêque et son presbyterium, dans Concilium, n® 2, 1965, p. 33. — Il est clair qu’un laïc peut être meilleur théologien que tel prêtre. Cela ne change rien à la nature de la mission responsable conférée au prêtre.      ...      .

	117. «Vrais docteurs» s’entend, non pas au sens de fidei magister, mais au sens expliqué : ayant mission doctrinale publique.

	119. P.-M. Gy, Remarques sur le vocabulaire antique du sacerdoce chrétien, dans Etudes sur le sacrement de l'Ordre, Paris, 1957, pp. 133-145.

	126. In 4 S, D. 23, q. 2, a. 1, sol. 1.      .

	129. Le mot «sacramentel» est appliqué ici au sens large seulement. « Sacra - mental » pourrait être préféré. Voir sur cette question quelques remarques de J. Hamer, L’Eglise est une communion. Paris, 1962, pp. 128-129 et la note de la page 129. — Apparemment, Ch. Journet, L’Eglise du Verbe Incarné, t. I, 1955, pp. 157-160, ne serait guère favorable à ce que nous venons de dire. Il faudrait de plus longs développements et de plus amples justifications pour manifester le bien-fondé de celte conception. Le principe s’en trouve énoncé dans Col 2, 19 expliqué par Ep 4, 11-13. 15-16 (cfr Ml 16, 19 ; 18, 18 ; Le 10, 16).

	130. LG, n° 28, § 1 ; — PO, n° 2, § 3.

	136. PO, n° 7, § 1 ; — cfr LG, n° 28, § 1.

	138. PO, n" 2, § 3 ; — LG. n° 21, § 2.

	139. Ect-il heureux pour autant de dire que le prêtre ou 1 évêque est sacrement du Christ, comme on le lit dans tel « Cahier de La Pierre-qut-Virc » (n* 8, 1955, pp. 67-79) ? — C’est l’Eglise tout entière qui peut être dite * Sacrement du Christ » et non pas un seul individu, même s'il est évêque. On dévalue les mots, à force d’en multiplier les emplois et les applications.

	141. Cfr 1. Daniélou,      Le ministère      sacerdotal      chez      les      Pères      Grecs, dans

	Etudes sur le Sacrement de      l'Ordre,      Paris, 1957, pp.      150, 15L      157      ; — cfr

	J. Lécuyeh, Le Sacerdoce dans le Mystère du Christ, Paris, 1957, pp. 288-299. — Cfr Saint Thomas, In 4 S, D. 24, q. 3, a. 2, sol. 1, ad 3 ; cfr ib. D. 24, q. 1, a. 3, sol. 3, ad 2.      Idée      présente      déjà dans      les mots      in persona      Christi:

	3 a, q. 22, a. 4, c ; q. 82,      a. 1,      c ; etc.

	145. Cfr Saint Augustin, In Joannis evang. Tract. VI, n° 7 ; PL 35, 1428. — PiE xii, Mediator Dei, dans A.A.S. 39 (1947) 532-533 ; DS 3845.

	146. Rappelons la réponse d’Innocent III au sujet du juif qui s’était baptisé lui-même : DS 788 (413).

	6. Ibid., p. 79.

	16. Cfr Das erstc Buch Mose, p. 76 s. Il écrit à propos de 3, 19 : « Par la manière dont elle est proférée, cette parole est foudroyante aux oreilles de l’homme ; sous cette forme — quoi qu’il en ait pu être par ailleurs de la mortalité ou de l’immortalité de l'homme — elle n’aurait jamais été adressée à l’homme avant sa faute ; c’est pourquoi, de toute sa force, elle s’insère thématiquement dans la sentence de punition».      ...

	26. Cfr A. George, Michéc (Le Livre de), D.B.S., t. V, col. 1252-1263. « Michée a bien espéré une conversion et une libération glorieuse de Jérusalem (4, 7. 8. 10. 13). Mais ni chez lui, ni chez Isaïe on ne trouve d’oracle incontesté qui annonce la conversion des païens et leur venue en pèlerinage à Sion. C’est seulement au retour de l’exil, et surtout dans les oracles d’Isaïe sur la nouvelle Jérusalem (Is 49, 22-23 ; 55, 4-5 ; 60 ; 66, 18-23 ...) que l’espérance d’Israël prend cette forme universaliste» (col. 1257). Dans le même sens, cfr J. Lindblom, Prophecy in Ancicnt Israël, Oxford. 1963, p. 400. Il est vrai cependant que la date de l’oracle de Michée 4, 1-2 (= Is 2, 2-3) reste une question disputée, cfr de Vaux, Jérusalem et les Prophètes, dans R.B., 1966, pp. 505-506, qui donne la bibliographie récente.

	27. Cfr A. Causse, Du groupe ethnique à la communauté religieuse, Paris, 1937, p. 277 s. — Les Dispersés d’Israël. Les origines de la Diaspora et son rôle dans la formation du. Judaïsme, Paris, 1929, p. 129 s.

	35. Op. cit., p. 136. — Voir aussi L. Ligier, Péché d’Adam et péché du monde,

	I, pp. 170 s. ; l’auteur ne s’attarde pas spécialement à Gn 2, 7 ; son exposé

	est basé autant sur Gn 1 que sur Gn 2-3. Par ailleurs, il ne dit pas que le pre-

	mier homme était mortel par nature ou par constitution, mais que «malgré

	sa qualité d’image de Dieu, (il) est désigné pour la mort et une condition misé

	rable» (p. 172), du fait du péché, mais déjà du fait qu’il est 'afar, cfr p. 167. — R. Martin-Achard : « Par sa désobéissance, Adam a transformé en malédiction la condition humaine ; la mort, par l’ombre menaçante qu’elle projette constamment sur sa vie, est vraiment, dans ce sens, le salaire du péché. L’homme devient ainsi, par accident, cet « être-pour-la-mort » qui est au cœur de la pensée de Heidegger» (op. cit., p. 24). — W. Zimmerm, à propos de Gn 3, 22 et 24 : « La mort de l’homme n’est pas seulement l’issue tout à fait naturelle de la vie humaine, comme en 2, 7 ; elle est punition » (Mose 1-11, p. 187).

	36. Weelhausen, par exemple, écrit de l’histoire primitive yahviste : « elle est dominée par une sombre tendance (Stimmung) païenne ; l’homme y secoue ses chaînes de temps en temps, mais cela ne fait qu’aggraver son état de sujétion ; le gouffre aliénant qui sépare l’homme de la divinité ne se laisse pas combler» (Prolegotnena zur Geschichte Israels, 5e édit., p. 320).

	39. La notation de Gn 2, 7 (Dieu « insuffla dans ses narines une haleine de vie») ne suffit donc pas, à elle seule, à prouver, comme le pensait K. Budde, que J concevait le premier homme comme immortel. Cependant, il est bon de noter, ce qu’oublient parfois les partisans de la mortalité naturelle du premier homme (cfr v.g. P. Humbert, op. cit., p. 136), que de l’homme seul, il est dit que Dieu a insufflé « dans ses narines une haleine de vie» ; ce que J veut souligner par là, c’est, au moins, que l’homme est supérieur aux animaux mais sur la nature de cette supériorité, notre auteur est moins précis que Gn 1, 27 disant que « Dieu créa l’homme à son image ». Par ailleurs, si l’on tient compte de la perspective très précise du Yahviste en ces chapitres, et qui lui est propre, il faut reconnaître que cette notation se situe bien dans la ligne suivie par Budde.

	46. P. 140 : « l’infinitif absolu môth devant le mode fini tamûth «oui igné • . moins l’idée de mort elle-même que la certitude de cette mort ... ». P. 142 : « ... Dieu dit à 2, 17 môth tmnûth (« tu mourras certainement »), cela implique qu’auparavant déjà l’homme était susceptible de mort, que sa mort était deja possible. Et cela est parfaitement conforme à la prémisse articulée à 2, 7 (cj>. aussi 3, 19c), c’est-à-dire au fait que l’homme était essentiellement «poudrey. donc sujet à la caducité». — P. Humbert est logique avec lui-même; mais sa logique ne nous paraît pas recouvrir exactement celle du Yahviste. C’est parce qu’il suppose que l’idée de mortalité naturelle est impliquée en 2, 7 qu’il est amené à forcer le sens de l’expression môth tamûth en 2, 17, en faisant porter l’affirmation surtout sur le certainement, alors que celui-ci n’est qu’une nuance de l’affirmation centrée sur l’idée de mort (cfr P. Jouon, Grammaire de l’hébreu biblique, 1947, p. 349). E. A. Speis’-r rend bien 1? persée du Yahviste lorsqu’il traduit «môth tamûth» par : «Vous serez condamn-'s à mourir». Et il poursuit : «Une fois encore nous rencontrons l’infinitif absolu hébreu. Il n’est pas nécessaire de traduire cette expression, comme on le fa:t invariablement, par : « vous mourrez certainement ». Dans le cas envisagé, il n’y a pas eu de mort (immédiate). La pointe de tou: le récit est manifestement l’ultime punition de l’homme plutôt que la mort instantanée « (Génesis, 1964, p. 17).

	49. On invoque, à cet effet, les textes de l’AT, dans lesquels la mort, au terme d’une vie longue et heureuse, est envisagée avec beaucoup de sérénité. Mais encore une fois, ces textes acceptent le fait de la mort comme une donnée de l’existence humaine ; pour le Yahviste, au contraire, il fait question, et sa réponse est que ce fait tel qu’il est vécu ne fait pas partie du dessein de Dieu.

	54. Ces difficultés s’insèrent dans un problème plus vaste : celui de l’unité littéraire de Gn 2-3. Sur ce problème, voir notamment K. Budde, études mentionnées n. 17 ; J. Begrich, Die Paradicserzàhlung. Eine literargeschichtlichc Studie, dans Z.A.W., 1932, pp. 93-116 ; J. CoppEns, La connaissance du bien et du mal et le péché du paradis, 1948, p. 50-72 ; A. Lefèvre, Genèse II, 4 b à III, 24 est-il composite ?, dans R.S.R., 1949, pp. 465-480 ; G. Pidoux, Encore, les deux arbres de Genèse 3 l, dans Z A.W., 1954, p. 37-43 ; L. Licier, Péché d'Adam et Péché du Monde, t. I, chap. VI, avec abondante bibliographie.

	56. Voici ses arguments essentiels d’après Die biblische Paradiesgeschichte, 1932, pp. 16-20. L’arbre de vie en 2, 9 a été ajouté ultérieurement contre la volonté du narrateur. Cela ressort de 2, 17 ; il n’est pas possible qu’ici Yahvé ait désigné par < arbre de la connaissance du bien et du mal » l’arbre dont il défendait à l’homme de manger le fruit ; ce n’est qu’en 3, 5 que la femme apprend, par le serpent, cette force de l’arbre, et par là précisément est conduite à pécher. Ce qu’il y avait primitivement en 2, 17, on l’apprend en 3, 3

	60. Genesis, p. 21.

	62. On sait que parmi les nombreux doublets qu’on avait cru relever en Gn 2-3, H. n’en retient que deux : 2, 8 et 2, 9 (double plantation) et 2, 8 et 2, 15 (double installation de l’homme) ; ils ne seraient d’ailleurs pas des doublets à strictement parler, car ils ne se rapportent pas au même thème, mais à deux thèmes différents : celui du paradis et celui de Vadamah ou de la création ; les w. 8. 9 b d’une part, et 9 a d’autre part, orientent vers deux sujets, non point parallèles, mais foncièrement distincts : un mythe paradisiaque (gan) et un mythe où il est question de l’aménagement du sol cultivable en général (adamah), cfr pp. 49-54. De même 2, 8 et 2, 15 ne parlent pas de l’installation de l’homme au même endroit ; en 2, 15, H. à la suite de Begrich (Z.A.W., 1932, p. 110), lit bâ9damah au lieu de b°gan ' eden, comme y invitent les suffixes féminins des deux verbes. Ainsi 2, 15 parlait de l’installation de l’homme dans Vadainah et appartient donc au thème de la création (cfr p. 54). «En conclusion, écrit H., les doublets 2, 8 et 9 a et 2, 8 et 15 ne témoignent pas en faveur de deux versions continues et parallèles du récit paradisiaque, mais en faveur de la distinction d’un mythe de création et d’un mythe de paradis, mythes originairement indépendants l’un de l’autre et fusionnés secondairement par le Yahviste qui subordonna le tout à la perspective paradisiaque, mais pas assez systématiquement et parfaitement pour que les divergences originelles des deux mythes ne transparaissent à travers la trame de sa compilation » (p. 55).

	68. I. Engnell, par ex. (cfr « Knowledge » and « Life » in the Création Story, dans Supp. to V.T., vol. III, pp. 103-119) adopte une traduction analogue à celle de Obbink et il ajoute en note : « Il va de soi que Obbink a raison sur ce point ; le narrateur n’entend absolument pas dire qu’Adam n’avait jamais eu accès à «l’arbre de vie» ; cfr son excellent article dans Z.A.W. 46 (1928) 105 ss. Staerk se joint à lui dans R.H.Ph.R. 8 (1928) » (p. 116, n. 1). — Voir aussi Junker, Genesis, p. 20 ; Pidoux, dans Z.A.W., 1954, p. 43 ; Michaéli, Le Livre de la Genèse, Chap. 1 à 11, p. 59.

	75. V. Hamp présente un point de vue analogue, op. cit., p. 103. Mais il se demande ensuite quel est renseignement contenu dans la mention de l’arbre de vie en 2, 9 et 3, 22 ; il répond que : < à s’en tenir à la révélation, on peut tout au plus conclure que l’homme, dans l’état paradisiaque, aurait été préservé de la mort * (pp. 104-105). Mais alors, ajoute-t-il, il faut reconnaître que le

	récit ne favorise pas la distinction faite plus haut entre notre mort de pécheur et la mort au paradis. Nous dirions plutôt que cette distinction n’est pas présente

	à l’esprit du narrateur, mais qu’elle s’inscrit sans difficulté dans la ligne de sa

	76. Saint Augustin se l’est posée expressément dans * De peccatorum ineritis et remissione et de baptismo parvulorum, I, 11, 2 ; P.L. t. 44. Voici, pour l’essentiel, l’argumentation de saint Augustin. Il s’en prend d’abord à certains qui soutenaient qu’Adam serait mort meme s’il n’avait pas péché. Et il leur objecte Gn 3, 19 ; cette condamnation de Dieu après la désobéissance montre bien que c’est le péché qui est la source de la mort corporelle. Saint Augustin envisage ensuite ce qu’aurait été la situation du premier homme s’il n’avait pas péché, et il écrit : « Bien que, en effet, il fût terre par son corps et portât un corps animal de par la création, cependant, s’il n’avait pas péché, il aurait été transformé en corps spirituel, atteignant cet état d’incorruptibilité qui est promis aux fidèles et aux saints, sans avoir à passer par l’épreuve de la mort... Par conséquent si Adam n’avait pas péché, il n’aurait pas eu à se dévêtir de son corps, mais il aurait revêtu l’immortalité, l’incorruption ; ainsi, le mortel aurait été absorbé par la vie, le corps animal serait devenu corps spirituel » (col. 109-110).

	2. Constitution sur la Liturgie, chapitre 1. n. 23.

	5. L. K. MohlhErg, Liber sacramentorum romanae ecclesiae ordinis circuli (sacramcntarrum gelasianum), Roma, Hcrder, 1960, Dominica in palmas de passione domini, XXXVII, p. 53.

	6. Le jeudi saint reçut sa solennité vers la fin du Vv siècle. Pour rappel : Le Triduum pascal du temps de saint Augustin comportait les vendredi, samedi et dimanche : De consni.m Evang., III, 66 (P.L., 34, 1199) ; Ep. 55, 24 (P.L., 33, 215). C’est avec Amalaire que le Triduum se confond avec les trois derniers jours de la Semaine Sainte, en raison d’un certain parallélisme rubrical, et le samedi étant célébré le matin et n’étant plus jour aliturgique. Une telle confusion ruinait la valeur théologique du Triduum ancien, considéré par ailleurs comme une seule célébration.

	5. Nous nous en sommes expliqué dans notre article « Diversité dogmatique et unité de la Révélation », dans N.R.Th.t 1967, surtout pp. 19-20.

	6. Homélie au cours de la messe à Fatima, le 13 mai. Texte portugais dans L’Oss. Rom. du 14 mai ; trad. fr. dans D.C., 976-980. Même thème dans l’audience générale du 31 mai (cfr D.C., 1071-1074) : «Il est malheureusement facile de trouver des personnes cultivées toujours prêtes à revendiquer leur titre de catholiques, mais qui tiennent très peu compte de l’indispensable fonction enseignante de l’Eglise, qui cherchent imprudemment à adapter les doctrines de la foi à la mentalité du monde moderne, non seulement dans un louable effort pour faire accueillir ces doctrines et faciliter leur compréhension, mais aussi en apportant à ces mêmes doctrines des réticences, des altérations, des négations, au gré des théories ou des goûts des opinions actuellement en vogue. La foi est libre dans l’acte qui l’exprime. Elle n’est pas libre dans la formulation de la doctrine qu’elle exprime, lorsque celle-ci a été définie avec autorité » (c. 1073). Et le Pape conclut : « Ne pensez pas que vous ayez la foi si vous n’adhérez pas au contenu de la foi, au Credo, au symbole de la foi (c’est-à-dire à la synthèse schématique des vérités de foi). Ne croyez pas que vous aurez une vie religieuse plus intense ou que vous approcherez ceux qui sont loin en minimisant ou en déformant l’enseignement précis de l’Eglise. Ne croyez pas que la docile adhésion à cet enseignement mortifie la pensée, paralyse la recherche, ferme les voies de la connaissance et du progrès chrétien » (c. 1074).

	7. Audience générale du 12 avril, citée supra note 5.

	9. Ibid. Dans ime allocution à des pèlerins hollandais, le 26 avril, le Pape leur donne comme modèle la réponse de saint Pierre à Jésus : « Seigneur, à qui irions-nous ? Tu as les paroles de vie étemelle » (/n 6, 68) : « Voilà, chers fils, le modèle de ce que doit penser et dire une âme chrétienne dans les moments de trouble et de désarroi. Elle peut voir autour d’elle des incompréhensions et des hésitations, elle ne perd pas confiance pour autant (...) Ayez confiance dans le Christ. Ayez confiance dans l’Eglise, à laquelle est promise la divine assistance ... Ayez confiance dans vos chefs spirituels ... » (D.C., 1175-1176).

	16. Audience générale du 19 juillet : D.C., 1363-1366.

	19. D.C., 1635.

	25. Alloc. au Sacré Collège et à la Curie Romaine, le 24 juin 1967 : D.C., 1292. Cfr aussi Audience générale du 9 août : «Cela ne veut pas dire que tout soit parfait et définitif dans les fameuses « structures », mais au contraire que cette recherche et cette découverte de leurs racines intérieures font mieux et plus intensément sentir le besoin de leur amélioration progressive et cohérente. Mais cette option, plutôt qu’extérieure est intérieure, plutôt que suggérée par les imperfections de l’Eglise, elle est persuadée de son indéfectible fécondité ; plutôt que par la lassitude et la critique de la vie de l’Eglise, plutôt que par quelque présomption charismatique, elle est guidée par l’amour humble, inlassable, recherchant sa perfection dans la joie» (D.C., 1483-1484).
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	 Discours du 29 septembre 1963, d’après La Doc. Cath., 20 oct. 1963, c. 1355.
Cfr N.R.Th„ 1963, 977.




	[←7]
	 La Mission dans la théologie de l1 Eglise, dans Missionnaires de demain, 1966, p. 20, n. 15.




	[←8]
	 Les mots en italiques le sont également dans le texte de la Note. Les citations qui suivent sont toutes reprises à ce n. 2.




	[←9]
	dans le Festschrift publié chez Herder (Fribourg-en-Brisgau) en l’honneur de Mgr J. Hôfer.




	[←10]
	 De gradibus « Communionis » in Doctrina Concilii Vaticani II, dans Grc- gorianum, 1966, pp. 286-305.




	[←11]
	 Art. cit., pp. 295-304.




	[←12]
	 Encore, et non point déjà, parce que cette « communion imparfaite » n’a jamais été interrompue.




	[←13]
	 Celui qui est visé par et à travers toutes les activités œcuméniques.




	[←14]
	 Nous espérons revenir plus longuement sur ce sujet dans une petite étude consacrée à U Eglise et les Eglises.




	[←15]
	 «Quae supra de legitima diversitate dicta sunt, eadem placet etiam de diversa theologica doctrinarum enuntiatione declarare. Etenim in veritatis revelatae exploratione methodi gressusque diversi ad divina cognoscenda et confitenda in Oriente et in Occidente adhibiti sunt. Unde mirum non est quosdam aspectus mysterii revelati quandoque magis congrue percipi et in meliorem lucem poni ab uno quam ab altero, ita ut tunc variae illae theologicae formulae non raro potius inter se compleri dicendae sunt quam opponi» (Ib., c. 3, n. 17).




	[←16]
	 « Vehementer etiam exoptat ut ad eam paulatim consequendam omnes conatus exinde intendant in variis institutis et formis vitae Ecclesiae praesertim oratione et fraterno dialogo circa doctrinam... Quod si hoc opus toto animo promoveatur, Sacrosancta Synodus sperat fore, ut sublato pariete occidentalem orientalemque Ecclesiam dividente, unica tandem fiat mansio angulari firmata lapide, Christo Jesu, qui faciet utraque unum» (lb., c. 3, n. 18).




	[←17]
	 On se reportera pour 1’histoire du Concile de Florence au beau volume du P. Gux, SJ., The Council of Florence, 1959.
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	[←18]
	 «Ex his formulis unus et idem elicitur veritatis sensus... (ideo) eodem sensu eademque mente unionem unanimiter concordarunt et consenserunt » (Mansi, XXXI, 1030).




	[←19]
	 «Kai yàp tô fjpérepov eùaepéç ètmv <bç TtapaSeSopévov napà tûv àyiœv narépœv, àXX* où8èv ?îttôv ècrn KàKelvœv ôti và Kai toüto dyiot narépeç eloiv ol Xéyovreç» (Concilium Florentinum, Acta graeca, II, yol. V, n. 2, 405). Voir aussi ce que dit l’évêque de Mytilène (Ib., 405-406).      '




	[←20]
	 « Svo œcpa KaKà Kai ôûo ôXeOpoi èmKÎvôüvoi, èàv pi’i évœOûpev ôpOœç Kai èàv Siaipeôûgev SiKalœç» (Ib., 425).




	[←21]
	 «Haec Revelationis oeconomia fit gestis verbisque intrinsece inter se connexis ita ut opera, in historia salutis a Deo patrata doctrinam et res verbis significatas manifestent et corroborent, verba autem opera proclament et mysterium in eis contentum elucident» (Ib., c. 1, n. 2).




	[←22]
	 « Quapropter Ipse... tota suiipsius praesentia ac manifestatione, verbis et operibus, signis et miraculis, praesertim autem morte sua et gloriosa ex mortuis resurrectione... revelationem complendo perficit» (Ib., c. 1, n. 4).




	[←23]
	 «Ideo Christus Dominus... mandatum dedit Apostolis ut Evangclium... omnibus praedicarent. Quod quidem fideliter factum est... ab Apostolis qui in praedicatione orali, exemplis et institutionibus ea tradiderunt quae sive ab ore, conversatione et operibus Christi acceperant, sive a Spiritu Sancto suggerente didicerant... » (Ib.^ c. 2, n. 7, § 1).




	[←24]
	 Voir le texte cité á la note 2.




	[←25]
	 «Inde fit ut Populus Dei... ex diversis populis congregetur» («Lumen Gentium», c. 2, n. 13, § 3).




	[←26]
	 «Inde etiam in ecclesiastica communione legitime adsunt Ecclesiae particulares, propriis traditionibus fruentes » (Ib.).




	[←27]
	 Voir le texte dté à la note 2.




	[←28]
	 Voir le texte cité à la note 3.




	[←29]
	 « Haec quae est ab Apostolis Traditio sub assistentia Spiritus Sancti in Ecclesia proficit : crescit enim tam rerum quam verborum traditorum perceptio, tum ex contemplatione et studio credentium, qui ea conferunt in corde suo (cfr Lc 2, 19 et 51), tum ex intima spiritualium rerum quam experiuntur intelligenlia, tum ex praeconio eorum qui cum episcopatus successione charisma veritatis certum acceperunt » (« Dei Verbum », c. 2, n. 8, § 2).




	[←30]
	 Citons entre autres : VI. Soloviev, La grande controverse et la politique chrétienne Orient-Occident, ch. 2, p. 41-43, ch. 4, p. 84 ; A. von Harnack, Der Geist der morgenländische Kirche, S.B. P.A., 1913, VI, 157-183 ; Baumstarck, Grundgegensätse morgenländischen und abendländischen Christentums, 1932 (pro manuscripto) ; Aufhauser, Die Theologie der getrennten Kirchen und die Frage der Wiederbegegnung, dans Das morgenländische Christentum, 1940, p. 79.




	[←31]
	 Il y a une part de vérité dans ce que dit S. Boulgakov à propos de la spiritualité pétrinienne de l’Eglise romaine et de la spiritualité johannique des Eglises d’Orient (cfr sa brochure en russe : Sv. Petr i Joann, Ymca, 1926). Bien des auteurs protestants ont souvent noté, pour leur part, que l’esprit de la Réforme a un ethos nettement paulinien.




	[←32]
	 Outre ce que nous en avons dit plus haut à propos de «Dei Verbum», on peut se reporter à notre article «Révélation et Eglise», dans N.R.Th., 85 (1963) 563-575, surtout 573-575.




	[←33]
	 On se reportera pour cet aspect à l’article très suggestif de K. Rahner, Was ist ein dogmatische Aussage ?, dans Schriften sur Théologie, Bd. V, p. 54-81. Nous en prélevons ce passage, traduit directement de l’original allemand : «La réalité (révélée) contenue dans les formules théologiques est d’une plénitude et d’une richesse infinie. Par ailleurs, l’instrument linguistique (Matcria F) qui la désigne est fini et déterminé ; il le reste toujours, puisqu’il se développe avec l’histoire des concepts et des mots. 11 le reste d’autant plus qu’il s’agit ici (dans le cas d’une formule dogmatique) d’une formulation qui doit être concise, intelligible et adaptée à l'expérience de foi d'un groupe assez large. A travers ce langage, on ne peut perdre de vue la réalité signifiée et sa plénitude, car pareille terminologie ne peut jamais être adéquate au «donne»... La formule, inadéquate à la réalité, ne met en évidence — dans son emploi communautaire — que certains caractères déterminés de la réalité signifiée et en laisse d’autres dans l’ombre. La terminologie, historiquement conditionnée et limitée, donne à la formulation dogmatique dans sa forme théologique, un certain caractère historique, concret et contingent. A cela s’ajoute qu’il est impossible de fournir une définition unique et réflexivement déterminée des termes employés, puisque la théologie ne procède pas comme la géométrie, à partir d’axiomes définis et précis. On doit dire la même chose des définitions du Magistère qui contiennent une terminologie précise dont on ne peut, certes, mettre en question la vérité, mais bien l’aptitude fonctionnelle à exprimer le < donné » (Zzveck- massigkeit) » (Schriften, V, p. 68-69).




	[←34]
	 « Dogma is formulated as a liturgical statement » dans le rapport Eastem and Western Traditions far the Christian Church, dans Ecumenical Review, XII, 2, p. 137.




	[←35]
	 Voir toutefois ce qu’en dit E. Schunck dans Die Struktur der dogmatischen Aussage als œkwnenisches Problem, dans Der kommende Christus und die kirchlichen Traditionen, p. 68-72. Le moins qu’on puisse dire, c’est que ces




	[←36]
	 M. J. Congar, Marie et l’Eglise chez les protestants, dans Etudes mariales, 10 (1952) 91 ; cfr p. 105 (note).




	[←37]
	 L. Biluît, Préface a. R. M. de la Broise et J. V. Bainvel, Marie, Mère de grâce, Paris, Beauchesne, 1921, p. IX.




	[←38]
	 Sur le caractère personnel de l’Esprit Saint en Le 1, 35, il y a. quelques hésitations chez les premiers Pères, mais l’interprétation d’Irénée, Origène, Athanase, Grégoire de Nysse et Jean Chrysostome, selon lesquels il s’agit d’une intervention personnelle de l’Esprit, devient commune en Orient. En Occident, l’œuvre de l’Incarnation est attribuée à la nature divine, mais la formule « l’Esprit Saint viendra sur toi» est conçue dans le sens d’une appropriation personnelle au Saint-Esprit.




	[←39]
	 Selon les bibliographies périodiques éditées par G. Besutti, sous le titre Bibliografia Mariana, Rome, Marianum, le nombre d’études sur la corédemption est de 21 pour 1948-1950 ; 18 pour 1950-1951 ; 97 pour 1952-1957.




	[←40]
	 H. Mühlen, Una Mystica persona. Die Kirche als das Mysterium der Identität des Heiligen Geistes in Christus und den Christen : Ein Person in vielen Personen, Munich, 1964.




	[←41]
	 Le Concile revient quatre fois expressément sur l’imité du médiateur aux seuls numéros 60 et 62 de la Constitution sur l’Eglise : « Unicus mediator*, « unus mediator», « un ica mediatio», « unus mediator».




	[←42]
	 G. Dejaifve, Un tournant dans ¡’Ecclésiologie, dans N.R.Th. (1965) 961-9ü3.




	[←43]
	 Ac 16, 7 ; Rm 8, 9 ; 1 Pi 1, 11 ; cfr 2 Co 3, 17 ; Ga 4, 6. Et l’Encyclique Mystici corporis, A AS 35 (1943) 219. Edition S. Tromp, Textus et documenta, Series theologica, n° 26, Roma, Gregor iana, 1958, p. 35, n. 54 et p. 129.




	[←44]
	 J. A. Moehler, Die Einheit in der Kirche, Tübingen, 1825, traduction A. Lilienfeld, dans la Collection Unam Sanctam, n. 2. Paris, Cerf, 1938. Sur le rôle de l’Esprit Saint, voir l’introduction de P. Chaillet, p. XXV, et l’avant- propos de Moehler, p. 1 : « Il pourrait sembler étrange que je commence par le Saint-Esprit quand le centre de notre foi est la personne du Christ ». Moehler part de l’aspect pneumatologique de l’Eglise pour parvenir à l’aspect christologique : soit la démarche la plus radicale qui soit possible en la matière.




	[←45]
	 Léon XIII, Divinum illud. A.S.S. 29 (1896/97) 650 : « Hoc affirmare liceat quod cum Christus caput sit Ecclesiae, Spiritus Sanctus sit ejus anima ». Texte repris par PiE XII, Mystici corporis, 29 juin 1943, AAS 35 (1943) 220 (édition Tromp, p. 37, n° 55). Noter que Léon XIII appelle aussi l’Eucharistie « âme de l’Eglise» : « Ipsum (sacramentum Eucharistiae) ... est veluti anima Ecclesiae», Encyclique Mirae caritatis, 28 mai 1902, AAS 34 (1902) 650.




	[←46]
	 G. Caprile, Il concilia Vaticano, Vol. I, parte 1, Annunziazione e prepara- zionc, donne les principaux documents à ce sujet p. 39-45.




	[←47]
	 Les mentions de l’Esprit Saint sont très nombreuses dans les textes de Vatican II : trop nombreuses pour nous permettre de donner les références. Mais il n’y a guère de développement sur le sujet, sinon à l’intérieur de développements trinitaires. Fait significatif : le commentaire monumental édité en quatre langues sous le titre L'Eglise de Vatican II : Etudes autour de la constitution conciliaire sur l'Eglise (Coll. Unam Sanctam, Paris, Cerf, 1966) et qui comprend soixante et une monographies sur les divers aspects de la constitution n’en consacre aucune à l’Esprit Saint, sans doute parce que l’apport de la constitution n’a pas paru significatif sur ce point aux auteurs de ce symposium, dirigé par Y. Congar et G. Baraùna.




	[←48]
	 S. Tromp, De Spiritu Sancto, anima corporis mystici. Testimonia selccta 1. E patribus graecis, 2“ ed. Romae, 1949. 2. E Patribus latinis, Romae, 1952.




	[←49]
	 De Spiritu Sancto et Ecclesia in theologia contemporanea, pro inanuscriplo, Louvain. 18 ouvrages cités de H. Mühlen et de G. Dejaifve, cité ci-dessus, notes 5 et 8.




	[←50]
	 Ouvrage cité ci-dessus note 5 et compte rendu cité ci-dessus note 8.




	[←51]
	 Cette idée que Jésus et Marie sont un seul principe total de salut a été lancée par Mgr G. Lebon dans le «retentissant» article intitulé: Comment je conçois, j'établis et je défends la doctrine de la médiation mariale, dans Eph. Thcol. Lov., 16 (1939) 704 : « le Christ et la Vierge sont associés par la volonté de Dieu... en un principe total de salut et de vie pour l’humanité». Lebon a repris sa thèse dans l’article intitulé : L'élaboration d'un traité théologique de Mariologie est-elle possible ?, dans Journées Sacerdotales mariales, Dinant, 1951, p. 13-30 : Le Christ et la Vierge sont « un principe total de salut et de vie pour l’humanité ». G. Philips, Perspectives mariologiques, dans Marianum, 15 (1953) 465-466 a fermement critiqué cette théorie : « Aussi intime qu’on conçoive l’union du Fils et de la Mère, on ne se trouvera jamais devant une coalition de deux causes du même genre... », etc.




	[←52]
	 G. Philips, dans Eph. Theol. Lov., 41 (1965) 320 et 607 par exemple.




	[←53]
	 Décret sur les Missions, n. 4.




	[←54]
	 Bernardin de Sienne, sermon 8, Opera, éd. Venise, 1591, I, 515 C : « Quamdam (ut sic dicam) jurisdictionem scu auctoritatem obtinuit in omni Spiritus Sancti processione temporali, ita quod nulla creatura aliquam a Deo obtinuit gratiam, vel virtutem, nisi secundum ipsius matris dispensationem. > Grignion de Montfort fait écho à ce texte au n. 27 du Traité de la Vraie dévotion, mais avec toutes sortes de correctifs. D’après mes premiers sondages chez les auteurs des XVII*-XVIIIC siècles, le thème Marie et l'Esprit Saint est rare, et, là où on le trouve, traité surtout dans cette ligne.




	[←55]
	 L. M. Grignion de Montfort, Traité de la vraie dévotion, n. 20. Franck Duff, cet homme charismatique, a perçu intensément ce lien enseigné par Grignion de Montfort. La légion de Marie est consciemment à la recherche d’un approfondissement pncumatologique.




	[←56]
	 S. Boulgakov, Du Verbe Incarné, Paris, 1943, p. 102.




	[←57]
	 «Vous honorerez la diaconesse comme type de l’Esprit Saint (...). Elle ne fera ni ne dira rien sans le diacre, de même que le Saint-Esprit ne fait ni ne dit rien de lui-même (Jn 16, 13) ... Et de même qu’on ne peut pas croire au Christ sans la doctrine de l’Esprit, de même, nulle femme n’approchera le diacre ou l’évêque sans diaconesse», Didascalie (dernier quart du IIIe siècle), II, 26, 6, éd. F. X. Funk, Didascalia, Paderborn, 1905, t. I, p. 105. Notons aussi Constitutions apostoliques (fin IVe siècle), VIII, 19, 2, ib., p. 525 (ordination des diaconesses) : « Dieu (...) qui as rempli de ton Esprit Marie, Débora, Anne et Holda (...) jette maintenant les yeux sur ta servante (...) Donne-lui ton Saint- Esprit ».
« L’assimilation de la diaconesse au Saint-Esprit est, semble-t-il, d’origine asiatique : le terme Roucho (hébreu rouah) = Esprit est féminin. L’Esprit Saint étant un nom féminin, il est naturel qu’il soit personnifié dans l’Eglise par une fonction dévolue aux femmes». J. Coi.son, La fonction diaconale aux origines de l'Eglise, Paris, Desclée de Brouwer, 1960, p. 128.
Hippolyte, cité par saint Jérôme, Ep. 36, ad Damasum, PL 22, 460 compare Rcbecca à l’Esprit Saint : « Isaac ponat imaginent Dci Patris, Rebecca Spiritus Sandi... Plena Spiritu sancto... forma Spiritus Sancti quae futura noverat in Christo, in Jacob ante meditatur».




	[←58]
	 Paul Evdokimov, La femme, Paris, 1958, p. 215.




	[←59]
	 S. Petrement, Une suggestion de Simone Weil à propos d’Apoc. 12, dans New Testament Studies, 11 (1965) 291-296.




	[←60]
	 S. Weil, La connaissance surnaturelle, Paris, 1950, p. 268 : « La femme (d’Apoc. 12) doit être le Saint-Esprit ».




	[←61]
	 H. Asmussen, Maria die Mutter Gottes, Stuttgart, 1951, p. 13 : « Denn dann müsste ihnem daran liegen, das Bindeglied fest in der Hand zu halten, welches Jesus mit der Menschheit verbindet. Und welches Bindeglied Jesus Christi zur Menschheit sollte wohl so stark, so sichtbar, so bedeutsam sein, wie eben Maria ? ! »




	[←62]
	 Ib., n. 68. Expression de L. Boyer, < icône eschatologique de l’Eglise » (Le culte de la Mère de Dieu, Chevetogne, 1954, p. 33), était difficilement traduisible en latin. Le Concile dit équivalemment : « Signe d’espérance pour le peuple de Dieu en marche».




	[←63]
	 Ce symbolisme est encore confirmé du fait que le seul autre endroit du IV® Evangile qui parle aussi des siens se trouve à la jonction de la 1e et de la 2® partie de cet Evangile, en 13, 1. Or, dans ce texte, les siens ne représentent plus désormais le peuple de Dieu incrédule, mais le petit reste qui a cru en Jésus, Fils de Dieu : le groupe des Douze. Nous devons cette remarque à M. l’abbé Franco Festograssi ; cfr son article I Giudei e il quarto Evangelo, dans San Giovanni, Atti della XVII Settimana Biblica, Brescia, 1965.




	[←64]
	 Cfr l’admirable texte de Péguy, Noie Conjointe, éd. Pléiade, II, pp. 1389 ss : « Parce qu’ils ne sont pas blessés, (les honnêtes gens) ne sont plus vulnérables. Parce qu’ils ne manquent de rien, on ne leur apporte rien (...) La charité même de Dieu ne panse point celui qui n’a pas de pâlies (...) Les ‘ honnêtes gens ’ ne mouillent pas à la grâce (...) C’est pour cela que rien n’cst contraire à ce qu’on nomme la religion comme cc qu’on nomme la morale. La morale enduit l’homme contre la grâce (...). »




	[←65]
	 Texte ital. dans L'Oss. Rom. du 25 décembre 1964.




	[←66]
	 Audience générale du mercr. 27 octobre 1965 ; trad. franç. dans La Doc. cath., t. 62 (1965) col. 1967 s.




	[←67]
	 Audience gén. du 7 septembre 1966 ; t. ital. dans L’Oss. Rom. du 8 septembre ; trad. fr. La Doc. cath., n° 1479 (2 oct. 1966) col. 1639-1641. Mentionnons ici la lettre adressée par le Card. Ottaviani le 24 juillet 1966 aux présidents des Conférences épiscopales (texte latin dans les A.AS. du 30 sept. 1966, p. 659 ss ; trad. dans La. Doc. cath., n” 1481 du 6 nov. 1966, col. 1843-1846). Les observateurs ont souligné à la fois le caractère positif de cette consultation des Evêques « qui, sous Pierre comme Chef, ont la charge d’enseigner avec autorité », mais aussi le genre littéraire un peu archaïque de ce catalogue « d’opinions étranges et audacieuses », dressé «d’après les rapports d’hommes savants et d’écrits publics». Notons cependant que cette lettre n’était pas destinée à la publication et que ses destinataires devaient sans doute mieux mesurer sa portée que le grand public. Celui-ci ne pouvait guère y voir qu’un retour aux procédés d’« inquisition intellectuelle » qui a paralysé tant de penseurs catholiques pendant la première moitié de ce siècle. Les tendances menaçantes soulignées par la lettre sont les suivantes : 1. une étude de l’Ecriture coupée de la tradition et réduisant V inspiration et l’incrrance ; 2. le caractère historiquement relatif des formules dogmatiques («à ce point soumises à l’évolution historique que leur sens objectif lui-même est sujet à changement») ; 3. la négligence pratique du magistère ordinaire, surtout du Pape ; 4. le relativisme rejetant toute vérité objective absolue ; 5. « un certain humanisme christologique » dans la manière de repenser le dogme de Chalcédoine, la conscience du Christ, la conception virginale, les miracles, la résurrection ; 6. une insistance exagérée, en théologie eucharistique, sur le sym-




	[←68]
	bolisme et sur l’aspect de repas ; 7. une vue de la Pénitence trop uniquement ecclésiale, négligeant la réconciliation avec Dieu ; 8. une « mise en veilleuse » de la doctrine de Trente sur le péché originel ; 9. des erreurs en matière de morale (morale de situation, morale sexuelle) ; 10. un « dangereux irénisme » en matière œcuménique. Comme souvent en pareil cas, cette liste offre un bon tableau des principaux domaines où effectivement la théologie est en train de progresser. Et il est normal qu’un progrès n’aille pas sans tâtonnements.
4. Texte ital. dans L’Oss. Rom. du 5 nov. 1966 ; trad. fr. dans La Doc. cath., n° 1483 (4 déc. 1966) col. 2024-2028.




	[←69]
	 Paru à Neuchâtel en. 1947 ; l’original allemand Christus und die Zcit, Zurich, 1946.




	[←70]
	 Le salut, p. 10.




	[←71]
	 Cullmann désigne les « postbultmanniens » par cette appellation : l’école bultmannienne (Le salut, p. 15), die Bullmann-Schule (Heil, pp. 2, 3) ; il y range G. Ebeling, E. Fuchs, P. Vielhauer, E. Grasser, H. Conzelmann, E. Dinkler, etc. (Le salut, pp. 40, 103 ...).
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	[←72]
	 Le salut, p. 103.




	[←73]
	 Du moins c’est ainsi que je crois devoir interpréter G. Ebeling, Theologie und Verkündigung, Tubingue, 1962, p. 63, n. 1, où on lit que « Jésus ne devint pas Fils de Dieu après sa mort, mais le Jésus historique était et est Fils de Dieu ».




	[←74]
	 Der inkarnierte Jesus, autre manière, pour Cullmann, de désigner le Jésus historique : Heil, pp. 84, 93 ; Le salut, p. 98.




	[←75]
	 Le salut, p. 104.




	[←76]
	 Ouvrage paru en 1958.




	[←77]
	 Le salut, p. 104.




	[←78]
	 Le salut, p. 106.




	[←79]
	 Le salut, p. 105.




	[←80]
	 Le salut, pp. 106 suiv.




	[←81]
	 Le salut, p. 108.




	[←82]
	 Le salut, p. 108.




	[←83]
	 Cullmann distingue « Erfüllung in der Gegenwart » (accomplissement dans le temps présent) et < Vollendung in der temporalen Zukunft» (achèvement dans l’avenir temporel), H cil, p. 173 ; Le salut, p. 195, traduit faiblement : (tension entre) le présent et l’accomplissement dans le futur temporel.




	[←84]
	 Et pour Cullmann, telles qu’elles se présentent non seulement en Luc, et dans les Actes des Apôtres — ce dont conviendront les bultmanniens — mais aussi chez saint Paul (Le salut, pp. 247-264) et dans l’Evangile de saint Jean (Le salut, pp. 265-284). On reviendra, plus loin sur cette remarque.




	[←85]
	 Le salut, pp. 38, 177, 184.




	[←86]
	 Le salut, p. 178, citant 1 Cor. 15 et Rom. 8.




	[←87]
	 Le salut, p. 178.




	[←88]
	 Le salut, p. 185.




	[←89]
	 Le salut, p. 184.




	[←90]
	 Le salut, p. 185.




	[←91]
	 Le salut, p. 30.




	[←92]
	 C’est Consehnann qui, dans son ouvrage, Die Mille der Zeit, Tubingue, 1954, consacré exclusivement à la théologie de Luc, s’est efforcé de rendre Luc responsable de l’interprétation temporelle de l’eschatologie chrétienne. Sans donner son accord à cette thèse, Cullmann admet néanmoins que < son analyse (de Con- zelmann) me paraît effectivement prouver combien Luc a contribué à élargir et à achever la notion de l’histoire du salut » : Le salut, p. 40.




	[←93]
	 Ainsi, du moins, Bultmann, pour qui la personnalité de Jésus demeure historiquement indéterminable dans son Was et dans son Wie et n’intéresse pas, comme telle, l’intelligence du kérygme apostolique. Voir R. Bultmann, Das Verhaltnis der urchristlichen Botschaft sum historischen Jésus, dans Silzungs- berichte der Heidelberger Akademie der Wissenschaften, 2° édit., Heidelberg, 1961. Mais les postbultmanniens contestent cette manière de voir et s’efforcent de montrer l’importance théologique d’une certaine reconstitution du Jésus historique : sans cette dernière, impossible d’interpréter correctement le kérygme apostolique. Voir, parmi d’autres, l’étude, déjà citée, de G. Ebeling, Théologie und Verkündigung.
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	 G. Bardy, op. cit., vol. IV (Sources Chr., n® 73, Paris, 1960), p. 117.




	[←139]
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	[←144]
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	 Ceci mérite quelques explications : nous parlons des instances officielles. La pratique habituelle des curies diocésaines est de faire re-baptiser sous condition (cfr C.J.C., 732, par. 2). Mais le Directoire Administratif de l’épiscopat français stipule : a) que « les sujets nés et baptisés dans le schisme ne sont jamais à re-baptiser même sous condition, leur baptême étant certainement valide» (n. 82); b) qu’« il est interdit de conférer ou réitérer le baptême sous condition Par un simple scrupule ou de manière systématique pour éviter une recherche laborieuse de la preuve écrite cru orale du baptême. Mais chaque fois qu’im doute prudent ou raisonnable persiste relativement à la collation ou à la validité du baptême, on doit le conférer ou le réitérer sous condition. Un doute ne peut raisonnablement persister que si toutes les sources possibles de preuve du baptême ont été épuisées sans succès » (n. 81). La pratique est, hélas trop souvent, exactement inverse à ce document officiel, puisque tout baptême conféré hors de l’Eglise Catholique est généralement considéré par les services d’archives diocésains comme douteux. Ce texte vise expressément cette coutume erronée en rappelant ce qu’est un doute canonique.
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	 N.R.Th., 1965, 975-978.
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	 N.R.Th., 1965, p. 977. Notons toutefois que le règlement prévoit la présence, au Synode spécial, des Cardinaux, chefs de dicastères romains, concernés par la question à traiter, ce qui n’était pas dit dans le Motu proprio (art VII).
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	 A. Wenger, A.A., La Croix, 5 janvier 1966.
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	 Rien n’est dit de la préparation du Synode par les religieux clercs qui auront à en faire partie. On pourrait penser que par analogie l’Union^ romaine des Supérieurs généraux aurait à se faire un avis sur les questions à traiter.
1. Cfr Constitution Lumen Gentium, chap. 3 ; décret Apostolicam actuositatem sur l’apostolat des laies ; décret sur l’activité missionnaire, nn. 21, 36, 37 ;
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	 A.A.S., 1966, 837-864 ; N.R.Th., 1966, 622-641.
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	 Gaudium et spes, n. 90, § 3 ; N.R.Th., 1966, 758.




	[←164]
	 L’Osscrvatore Ramano du 11 février donne la composition des deux organismes. Le président commun est le cardinal Maurice Roy, archevêque de Québec ; le vice-président S. Exc. Mgr Alberto Castelli. Le Conseil des laïcs compte douze membres, tous laïcs, dont plusieurs femmes ; douze consulteurs, dont six évêques, le Recteur général des Pallotins, cinq laïcs. A la Commission « Justice et paix » treize membres, dont trois ecclésiastiques et dix laïcs ; douze consulteurs : quatre évêques, deux ecclésiastiques, deux religieux, quatre laïques.
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	 Nous citons d’après la traduction parue dans la N.R.Th., 1965, p. 860-872, éventuellement aussi d’après le texte latin officiel dans A.A.S., 1965, p. 753-774.
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	 Cfr N.R.Th. 87 (1965) 857-859.
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	 Cette affirmation classique avait déjà été bien mise en lumière par le P. Lebreton dans la controverse qui l’opposa à G. Tyrrell (cfr Revue pratique d’Apologétique, t. 4, 1907, p. 499-526 et 527-548). On y lit, par exemple : «... le dogme n’est ... point formulé en langage technique par des savants, pour leur usage exclusif ; il est écrit en langue vulgaire par des chrétiens, pour l’humanité entière» (p. 529) ; et encore (après un exemple, l’application des catégories de matière et de forme au mariage ou à la pénitence, où « l’analogie est si lointaine qu’on a peine à la distinguer ») : « Quand ils sont démarqués à ce point, les
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	 J. Maréchal, Le point de départ de la métaphysique, Cahier V, Le thomisme devant la philosophie critique, Bruxelles-Paris, 1926, p. 461.




	[←169]
	 Casternuui, 1965, pp. 194-195.




	[←170]
	 Dans Mythe et Foi, Paris, Aubier, 1966, p. 461-479 : « Démythiser la démythisation revient à comprendre que derrière le dessein de dégager le sens pur du texte se trouve celui d’avoir accès à la divinité pour pouvoir en prendre la place».
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	 Variété II, Paris, 1930, 29e édit., p. 250-253.
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	 « L’ancêtre de toute démythisation s’appelait Oedipe... Oedipe dont la démythisation même contient en elle la démythisation de toute démythisation » (J. Brun, art. cité, p. 477).
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	 Réflexions sur la violence, Paris, 1908.
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	 G. Bachelard, Psychanalyse du feu, Paris, Gallimard, 1938 ; L’eau et les rêves, Paris, Corti, 1952 ; L’air et les songes, ib., 1943 ; La terre et les rêveries de la volonté ; La terre et les rêveries du repos, ib., 1945.
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	 Pie XII lui-même semble avoir été un moment effrayé de cette démythisation radicale, qui datait pourtant du XIIIe siècle. Le discours d’Assise, en date du 22 septembre 1956, s’en prenait à la théorie qui explique la présence réelle par « une relation soi-disant réelle et essentielle » des espèces eucharistiques au corps du « Seigneur au ciel » (A.A.S., 48 (1956) 719-720). Ces déclarations suscitèrent une vive émotion parmi les théologiens thomistes. En fait, peu après cette date, Pie XII eut l’occasion d’apprendre que les tenants de cette théorie n’étaient que de fidèles adeptes de saint Thomas d’Aquin. Dès lors, il cessa les mises en garde faites dans cette ligne, et certains permis d’imprimer, laissés en suspens, furent immédiatement débloqués.
Sur la doctrine de Saint Thomas, voir par exemple IV Sent., dist. 10, a. 1, ad 4, éd. Paris, Lethielleux, 1947, t. 4, p. 402-404 ; d. 11, q. 1, a. 1 : « Quad corpus Christi sit mutation saltem localiter (...) amnino esse non potest », ib., p 436, a. 2, corpus, fin, p. 441, etc.
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	 M. Eliade, Aspects du mythe, Paris, Gallimard, 1963, etc.
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	 P. Ricoeur, Finitudc et culpabilité. Paris, Aubier, 1960. 2 vol. De l'interprétation. Essai sur Freud, Paris, Seuil, 1965 et les articles : Le symbole donne à penser, dans Esprit, juillet-août 1959, p. 60-76. Le conflit herméneutique, dans Cahiers internationaux du symbolisme, 1 (1963), etc.
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	 Claude Lévi-Strauss, La structure des mythes. dans VAnthropologie structurale, Paris, 1958, p. 227-255. La pensée sauvage, Paris, 1962 et le n” d’Esprit sur ce volume : La pensée sauvage et le structuralisme, novembre 1963, n° 11.
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	 Jacques Lacan, Ecrits, Paris, Seuil, 1966.




	[←181]
	 L. Althusser, Pour Marx, Paris, Maspero, 1966.




	[←182]
	 Michel Foucault, Les mots et les choses. Une archéologie des sciences humaines, Paris, Gallimard, 1966.
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	 Sur Bultmann voir la thèse de R. Marlé, Bultmann et l'interprétation du Nouveau Testament, Paris, Aubier, Théologie 33, 2e cd., 1966 ; cfr Le problème théologique de FHerméneutique, Paris, Orante, surtout p. 33-77. L. MalEVEZ, Le message chrétien et le mythe. La théologie de R. Bultmann, Museum Lessia- num, Paris, 1954.




	[←184]
	 Particulièrement importante la série de Congrès internationaux organisée en Italie par E. Castelli, et qui a donné lieu à des publications de valeur : Demitizzazione e immagine, Padova, 1962 ; Ermeneutica c Tradizione, Roma, 1963 ... Démythisation et morale, Paris, Aubier, 1965 ; Mythe et Foi, ib., 1966.
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	 G. Durand, Les structures anthropologiques de ¡’imaginaire, Paris, Alcan, 1960, 2e éd., 1963, p. 31.
Quoiqu’il minimise la portée de l’apport objectif dans la structure des mythes (selon la critique de D. H. Salman, dans Rev. Se. phit. théol., 49, 1965, p. 695- 699). Cl. Lévi-Strauss les admet en quelque manière, notamment dans cette formule: «Les mythes signifient l’esprit qui les élabore au moyen du monde dont il fait lui-même partie » {Le cru. et le cuit, Paris, Plon, 1964, p. 246).




	[←186]
	 J. Geiselmann, Marienmythus und Marienglaubc, dans Maria im Glaube und Frömmigkeit, Rottenburg, Bischöfliches Seelsorgeamt, 1954, p. 39-91. La position du problème est saisissante, les conclusions paraissent hâtives, dans la ligne de présupposés bultmanniens.




	[←187]
	 K. Prümm, Die Christliche Glaube und die althcidnische Welt, t. I, 1935, p. 253-333. J. Daniewu, Le culte marial et le paganisme, dans Maria, I, 1949 p. 161-181.
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	 Epiphane, Panarion, 78, 23 ; PG 42, 736 B.




	[←189]
	 Voir là-dessus l’étude de T. O’Meaha, Mariait Thcology and the Probleiii of Myth, dans Mar. Stud., 15 (1964), p. 145-149 ; Id., Mary in the Protestant and Catholic Thcology, New-York, Shced and Ward, 1966, p. 242-250 et 257-258. — Les principaux textes sont Kcrygma und Mythos, Hamburg, I, 1951, p. 21, 41 (éd. anglaise, p. 9, 34, 35). Geschichte der Synoptischcn Tradition (1931), 4e éd., Gôttingen, Vandenhoeck, 1958, p. 331-332 ; Théologie des Nettes Testaments, Tübingen, Mohr, 1948, p. 51 (§ 7) ; p. 130 (§ 12) ; cfr p. 176 (§ 15). Pour Bultmann, la conception virginale est d’origine hellénistique.




	[←190]
	 André Dumas, La pensée de Bultmann, dans Esprit, n" 12, déc. 1965, p. 1197.




	[←191]
	 Alanus de Rupe, Sponsus novcllus bcatissime Virginis Mariae (Bibl. Nation. Rés. D. 6102) fol. 2, r° A et fol. 10 r* A : < Hune Domino lesu Cristo présente et multis sanctis rcalissime desponsavit dans sibi annulum virginitatis virginibus crineis ipsius marie virginis adomatum (...) Ac post haec domina hec suavissima osculum sibi dédit, et ubera virginea ad sugendum de quibus avide sugens videbatur sibi irrigari cunctis in membris et potenciis et transferri ad celestia. Et sepius postmodum maria eamdem sibi graciam contulit » (...) La Vierge lui dit alors (fol. 11 r.v.) : «... Affinitas inter me et te jam sit tanta quod si me desponsasses carnali desponsacione sancta tociens quot sunt mulieres in mundo non tantum tibi esscm alligata ut nunc per spiritualem hanc desponsacionem tibi sum divinitus copulata... ».      .
Cette dévotion du mariage mystique avec la Vierge est pratiquée avec des représentations mieux épurées chez des auteurs estimables des XVIIe-XIXe siècles. R. Laurentin, Marie, VEglise et le sacerdoce, Paris, 1953, t. I, p. 358360. Depuis, elle n’a cessé de perdre du terrain.
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	 Si étrange que soit la formule, on ne saurait nier l’intérêt et la densité des développements de Scheeben sur ce thème. Un des passages censurés du livre de Flachaire (éd. 1916, p. 109), cité note précédente, développe sur un




	[←193]
	terrain affectif l’idée que Scheeben traite sur un terrain conceptuel. Pour Olier, « la Sainte Vierge est la Dalila du grand Samson qui se laisse aveugler par son amour. Elle lui plaît. tellement qu’il ne saurait rien refuser de tout ce qu’elle veut... Elle est notre vrai jubilé car aussitôt qu’elle... paraît devant lui pleine de larmes... aussitôt cet amant se voit le cœur transi : il est impatient d’essuyer les pleurs et d’adoucir les larmes de son amante et remet pour cela tout aussitôt les péchés des hommes à sa seule présence » {Recueil de la Vierge, p. 18).
33. Krisc in der Marienverchrung, dans Erbe und Auftrag (Benediktinische Monatschrift) 41 (1965) 5-18.




	[←194]
	 T. O’Meara, dans Mar. St., 15 (1964), p. 135-137.




	[←195]
	 Psychology of Religion, traduction anglaise dans Collected Works, t. 11, p. 59. — Autres références à ce thème dans cette édition anglaise particulièrement commode et accessible:      Psychological Approach of the Trinity, ib.,
p. 129-132, 164-200, § 5. The Problem of the Fourth, surtout p. 170-171 : « The Assumption Mariac paves the way not only for the divinity of the Theotokos, i.e. her ultimate recognition as a goddess, but also for the quaternity > ; Answer to Job, ib., p. 398-400, 407, 442, 458, 461-470 (éd. française: Réponse à Job. traduction R. Cahen, Paris, Buchct-Chastcl, 1964, p. 88-91, 93, 109, 157, 181, 216-217, 223-235). Psychology and Alchbny, ib, 12. p. 400; efr Psychological Aspects of the Mother Archetype, ib.. 9, 1, p. 107-109 ; .lion, ib., 16, p. 86. — Voir aussi V. White, O.P., Sotd and Psyche, London, Collins, 1960, p. 95-141, surtout p. 134-135.




	[←196]
	 Voir par exemple Psychological Aspects of the Mother Archetype, dans Collectcd Works, 9, 1, p. 108-109 (T. O’Meara, dans Mar. Stud., 15, 1964, p. 140), et Réponse à Job, traduction, Paris, 1964, p. 90 : « Marie (...) est élevée pour ainsi dire au rang de la divinité, et par cela, sa totale humanité se trouve privée de quelque chose (...) Tous deux, la Mère et le Fils ne sont pas réellement des hommes, mais des dieux ». — Certes, Jung met par ailleurs bien des nuances, celle-ci par exemple, qu’il est important de citer pour ne pas caricaturer son propos : « Par la proclamation du dogme de l’Assomption, Marie n’a pas atteint, il est vrai, selon l’opinion dogmatique, le statut d’une déesse quoi qu’ (...) elle soit en tant que reine du ciel et Mediatrix ... pour ainsi dire de même valeur, fonctionnellement, que lui, le Roi et l’Intercesseur. En tout cas, sa position répond aux exigences de l'archétype », Réponse à Job, Trad., Paris, 1964, p. 230.




	[←197]
	 H. Marracci, Polyanthea mariana, lre éd. (posthume), Cologne 1683 ; réédition dans J. Bourassé, Summa aurea, Tours, 1862, t 9-10.




	[←198]
	 M. Emade, Traité d'histoire des religions, Paris, Payot, 1949, chapitre 7. La terre, la femme et la fécondité, p. 211-231 ; cfr ch. 5. Les eaux et le symbolisme aquatique, p. 168-190.




	[←199]
	 Ci-dessus notes 27, 29.




	[←200]
	 P. Claudel, La Rose et le Rosaire, 4° éd., Fribourg, Paris, Egloff, 1946, p. 91. P. Halte R, La Vierge Marie dans la vie et l’œuvre de Claudel, Paris, Marne, 1957, p. 97.




	[←201]
	 L’Oss. Rom-., 17-18 août 1964 ; commentaire de L. Drxwnlvk, Virgo deutens, dans Königsteiner Blätter, 10 (1964) 65-77.




	[←202]
	 Cfr La Doc. Cath. 63 (1966) col. 349-360. On trouve là un résumé de la «Positio de sacrarum indulgentiarum recognitione», qui servit de base à la discussion, le texte intégral du rapport lu par le Patriarche Maximos IV, et un résumé de l’intervention du Cardinal Döpfner.




	[←203]
	 Cfr La Doc. Cath. 64 (1966) 106-107.




	[←204]
	 «Ipsa enim Ecclesia ut unum corpus, Christo capiti iuncla, in singulis membris satisfacere credebatur» (n° 6).




	[←205]
	 La Constitution indique bien que pour la rémission de peine l’Eglise agit «in communione et sub auctoritate Pastorum» (ibid.).




	[←206]
	 « In indulgentia enim Ecclesia, sua potestate utens ministrae redemptionis Christi Domini... auctoritativc dispensat thesaurum satisfactionum Christi et Sanctorum ad poenae temporalis remissionem » (n° 8). Meme expression dans ia première des normes, qui donne la définition de l’indulgence, cfr ci-après.




	[←207]
	 En tant qu’il y a ici non seulement charité, mais lutte contre le péché : ce qui amène une vertu distincte de la charité théologale. Cette opinion suppose donc que l’on distingue une vertu spéciale de pénitence dont l’objet est précisément de lutter positivement contre le péché et ses suites.




	[←208]
	 Texte dans La Doc. Cath., n° 1476. col. 1345-52. Cfr R. Rouquette, dans Etudes, octobre 1966, p. 381-391 ; P. Tihon, dans WR.T h., 1966, p. 1091-93 ; A. Michel, dans L'Ami du Clergé, 1966, p. 506-510.
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	[←209]
	 Ce souci se manifeste un peu partout aujourd’hui. Citons seulement les études de A. Vanneste, La préhistoire du décret du Concile de Trente sur le péché originel, dans N.R.Th., 1964, pp. 355-368, 490-510 ; Le décret du Concile de Trente sur le péché originel, dans N.R.Th., 1965, p. 688-721 ; — celle de Z. Ai.szeghy et M. Flick, Il peccato originale in prospettiva evoluzionistica, dans Gregorianum, 1966, p. 201-225 (où l’on trouvera une bibliographie récente de la question) ; — la chronique de A. Michel, Péché originel et monogénisme : Solutions acquises et tendances nouvelles, dans L'Ami du Clerqé, 1966, p. 353362 et 376-382.




	[←210]
	 Voir l’enquête de A. M. Dudarle, Le péché originel dans l’Ecriture, Paris, 1958 (avec des compléments, en traduction anglaise: The Biblical Doctrine of Original Sin, Londres, 1964).




	[←211]
	 Nous entrons ici dans un domaine mouvant, où les découvertes nouvelles modifient rapidement les vues d’ensemble acceptées à titre d’hypothèse provisoire. On trouvera deux Status quaestionis dans les Colloques internationaux organisés par le CNRS : Paléontologie et transformisme (éd. Paris, 1950) et Processus de fhominisation (Paris, 1958) ; une présentation accessible au grand public, qu’accompagne une bibliographie succincte, dans M. H. Alimen, Les origines de l’homme, Paris, 1962. Mais les données fournies ces dernières années par l’Afrique centrale et australe obligent à un réajustement des hypothèses antécédentes. Les lecteurs de la Nouvelle Revue Théologique ont été tenus au courant de ces questions par les chroniques du P. E. Boné, depuis L’homme : genèse et cheminement, 1947, p. 360-389 ; voir : Les nouveaux * hommes » fossiles du Tanganyika, 1961, p. 400-404 ; Un siècle d’anthropologie préhistorique : Compatibilité ou incompatibilité du monogénisme, 1962, p. 622-631, 709-734 ; ^Ho-mo habilis», nouveau venu de la paléoanthropologie, 1964, p. 619-632.




	[←212]
	 Je me suis expliqué ailleurs là-dessus : Exégèse, théologie et pastorale, dans N.R.Th., 1966, p. 139-143.




	[←213]
	 Ici encore, je reprends une donnée étudiée ailleurs : La Bible, Parole de Dieu, Toumai-Paris, 1965, p. 28-32, 386-388.




	[←214]
	 Denzinger-Schônmetzer, Enchiridion Symbolorum, 222-224.




	[←215]
	 Ibid., 1510-1515. Sur ces derniers textes, voir les études de A. Vanneste citées à la note 1.      ,      . .      .




	[←216]
	 S. Lyonniît, art. Péché originel, dans Dictionnaire de la Bible, Supplément (= D.B.S.), t. 7, col. 524 s.




	[←217]
	 Enchiridium Biblicum3, 617.




	[←218]
	 On trouvera la bibliographie nécessaire dans A. M. Dudari.e, Le péché originel dans l'Ecriture (cité supra, note 2) et S. Lyonnet, art. Péché, dans DJB.S., t. 7, col. 524 et suiv.




	[←219]
	 Outre les commentaires de la Genèse et l’ouvrage de A. M. Durarle cite à la note 14, voir: du meme auteur, Les Sages d’Israël, Paris, 1946, p. 8-24; P. Humbert, Etudes sur le récit du Paradis et de la Chute dans la- Genèse, Ncufchâtel, 1940 ; J. Coppens, La connaissance du Bien et du Mal et le péché du Paradis : Contribution à l'interprétation de Gen., 2-3, Bruges-Paris-Louvain, 1948 ; Ch. Hauret, Origines : Genèse J-3, Paris, 1950 ; G. Lambert, Le drame du jardin d'Edcn, dans N.R.Th., 1954, p. 917-948, 1044-1072 ; J. De Fraine, Adam et son lignage, Bruges-Paris, 1959, et La Bible et les origines de l'hoinnie, Bruges-Paris, 1961 ; L. LigiER, Péché d'Adam et péché du monde, Paris, 1960, p. 161-231 ; L. Aixjnso-Schökel, Motivos sapienciales y de alianza en Gn 2-3, dans Bíblica, 1962, p. 295-316 ; H. Renckens, La Bible et les origines du inonde (Genèse 1-3), Tournai-Paris, 1964 ; sans oublier l’article plus ancien de M. J. Lagrange, L'innocence et le péché, dans R.B., 1897, p. 340-379.




	[←220]
	 Exposé succinct dans La Bible, Parole de Dieu, p. 112-120, 126-133.




	[←221]
	 Pour l’analyse et l’appréciation des matériaux utilisés dans ces chapitres, je ne puis que renvoyer aux commentaires de la Genèse. J’emploie ici le mot * légende » en un sens technique, purement littéraire, qui ne comporte aucune appréciation péjorative et qui peut même inclure un contenu historique présenté sous une forme sut generis (cfr La Bible, Parole de Dieu, p. 127, note 3). Sur la portée donnée à ces matériaux dans le contexte d’histoire sainte où les auteurs inspirés les ont placés, voir: Sens chrétien de C Ancien Testament, p. 115-120. On trouvera l’étude détaillée d’une de ces « légendes » dans l’article suivant : La légende d’Hénoch dans les Apocryphes et dans la Bible: Origine et signification, dans Recherches de Science Religieuse, 1958, p. 5-26, 181-210 (voir notamment la conclusion, p. 195-210, dont je reprendrai plus loin certains éléments).




	[←222]
	 La Bible, Parole de Dieu, p. 115-119.




	[←223]
	 J. Chaîne, Le livre de la Genèse, Paris, 1948, p. 31-55 ; R. De Vaux, La Genèse, Bible de Jérusalem, p. 43, note d ; H. Gazelles, art. Pentateuque, dans D.B.S., t. 7, col. 771 ; Ch. Hauret, art. Origines, dans D.B.S., t. 6, col. 817-924.




	[←224]
	23 H. Cazelles, dans      col. 800-803 ; dans A. Robert - A. Feuillet,
Introduction à la Bible, t. I, p. 361 (cfr 352).




	[←225]
	 A. Lefèvre, Genèse 2,4b à 3,24 est-il composite ?, dans Recherches de Science Religieuse, 1949, p. 454-480.




	[←226]
	 P. Humbert, Etudes sur le récit du Paradis et de la Chute dans la Genèse, p. 82-116, opte pour le sens de « Savoir » en général, en excluant l’appréciation morale des valeurs.




	[←227]
	 J. Hanin, Sur le péché d'Adam considéré comme * péché de magic ;>, dans Revue Diocésaine de Namur, 1947, p. 203-234.
N. R. TH. LXXXIX, 1967, H° 4.      14




	[←228]
	 La Bible, Parole de Dieu, p. 124-126. H. Fries, Le mythe et la révélation, dans Questions théologiques aujourd’hui, tr. fr., t. I, Paris, 1964, p. 13-59




	[←229]
	 On peut citer comme exemple topique la représentation spatiale du « séjour des morts », expression concrète de l’expérience de la mort (cfr La théologie de la »tort dans VEcriture sainte, dans Supplément de la Vie Spirituelle, 1966, p. 148-154). Je donnerais cependant à ce langage, en contexte biblique, une extension moindre que celle qu’envisage P. Barthel, Interprétation du langage mythique et théologie biblique, Leiden, 1963 (dont on lira notamment la conclusion, p. 351-362).




	[←230]
	 Texte et traduction dans P. (E.) Dhorme, Choix de textes religieux assyro-babyloniens, Paris, 1907, p. 2-81. R. Larat, Le poème babylonien de la création, Paris, 1935. Traduction seule par E. A. Speiser, dans J. B. Pritchard, Ancient Near Eastcm Texts Relating to the Old Testament, p. 60-72. Traduction, textes apparentés et parallèles bibliques dans A. Heidel, The Babylonian Genesis : The Story of the Création2, Chicago, 1951.




	[←231]
	 Tablette 6, lignes 1—40. On trouvera le texte traduit par P. GarELLI et M. Leirovici, dans La naissance du monde, Sources orientales, I, Paris, 1959, p. 143-145.      .




	[←232]
	 Ibid., p. 126-127 : « L’homme n’est donc pas à sa naissance un être innocent et pur. Dans ses veines coule sans doute le sang d’un dieu, mais d’un dieu coupable et condamné. C’est un sang vicié qui charrie le péché et la mort. L’homme, en définitive, assume le châtiment d’un crime qu’il n’a pas commis. Ce sont les dieux qui ont lâché dans le monde le couple Péché-Mort ... C’est ... par les dieux que le mal est entré dans le monde et l’on ne saurait opposer la pureté divine à l’imperfection humaine. Les deux plans ne sont pas sépares, car ce monde forme un tout. »




	[←233]
	The Gilgamesh Epie and Old Testament Parallels, Chicago, 1949 ; traduction de E. A. Speiser, dans Pritchard, op. cit., p. 72-99 (cfr p. 42-59, textes sumériens traduits par S. N. Kramer). Traduction seule: A. Schott - W. von Soden, Das Gilgamesch Epos, Stuttgart, 1958 ; F. M. Th. De Liacre Böhl, Het Gilgamesj Epos : Nationaal Heldendicht van Babylonie3, Amsterdam, 1958. H. Schmökel, Das Gilgamesch-Epos, cingefiihrt, rhytmisch übertragen und mit Anmerkungen versehen, Stuttgart, 1966. L’épopée a fourni le, thème de la VH",° rencontre assyriologique (Paris, 1958) : Gilgamesh et sa légende, Paris, 1960.




	[←234]
	 F. M. Th. De Liagre Böhl, Das Problem ewigen Lebens im Zyklus und Epos des Gilgamesch, dans Opera minora, Groningen, 1953, p. 234-262 (pour une comparaison avec les idées bibliques, cfr R.S.R., 1958, art. cit., p. 199-202).




	[←235]
	 Voir en dernier lieu la discussion de cette question dans L. Ligier, Péché d'Adam et péché du monde, L I, p. 174-194.




	[←236]
	 Cette interprétation était déjà retenue sur la base de parallèles grecs par H. Gressmann, Dcr Mcssias, Gottingen, 1929, p. 158. De même dans le commentaire de W. Herntrich, Dcr Prophet Jesaiah, Das Alte Testament Deutsch, 17, p. 130 s. Le contexte donne cependant à l’image une certaine ambiguïté, comme le relève S. Mowinckel, He That Cometh, Oxford, 1956, p. 112




	[←237]
	 Sens chrétien de VAncien Testament, p. 383 s., 386-388. Ce thème du retour en Paradis occupe naturellement une place essentielle dans l’eschatologie prophétique, et scs images reparaissent dans le Nouveau Testament (Ap 2, 7 ; 22, 1-2).




	[←238]
	 Cfr P. Humbekt. Démesure et chute dans [’Ancien Testament, dans Maqqél shâqédh : Hommage à Wilhelm fischer, Montpellier, 1960, p. 63-82 : «L'aspect titanesque du l’hybris s’estompe... dans Gen 3, mais l’irréligion foncière de l’hybris et sa gravité restent au premier plan de la pensée théologique du Yahviste ... Vouloir être semblable à Dieu, ce n’est pas. dans Gen 3, la violation d’un article de la loi morale, c’est le contraire de la foi, c’est-à-dire le péché (originel, puis universel), un acte irréligieux... Ce n’est plus la folie d’un être d’exception, c’est l’acte du premier homme, acte de coupable indépendance dont hériteront ses descendants. Ce n’est pas une faute occasionnelle, exceptionnelle, c’est le péché originel même, l’origine de toute la misère de la condition humaine, c’est le Péché. Le Yahviste ne rapporte donc pas une tradition quelconque de démesure humaine, il va plus profond et concentre dans la faute du seul Adam, dans sa démesure, la notion même du péché. Ce n’est pas non plus une faute entre tant d’autres, c’est le péché, la désobéissance, en son essence même » (p. 69).




	[←239]
	 Saint Paul nous oriente donc positivement vers une interprétation « exis- tentialc» du vieux texte. Mais dans la mesure où il personnifie le Péché et la Mort (cfr également 1 Co 15, 54-56), pour les introduire sur la scène du monde comme des Puissances maléfiques dont nous sommes captifs (cfr 1 Co 15, 24-26), il use lui-même d’un langage « mythique * dont nous devons repérer exactement les conventions pour voir sa portée théologique.




	[←240]
	 Je reprends ici quelques données exposées ailleurs dans une perspective différente: Le couple humain dans ¡'Ecriture2, Paris, 1964, p. 39-44.




	[←241]
	 Il n’est pas sans importance de remarquer le parallélisme et la parenté de Gn 11, 1-9 et de Gn 3, deux récits de provenance «yahviste». Meme péché de démesure de part et d’autre, ici chez les protoplastes, là dans la société qui crée la civilisation urbaine. Même répercussion sur la condition humaine que nous connaissons bien, ici au niveau des individus et de l’institution familiale, là au niveau des institutions sociales : peuples, nations ut langues. Ainsi le récit de Babel nous présente ce qu’il faut bien appeler le péché originel de la société et de la civilisation. Les deux récits de Gn 3 et de Gn 11 doivent donc être regardés comme complémentaires et entrer tous deux en ligne de compte, quand on étudie la question du péché originel à partir de la condition pécheresse où nous sommes présentement (pcccatum originale origination). Cependant les deux récits ne peuvent s’articuler l’un sur l’autre qu’à condition de placer la Tour de Babel (dispersion des races et des civilisations) au terme d’une suite de générations, pour que la multiplication du genre humain ait le temps de se produire. De ce point de vue, l’épisode se situe donc dans l’histoire d’une société sur laquelle pèse déjà l’hérédité du péché des origines (peccatum originale originans).




	[←242]
	 Supra, p. 356.




	[←243]
	 Je laisse de côté dans cette étude le rôle du * Serpent antique, qui est le Diable et Satan* (Ap 12, 9). Mon propos n’est pas d’élucider la présence du mal dans la création spirituelle, mais son entrée dans le monde de l’histoire humaine.      _




	[←244]
	 Sur cette symbolique paradisiaque, voir M. Eliade, Traité d'histoire des religions, Paris, 1949, p. 327-329 ; Mythes, rêves et mystères, Paris, 1957, p. 80-98 ; Le mythe de l'éternel retour, Paris, 1949, p. 181-183. G. Van der Leeuw, Urzcit und Endzeit, dans Eranos Jahrbuch, 17 (1949). Cette symbolique se construit naturellement en repoussoir, par rapport à notre expérience du mal sous toutes scs formes. Elle est fort révélatrice, car c’est le dynamisme de nos tendances profondes qui s’y traduit, et l’Ecriture nous apprend que ce dynamisme n’est pas trompeur : l’homme a bien été créé pour cette vie paradisiaque, dont il ne peut se forger qu’une représentation symbolique.




	[←245]
	 Notons qu’en cet endroit les aspects sociaux du mal humain n’entrent pas en ligne de compte : ils apparaîtront progressivement dans les chapitres suivants, notamment dans l’épisode de la Tour de Babel (supra, note 42). Cette présentation séparée des éléments qui constituent notre condition et cette évocation distincte de leur origine est rendue nécessaire par la méthode adoptée pour décrire l’humanité préhistorique. Il est bien évident qu’une étude théologique systématique doit les réunir dans un tableau d’ensemble et procéder d’une autre manière pour éclairer le problème de leur cause et de leur commencement.




	[←246]
	 B. Pascal, Pensées, éd. L. La fuma, n“’ 131, 149, 278, 695. Il va de soi que la présentation de cette apologétique est tributaire de la science biblique du XVIIe siècle. Prenant à la lettre la chronologie de la Genèse, elle établit une filière continue d’Adam à Moïse, comme si l’attestation des origines dans la Bible reposait sur une tradition ininterrompue : « Sem qui a vu Lamcch qui a vu Adam a vu aussi Jacob qui a vu ceux qui ont vu Moïse : donc le déluge et la création sont vrais » (Pensées, n° 296). Ce genre de considérations, familier aux apologistes juifs et chrétiens, a perdu aujourd’hui toute valeur. Mais il ne constitue pas le nerf de la réflexion pascalicnnc.




	[←247]
	 J’ai conscience de rejoindre en grande partie les analyses de P. Ricoeur, Finitudc et culpabilité. II. La symbolique du mal, p. 217-243. Cependant j’ai systématiquement évité l'expression de «mythe adamique » en raison de son ambiguïté. Si l’on veut dire par là que le personnage d’Adam et la description du drame primitif sont des représentations conventionnelles «symboliques» (au sens fort du mot symbole), utilisées pour donner un certain enseignement, qu’il y a lieu par conséquent de faire la critique de ce langage pour mettre en évidence l’enseignement qu’il exprime en se plaçant dans une perspective «exis- tentiale », je suis tout à fait d’accord. Mais si l’on veut dire que, de ce fait, l’idée à’ événement sous-jacente au récit de Gn 3 se résorbe complètement dans un « symbole de la rupture entre deux régimes ontologiques » et qu’il faut abandonner totalement l’idée de « fait passé » (p. 221, note 1), je pense qu’on vide le texte d’un contenu qui lui est essentiel: l’évocation de la première expérience advenue dans l'histoire de la liberté humaine. Il faut éviter, c’est certain, d’entreprendre un impossible tri des éléments réels et des éléments symboliques dans cette page: ce serait d’ailleurs méconnaître la notion même de symbole. Mais la réalité visée à travers le symbole n’est pas seulement une vérité générale sur la situation actuelle de la liberté humaine ; elle concerne son éveil et son premier usage dans le genre humain. Revenant sur ce problème dans une communication au Congrès philosophique de Rome (Herméneutique des symboles et réflexion philosophique, dans II problema délia démitizzazione, Padouc, 1961, p. 51-73), P. Ricoeur a peut-être d’ailleurs posé lui-même les bases d’une réflexion théologique permettant de dépasser l’interprétation an- historique de Gn 3. « Le mythe adamique, écrit-il, raconte le surgissement de




	[←248]
	 Louis de Broglie, Physique et micro physique, Paris, 1947, pp. 229, 230.




	[←249]
	 Si Îa nature est « homogène à nos pensées », c’est parce que, d’abord, nos pensées elles-mêmes procèdent de l’expérience. Leur développement logique en nous reproduit la logique de la nature, dont il nous permet de connaître par anticipation certaines conséquences. Comme le dit Alain (Idées, p. 228) : < Dans le monde mécanique et inerte, nous trouvons comme un tracé, et presque sans écart, de nos pensées les plus abstraites. Les êtres qui ne font que tomber ou graviter sont comme des théorèmes en action. En sorte qu’il s’en faut de peu que le monde en sa variété ne nous offre l’image de la logique et des divisions de la logique».
On pourrait multiplier les exemples de prévisions d’ordre physique, fondées sur des constructions théoriques, que l’expérience a brillamment confirmées.




	[←250]
	 Jean Rostand, Ce que je crois, p. 75.




	[←251]
	 Cette première voie est celle que saint Thomas expose comme cinquième argument. Elle formerait le premier chapitre d’un ouvrage que nous voudrions consacrer à l’ensemble des preuves.




	[←252]
	 Entre autres ouvrages susceptibles de donner le sentiment de la complexité harmonieuse du monde, on peut consulter : H. Rouvière, Vie et finalité, Paris, 1947 ; De l'animal à l'homme, Paris, 1949 ; L'Energie vitale, Paris, 1952. — A. Vandel, L'homme et l'évolution, Paris, 1949. — L. Cuénot, Invention et finalité en biologie, Paris, 1941 ; L'Evolution biologique, Paris, 1951. — R. G. Simpson, Rythme et modalités de l'évolution, Paris, 1950. — L. Bounoure, Déterminisme et Finalité, Paris, 1957.




	[←253]
	 A. I. Oparin, Le Problème de l'origine de la vie.




	[←254]
	 «Chez l’embryon de mammifère sont préparées l’architecture intérieure des os, leurs extrémités articulaires, une sole plantaire, des lignes de la main, des bourses séreuses, des callosités, etc., répondant à des nécessités mécaniques ou à des usages qui n’apparaîtront que plus tard : comment se fait-il que l’avenir conditionne le présent». Cuénot et Tétry, L’évolution biologique, p. 308.




	[←255]
	 P. Teilhard de Chardin, Science et Christ, 1965, p. 238. — Edgar Morin (Semaine des Intellectuels catholiques, 1965, p. 23) ne peut faire son choix entre les deux aspects de l’univers qu’il perçoit : « Pour moi, le monde est organise et désorganisé. Je vois l’ordre du cosmos et, en meme temps, je vois le choc des galaxies, l’hécatombe de milliards de germes de vie ». — Etienne Borne, lui aussi (of>. cit., p. 155), estime que «le cours de la nature et le train du monde, même et surtout expliqués et dominés, restent tragiquement neutres entre le sens et le non-sens ».
Le succès l’emporte pourtant si merveilleusement sur les déchets et sur les ruines physiques, d’ailleurs nécessaires ! Quant au mal de l’homme, sa justification plénière relève de la seule théologie. A. Einstein écrivait : « Je me contente... d’avoir la conscience et l’intuition de la merveilleuse architecture du monde existant et d’aspirer humblement à comprendre une part infinitésimale de la raison, de l’ordre sublime et merveilleux qui se révèle dans la nature » (Revue italienne Orrisonti, avril 1965).




	[←256]
	 Louis de Brogue, Nouvelles perspectives en micro physique, p. 226.




	[←257]
	 « Faire allusion au coup de chance qui, parmi des billions et des quadrillions de combinaisons, a pu former par hasard justement cette séquence indispensable qu’exige la synthèse des protéines est irrationnel. La structure de ces protéines est non seulement très compliquée mais elle est aussi extrêmement bien adaptée à l’accomplissement de fonctions catalytiques définies qui jouent un rôle important dans la vie de l’organisme tout entier ; cette structure est strictement conçue < dans ce but », pour cela. Une telle adaptation à sa fonction biologique, une telle structure conforme à son but, caractérise aussi les acides nucléiques des organismes actuels, et, qu’elle soit apparue par hasard, est aussi impossible que l’assemblage par hasard, à partir de ses éléments, d’une usine capable de sortir n’importe quel produit particulier » (A.-I. Oparin, L’Origine de la vie sur la terre, pp. 252-253).
Ces réflexions du savant russe reçoivent une illustration impressionnante du calcul d'un autre savant, qui estime que le volume de substance requis pour que soit probable l’apparition d’une seule molécule, de dissymétrie donnée, serait «celui d’une sphère dont le rayon serait si grand que la lumière mettrait 108- années à la parcourir ; c’est-à-dire d’une sphère matérielle qui serait incompa-




	[←258]
	 Le savant matérialiste qui voudrait tout ramener au hasard, même l’ordre des inventions proprement humaines, n’cst-il pas sensible à l’exemple célèbre des « singes dactylographes » ? Soit une bibliothèque extrêmement riche. Une armée de singes couvre de caractères une surface de papier équivalente à celle de toutes les pages. Quelle est la probabilité pour que le résultat soit aussi significatif que celui de la bibliothèque entière ? L’improbabilité s’exprime par un nombre hyperastronomique : au lieu de quelques centaines de chiffres, comme dans le cas des macromolécules biologiques, ce nombre comportera des milliards de chiffres.      ,
Comme E. Borel l’a souligné à diverses reprises, pareil nombre dépasse immensément le nombre maximum d’événements élémentaires qu’on puisse admettre dans l’histoire de notre univers : ce dernier nombre n’a que quelques centaines de chiffres.
Un arrangement limité, improbable si on le considère isolément, peut devenir probable si on l’intègre dans un nombre d’événements élémentaires qui soit grand par rapport à l’improbabilité de cet arrangement. Mais dans le cas de la bibliothèque, la loi des grands nombres ne peut pas jouer, car le nombre (astronomique) des événements élémentaires est dérisoirement infime, si on le compare au nombre exprimant l’improbabilité. L’arrangement souverainement improbable des caractères d’imprimerie ordonnés dans une grande bibliothèque ne peut donc s’expliquer par le hasard, pas même à la manière d’un sous-produit.
L’ordre de la bibliothèque est l’ceuvre d’une puissance d’arrangement dont il faut expliquer le surgissement. Dire qu’il est dû au pur hasard, serait admettre que le pur hasard, privé par définition de toute intention, est capable de construire une réalité qui possède une faculté d’arrangement immensément supérieure à tout ce que le hasard peut produire. Et si au lieu d’une bibliothèque, on parle de toutes les bibliothèques du monde, et de toutes les œuvres et constructions de l’esprit humain, il ne reste plus que le recours désespéré à des éléments infinitésimaux inaccessibles, hypothétiques... Mais alors nous ne sommes plus dans le réel.




	[←259]
	 A. I. Oparine, L'Origine de la vie sur la terre, p. 303.




	[←260]
	 E Kahane, op. cit., p. 127.      ,      ,




	[←261]
	 Paul Janet, Les causes finales, Paris, 1876, p. 73.




	[←262]
	 Une fois le rosier donné, il n’est pas surprenant, dit-on, qu’il produise des roses. Pourquoi des roses, plutôt que des marguerites ? Parce que la nature du rosier est ordonnée à cela. Justement ; mais d’où lui vient cette ordination . Lorsque Marx prétend soumettre la seule matière à une dialectique, qui ne peut être qu’affaire d’intelligence, il oublie qu’il a commencé par enrichir cette matière de tout ce qui est esprit. Il est facile ensuite de se passer de lui, et de retrouver dans la matière ce qu’on y a d’abord incorporé.




	[←263]
	 Les récents progrès de la Biologie nous révèlent que l’homme est un abîme de complexité cellulaire. Chaque cellule humaine (le corps humain renferme environ cent millions de milliards de cellules) présente dans son noyau une structure moléculaire telle qu’il faudrait toute une bibliothèque (un million de pages imprimées de format courant) pour exprimer adéquatement la quantité d’information génétique qui y est contenu. C’est à ce niveau que se situe la plus grande partie de l’organisation.




	[←264]
	 S’il est plusieurs, du moins un principe unificateur est-il indispensable. Nous verrons quelle doit en être la nature.




	[←265]
	 Parmi les plus connus, on peut citer l’Anglais Samuel Alexander et, dans la mouvance de William James, F. C. S. Schiller, A. N. Whitchead, Charles Hartshome, H. N. Wieman, etc. Signalons aussi pour mémoire le dieu anthropomorphique, conditionné, la « Personne suprême », du néocriticisme.
Charles Renouvier, Histoire et solution des problèmes métaphysiques, p. 15 et Dilemmes de la Métaphysique pure, p. 53.




	[←266]
	 Par manière d’évocation du symbolisme mathématique adopté en physique nucléaire, notons, par exemple, que la masse du proton au repos est de 1, 6609 X 10-24 gramme ; celle de l’électron, de 9, 107 X 10-2S gramme. L’unité d’énergie vaut 1, 59 X 10-12 erg et correspond à l’énergie cinétique d’un atome d’hydrogène se déplaçant à la vitesse de 20 kms par seconde.
La « matière » (ou < masse ») et 1’« énergie » sont aussi des entités physicomathématiques, construites par l’esprit pour exprimer le réel, auquel elles ne correspondent que symboliquement. Louis de Brogue vient de souligner le caractère énigmatique de nos théories actuelles : « Le monde des particules connues, le fait qu’elles sont individuellement caractérisées non plus seulement par deux grandeurs, leur masse et leur charge électrique, mais par au moins trois autres grandeurs supplémentaires, tout cela fait qu’aujourd’hui le problème des particules est devenu d’une effrayante complexité. Une grande œuvre d’interprétation théorique fondée sans doute sur des idées nouvelles reste à faire dans ce domaine. » (Réception du Professeur Le prince - Ringuet à l’Académie française).




	[←267]
	 Henri Poincaré, La Science et l’Hypothèse, pp. 245, 246.




	[←268]
	 Point n’est besoin que nous nous attardions à examiner critiquement le




	[←269]
	statut ontologique de l’être existant dans sa relation au sujet connaissant Quelle que soit sa condition existentielle par rapport à l’esprit, il nous suffit que le réel, le véritablement réel et existant, soit reconnu dans son actualité propre et son originalité. Qu’il existe hors de notre pensée, ou seulement à l’intérieur de l’esprit, qu’il soit chose substantielle ou seulement phénomène, peu importe, au fond, pour ce qui regarde notre problème. Il faut et il suffit que la réalité existante soit comprise avec son caractère unique de présence et de consistance. Que le réel soit distingué, accepté, dans sa densité irréductible, face à l’esprit connaissant : nous n’en demandons pas plus, mais pas moins, pour bâtir notre preuve de l’existence de Dieu. Le feu brûle : c’est un fait, réel, existant. Chose ou phénomène, en moi, hors de moi, pourvu que sa structure typique soit vécue dans un « sentiment de réalité », nettement distinct de l'illusion imagée ou conceptuelle, de la pure apparence ou de l’abstraction, nous avons là un point de départ suffisant, la base solide requise pour remonter à Dieu.
Ce « quelque chose de réel », faisant acte de présence réelle, où qu’il existe, c’est lui, avec son épaisseur originale, qui est ordonné, orienté, pour constituer un monde organique, évolutif, unifié.
32. Que l’existence soit mode ou état, acte ou actuation (cette précision n’importe pas ici), elle représente la valeur à la fois la plus intime et la plus précieuse, dès là que c’est par elle que l’être est réel, véritablement être, par opposition au simple possible.




	[←270]
	 J. P. Sartre a raconté dans La Nausée (p. 161) son expérience de l’exister des choses. «Je disais la mer est verte ; ce point blanc, là-haut, c’est une mouette, mais je ne sentais pas que ça existait, que la mouette était une «mouette- existante» ; à l’ordinaire l’existence se cache. Elle est là, autour de nous, en nous, elle est nous, on ne peut pas dire deux mots sans parler d’elle et finalement on ne la touche pas. Et puis voilà : tout d’un coup l’existence s’était ... dévoilée. C’était la pâte même des choses : cette racine était pétrie dans l’existence, ou plutôt la racine, les grilles du jardin, le banc, le gazon rare de la pelouse, tout ça s’était évanoui : la diversité des choses n'était qu’une apparence, un vernis».
L’intuition de Sartre, en son abstraction excessive, méconnaît le caractère intime de l’union de l’existence et des choses. Il reste que l’indice existentiel de ces choses est, par lui, vigoureusement perçu.




	[←271]
	 Pour Platon, l’être réel par excellence, la réalité vraie, est l’essence générale, non l’être sensible, quasi inexistant, parce qu’il n’est pas stable et ne peut donc, à ses yeux, fonder une connaissance certaine. Cet essentialisme platonicien est bien dépassé aujourd'hui : le réel, c’est le donné empirique, ce que je vois, touche, etc.




	[←272]
	 Pour les études publiées entre 1954 et 1961, voir F. Montagnini, Problcmi deli’Apocalissc in alcttni stndi degli ultinii anni, dans Riiista Biblica, 11 (1963) 400-424 (pour Ap 12: pp. 413-424).




	[←273]
	 Une courte étude de S. Bartixa, La cales te ‘inujer cnemiga del dragon. dans Ephcmcridcs Mariologicac, 13 (1963) 149-155, et une étude plus développée : A. Roets, « Een vrouw omklccd met de son... » Maria en de Kcrk in de Apoc. 12, dans Coll. Brugen. et Gandavcn., 8 (1962) 332-360. On peut ajouter l’article tout récent de T. Stramare, La donna rawolta di sole, dans Tabor, 28 (1965) 118-132 ; l’auteur y reprend la présentation qu’il avait déjà donnée dans Intro- ducione alla Bibbia, V/2, pp. 475 ss.




	[←274]
	 Die Christologie als das Grundlegende der Apokalypse, dans Tüb. Theol. Quartalschrift, 140 (1960) 257-290.




	[←275]
	 Dans L'attente du Messie (Recherches Bibliques), Bruges, 1954, pp. 61 s.




	[←276]
	 J. G. H. Hoffmann, Jésus Messie juif, dans Aux sources de la Tradition chrétienne. Mélanges offerts à M. Maurice Gogucl (Bibl. théol.), Neuchâtel-Paris, 1950, pp. 103-112.




	[←277]
	 E LÔVESTAM, Die Davidssohnf;agc, dans Svensk Exegctisk Aorsbok, Tî (1962) 72-82.




	[←278]
	 Cfr W. Grundmaxn, Thlï’XT, II, 39, 4 ss.




	[←279]
	 G. H. P. Thompson, The Son of Man, dans Journ. of Theol. St., NS 12 (1961) 203-209.




	[←280]
	 Cfr J. Dupont. L'ambassade de Jean-Baptiste, dans N.R.Th., 83 (1961) 805-821 ; 943-959.




	[←281]
	 D’après J. Jf.remias, GH Agrapha (éd. it.), p. 74, il s’agit d’une règle de purification pour les pèlerins de la Pâque.




	[←282]
	 Cfr M. Rissi, Das Judcnproblem hn Lichte der J ohanncs-Apokalypse, dans Theol. Zeitschr., 13 (1957) 241-259.




	[←283]
	 Cfr La femme de l’Apocalypse, dans La Mère des fidèles, 2* cd., Tournai, 1954, pp. 131-176.




	[←284]
	 Cfr Maria Santissima nell’Apocalisse, dans Tabor, 13/25 (1959) 213-222.




	[←285]
	 H. Van Luijck, S.J., Philosophie du fait chrétien. L’analyse critique du christianisme de Henry Duméry, Coll. Museum Lessianum, Paris-Bruges, 1964. Le P. A. Thiry a consacré à cet ouvrage une note développée, Philosophie du fait chrétien, A propos d’un livre récent, dans la N.R.Th., 88 (1966) 693-697.




	[←286]
	 H. Van Luijck, op. cit., p. 115, n. 1.




	[←287]
	 Id., ibid., p. 243.




	[←288]
	 H. Duméry, op. cit., p. 259, n. 41.




	[←289]
	8 Id., ibid., p. 258.




	[←290]
	 Nous dirions, par exemple, le titre de Jésus-Sauveur dont on peut penser avec M. Cullmann que Jésus ne se l’était pas expressément appliqué (sans en ignorer le contenu). Cfr O. Cullmann, Christologie du Nouveau Testament, Neuchâtel, 1958, p. 209.




	[←291]
	 H. Duméry, op. cit., p. 254.




	[←292]
	 O. Cullmann, Le salut dans l’histoire, Neuchâtel, 1966, p. 106.




	[←293]
	 H. Duméry, op. cit., p. 256.      ,




	[←294]
	 G. Dejaifve, La foi n’est pas un cri, A propos d’un ouvrage récent, dans N .R.Th., 80 (1958) 493. Le P. Dejaifve se référait au chap. V : « Unité du Christ et de l’Eglise» (pp. 113-140 de la lr" édition de La Foi n’est pas un crî).




	[←295]
	 G. Dejaifve, loc. cit., p. 493, n. 27.




	[←296]
	 H. Duméry distingue l’intention psychologique de l’intention réelle et profonde, op. cit., p. 111.      .




	[←297]
	 J. Mouroux et H. Duméry, Postface à un dialogue, dans Revue des Sciences philosophiques et théologiques, t. 44, 1960, p. 89.




	[←298]
	 Id., ibid., p. 94.      ...




	[←299]
	 H. Duméry, La philosophie de la religion, Paris, t. II, 1957, p. 182, n. 1.




	[←300]
	 Ces termes figurent dans La philosophie de la religion, loc. cit.




	[←301]
	 Chap. V, 1-2. Ed. Funk, I, p. 105.




	[←302]
	 La Doc. cath., 1967, col. 491-494.




	[←303]
	 Les commentaires patristiques de YHexaemeron et de Gn 2-3 sont en réalité des exposés de la cosmologie et de l’anthropologie chrétiennes, où tout le savoir du temps est intégré à la réflexion théologique. L’intention apologétique s’y marque souvent avec force (cfr J. P. Bouhot, art. Pentateuque, dans D.BS., t. 7, col. 702-708). Les commentaires médiévaux, fort nombreux, procèdent du même esprit et tournent à l’encyclopédie scientifique, réalisée avec les moyens du temps (C. Spicq, Esquisse d’une histoire de l’exégèse latine au moyen âge, Paris, 1944, p. 58 s.).




	[←304]
	 On notera que Gn 2-3 et Gn 1 ne faisaient pas autre chose par rapport aux mythes et à la Sagesse de l’ancien Orient ; cfr supra, p. 350-358.




	[←305]
	 Il faut entendre correctement celle notion de seuil. Dans les deux cas où on l’applique ici, elle ne relève pas de V observation scientifique à l’état brui, mais d’une réflexion fondée sur scs données, qui exige un certain recul par rapport à elles. 11 se peut en effet que le franchissement du seuil séparant les non-vivants des vivants se soit fait, aux origines, dans une réelle continuité des phénomènes physico-chimiques, si bien qu’un observateur du dehors aurait eu, sur le moment même, quelque peine à discerner la nouveauté absolue de ce qui s’opérait sous ses yeux. On sait qu’une série d’expériences effectuées en Amérique depuis 1960 a abouti à synthétiser, dans des conditions imitant l’atmosphère supposée « primitive » de la terre, certains éléments fondamentaux qui entrent dans les macromolécules d’ARN et ADN, de sorte qu’on peut actuellement imaginer un franchissement quasi imperceptible du seuil séparant les non-vivants des vivants. Imaginer n’est pas démontrer ; mais on sait la nécessité et la fécondité des hypothèses de travail dans les sciences de la nature. De même, reproduire artificiellement le processus physico-chimique qui permit l’apparition de composés organiques intégrés dans la constitution des vivants, n’est pas fabriquer des vivants dans leur unité synthétique ; mais on aurait tort de nier à priori la possibilité de franchir ce seuil en faisant passer à l’acte certaines virtualités cachées dans la nature. Bref, la reconnaissance d’une activité créatrice de Dieu dans l’apparition et le développement du monde des vivants n’a pas pour base le caractère quasi miraculeux du phénomène de la vie, où Dieu rendrait eu quelque sorte son intervention dans le monde quasi expérimentale. En ce qui concerne les expériences physico-chimiques dont il vient d’être question, on trouvera une présentation intelligente, adaptée à un large public et accompagnée d’une bibliographie, dans le petit livre de J. de Rosnay, Les origines de la vie. de l’atome à la cellule, Paris, 1966. L’auteur précise ai ces termes l’objet de son exposé: <Jc crois que le problème de l’origine de la vie, si l’on veut respecter ses multiples implications et éviter de le réduire à un seul domaine particulier ..., doit être envisagé à la fois sous son aspect scientifique, philosophique et religieux. Je me suis strictement limité à l’aspect scientifique de la question, ai espérant toutefois que chacun saura utiliser et interpréter, dans le domaine qu’il jugera bon, les informations que je me suis efforcé de lui apporter» (p. 5).




	[←306]
	 On reviendra plus loin sur le rapport entre l’activité technique (usage des outils) et l’expérience morale et spirituelle dans la préhistoire. On veut simplement souligner ici l’interdépendance des deux domaines de l’activité psychique.




	[←307]
	 E. Boné, art. cit., p. 624.




	[←308]
	 Il est inutile de préciser que les considérations qui suivent ne relèvent pas à proprement parler de la théologie, mais plutôt de la philosophie, et je ne m’attends pas à ce que tous les philosophes me suivent sur le terrain où je m’engage un peu imprudemment.




	[←309]
	 E. Gilson, Le thomisme*, Paris, 1942, p. 284 s., cfr 333 s.




	[←310]
	 Si le feu dont on a retrouvé des traces dans les grottes à sinanthrope rient bien de cette couche de population (comme cela parait probable), un pas technique considérable a été franchi depuis l’usage des galets taillés.




	[←311]
	 Dans ces conditions, les observations purement morphologiques ne peuvent pas permettre de trancher la question de l’hominisation. La réaction de celle-ci sur le corps de la race où elle s’est produite accentuera le processus évolutif qui l'avait préparée. Mais le moment du passage, métaphysiquement le plus important, est scientifiquement inobservable.




	[←312]
	 Pour un Status quaestionis récent, voir les articles mentionnés supra, dans les notes 1 et 2, avec leur bibliographie.




	[←313]
	 Supra, p. 367 s.




	[←314]
	 Précisons qu’on entend ici par phyhmi un groupe évolutif, plus ou moins étendu, mais étroitement associé dans sa soumission à l’action des mêmes facteurs. L’hypothèse ainsi écartée semble avoir été prise en considération par Z. Alszeghy et M. Flick dans leur remarquable étude : Il peccato originale in prospettiva cvolusionistica (cfr supra, note 2). Ils écrivent : « Dans l’évolutionnisme, l’unité de la commune descendance n’est pas niée, même si l’on admet le polygénisme, mais elle est plutôt élargie et ancrée au-delà de l’hominisation En effet tous les hommes, même s’ils avaient franchi le seuil de l’existence humaine à travers divers phyhtms génétiques, proviendraient d’une commune « matière » primordiale, créée par Dieu pour devenir le substrat de l’hominisation» (p. 222). Ou bien faut-il entendre ici phylum en un sens plus restreint (descendance d’un couple) ?      .




	[←315]
	 On a pu noter les nuances apportées par l’encyclique Humant generis dans son refus du polygénisme: «... cum ncquaquam apparent quomodo huius- modi sententia componi queat cum iis quae fontes revelatae veritatis et acta Magisterii Ecclesiae proponunt de peccato originali... » (Enchiridium Biblicum3, 617). Une position tutioriste de ce genre ne serait pas inouïe dans les documents du Magistère. Les décrets de la Commission Biblique sur l’authenticité mosaïque du Pentateuque, en date du 27 juin 1906 (Ench. Bibl., 181-184) étaient de cette nature. Une meilleure position de la question a permis, depuis lors, de franchir l’obstade. On peut en dire autant des décrets de 1909 sur le caractère « historique» des trois premiers chapitres de la Genèse: l’approche exégétique de ce problème a considérablement progressé depuis un demi-siècle, et les formulations prudentielles de 1909 apparaissent maintenant relatives à ime problématique dépassée. L’encyclique Humani generis en témoigne explicitement à propos de la thèse évolutionniste (Ench. Bibl., 616). Le problème du monogénisme se trouve- t-il dans une situation différente, et les difficultés qu’on y rencontre ne viennent- elles pas d’abord de ce qu’on ne parvient pas à le poser de façon pleinement satisfaisante ?




	[←316]
	 Supra, p. 350.




	[←317]
	 Sur a point, le procédé scolastique de démonstration, qui recourt à des aucloritates scripturaires coupées des ensembles auxquels elles appartiennent, est franchement insuffisant, et ses résultats risquent d’être illusoires. C’est pourquoi les textes du Magistère dont un raisonnement de ce genre, construit à partir de Rm 5, 12-19, constitue le nerf, montrent sur ce point leur limite. C’est le cas notamment û'Hwnani generis (Ench. Bibl., 617).




	[←318]
	 Il est bien évident que le but de saint Paul n’était pas de traiter un problème d’anthropologie préhistorique, mais d’affirmer l’universalité de la rédemption apportée aux hommes par le Christ. Son texte forme un ensemble organique dont tous les éléments ne sont pas sur le même plan.




	[←319]
	 Cfr J. De Fraine, La Bible cl l’origine de l'homme, p. 95 s. Même position de Z. Alszeghy et M. Flick, art. cit., p. 208-211.




	[←320]
	 Cfr H. Renckens, La Bible et les origines du monde, trad, fr., Toumai- Paris, 1964, p. 62-169. Même position de K. Rahner, Le monogénisme et la théologie, dans Ecrits théologiques, t. 5, p. 9-85, qui cherche même une argumentation métaphysique pour appuyer sa position.




	[←321]
	 Pour H. Lennerz, De hominis creatione... et de peccato originali, Rome, 1948, «La doctrine de l’unité du genre humain, l’origine commune de tous les hommes d’un seul Adam, en d’autres termes, le monogénisme est le fondement du dogme du péché originel et de la rédemption du Christ. » On a pu remarquer au passage l’identification stricte du monogénisme et de la doctrine de l’unité du genre humain: c’est ce point qui exige quelque réflexion.




	[←322]
	 A. Michel,, art. Traducianisme, dans D.Th.Cath., t. 15/1, col. 1350-1365 (notamment 1365).




	[←323]
	 J. Rivière, Le dogme de la rédemption, Paris, 1931, p. 85-90.
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	[←324]
	 «Les données de la génétique portent à admettre que l’unité biologique qui évolue n’est pas l’individu mais bien une population, un groupe naturel d’individus. L’on veut dire par là que de nouveaux caractères héréditaires apparaissent çà et là dans une population et finissent le cas échéant par se retrouver chez tous les individus, après un nombre plus ou moins élevé de générations» (G. Vandenbroek - L. Renwart, Uencyclique * Humani Generis > et les sciences naturelles, dans N.R.Th., 1951, p. 341).




	[←325]
	 Rappelons que l’encyclique écarte deux représentations : «vel post Adam hisce in terris veros homines extitissc, qui non ab eodem prouti omnium protoparente, naturali generatione originem duxerint, vel Adam significare multitudinem quamdam protoparentum » (Ench. Bibi., 617).




	[←326]
	 Supra, p. 372 s.




	[←327]
	 Supra, p. 448-449.




	[←328]
	 De Gcncsi contra nwmichacos, en 388-390 (P.L., 34, 173-220) ; De Gcncsi ad litteram liber imperfeettu, en 393 (P.L., 34, 219-246) ; De Gcnesi ad Itticrain, entre 401 et 415 (P.L., 34, 245-486). On comparera, par exemple, l’interprétation allégorique du Paradis proposée dans le premier ouvrage (2, 9 ; col. 202 s.) et l’interprétation réaliste retenue dans le second (8, 1-7 ; col. 371-378). Les oscillations de la pensée d’Augustin en manifestent l’embarras.




	[←329]
	 Ibid., 1511.




	[←330]
	 « Si quis non confitetur, primum hominem Adam, cum mandatum Dei in paradiso fuisset transgressus, statim sanctitatem et justitiam, in qua constitutus fuerat, amisisse... * (Denz., 223).




	[←331]
	 «... totumque Adam per illam praevaricationis offensam secundum corpus et animam in deterius commutatum fuisse... » (Ibid.).




	[←332]
	 Supra, p. 354 ; cfr chrétien de l\l.T., p. 386 s.




	[←333]
	 On voit que je fais une différence entre la critique du langage «mythique » de l’Ecriture là où on peut en reconnaître la présence, qui cherche à préciser la pensée sous-jacente à ce mode d’expression parfaitement recevable, et la « démythisation » des constructions spéculatives fondées sur une appréciation incorrecte de ce langage et sur son historicisation indue. La première opération est techniquement la plus difficile ; mais la seconde est psychologiquement la plus gênante pour certains esprits, qui ne conçoivent le progrès en théologie que sous la forme de nouvelles conclusions tirées des prémisses posées par les théologiens d’autrefois. Ici, il faut remonter beaucoup plus haut que les théologiens d’autrefois, pour reprendre leur travail en sous-œuvre à partir de l’Ecriture elle-même.      %




	[←334]
	 Dato, non conccsso ! On veut dire seulement que le présent problème est indépendant de la solution adoptée pour celui du monogénisme.




	[←335]
	 L’hypothèse n’a pris forme chez les théologiens d’autrefois que parce qu’ils accordaient un important laps de temps à la vie d’Adam et Eve dans le Paradis.




	[←336]
	 Je me place ici dans une perspective sensiblement différente de celle de Z. Alszeghy et M. Flick, 1/ peccato originale in prospettiva evoluzionistica, p. 217-218: l’état de justice originelle et les dons préternaturels y sont considérés comme n’ayant eu qu’une « existence znrtuclle, en tant que l’état paradisiaque aurait dû être le terme de l’évolution humaine». A mon sens, l’homme a bien été créé en état de justice et de sainteté. Sa dignité d’être libre exigeait de sa part une réponse positive à la grâce qui le prévenait ainsi. A ce niveau du problème, le rapport de cette grâce au Christ futur est hors de question ; mais on ne peut exclure l’hypothèse que cette grâce ait été donnée en raison du Christ, J-'erbunt incarnaturum (cfr infra, p. 483 s.).      *




	[←337]
	 Supra, p. 455 s.




	[←338]
	 Supra, p. 459.




	[←339]
	 Cfr K. Rahner, Pour une théologie de la mort, dans Ecrits théologiques, t. 3, p. 103-167 ; P. Grelot, La théologie de la mort dans l’Ecriture sainte, dans Supplément de la Vie Spirituelle, 1966, p. 143-193.




	[←340]
	 K. Rahner, art. cit., p. 128 s.      _




	[←341]
	 S. Lyonnet, * Tu ne convoiteras pas» (Rom. 7, 7), dans Neotestamcn- tica et patristica (Festschrift O. Cullmann), Leiden, 1962, p. 157-165 ; Quaestiones ad Rom. 7, 7-13, dans Verbum Domini, 1962, p. 163-183.




	[←342]
	 Cfr supra, p. 372.




	[←343]
	 Bibliographie. J’ai réuni sur la question de la femme une bibliographie qui compte des milliers de fiches. Il faut se résoudre à une option rigoureusement restreinte : quelques articles sur l’aspect théologique du problème (par ordre chronologique) :
Rondet, H., Eléments pour une théologie de la femme, dans N.R.Th., 79 (1957) 915 à 940. — Evdokimov, P., La femme et le salut du monde. Etudes d’anthropologie chrétienne sur les charismes de la femme, Paris, Castemian, 1958. — Le problème féminin, Collect. Documents pontificaux... par les moines de Solesmes, Paris, Desclée, 2° éd., 1955. — Phiups, G., La femme dans l'Eglise, dans Ephemerides Theologiae Lovanienses, 37 (1961) 597-603.
A l’heure des dernières révisions, j’ai pris connaissance de deux travaux qui font étape : le double numéro spécial de Spiritus, sept.-déc. (1967), n° 28-29, et le livre de Thierry Mærtens, La promotion de la femme dans la Bible. Ses applications au mariage et au ministère, Paris, Casterman, 1966. Ce livre apporte des perspectives nouvelles, notamment pour opérer un tri entre normes de foi et données sociologiques. Le n° 29 de Spiritus, p. 432-440, contient une excellente bibliographie.




	[←344]
	 Voir l’enquête de Menic Grégoire, Le Métier de femme, Paris, Pion, 1905, P- »-32.      ...      .




	[←345]
	 On sait que le Concile a repris ces thèmes dans la Constitution sur l'Eglise et le monde, n° 60, § 3 (éd. du Centurion, 3, p. 164) et dans le Décret sur l'Apostolat des laies (n° 9, § 1 ; ib., p. 281). Les textes restent courts et vagues. La question était trop neuve, pas assez mûre, pour que le Concile puisse préciser.
Fait frappant : Dans le recueil des Enseignements Pontificaux sur Le problème féminin, édité à Solesmes en 1955, et qui compte 244 p., les textes de Pie XII occupent 224 pages, cl tous les papes antérieurs, 20 pages seulement (dont 6 pages blanches). Une des raisons semble être que renseignement sur ce sujet vieillit vite et supporte mal la réédition. L’enseignement de Pie XII, si soucieux d’adaptation à son temps qu’il ait été. a déjà subi, en maintes pages, cette loi du vieillissement...




	[←346]
	 Le 1, 34. Ce verset signifie un propos de rester vierge en connaissance de cause, me semble-t-il, R. Laurentin, Structure et théologie de Luc 1, 2, Paris, Gabalda, 1957.




	[←347]
	 Ce drame d’anticipation met en scène une femme qui veut avoir et obtient un enfant par voie de parthénogenèse avec toutes les monstruosités qu’implique un tel projet. Le titre réfère ce cas à la Vierge Marie.




	[←348]
	 Décret sur la rénovation de la vie religieuse, n° 12, § 2: «Les candidats à la profession de la chasteté ne doivent s’y décider ou y être admis qu’après une probation vraiment suffisante, et s’ils ont la maturité psychologique et affective nécessaire».      ,




	[←349]
	 Voir, par exemple, M. Grégoire (citée ci-dessus, note 2, p. 126-128). T. Maertens, La promotion de la femme, p. 9-10, 151-153, 164.




	[←350]
	 «Tu ne convoiteras pas la femme de ton prochain ... ni son bœuf, ni son âme: rien de ce qui est à lui», Ex 20, 17 et Dt 5, 21.




	[←351]
	 Que la femme quitte sa maison pour habiter chez son époux, c’est souvent attesté dans la Bible, par exemple Ps 44, 11, et encore Mt 1, 20-24, où Joseph prend Marie chez lui.
La Bible témoigne toutefois d’un usage archaïque différent où la femme restait dans son clan : Jacob attend 20 ans avant de pouvoir emmener ses épouses (Gn 29, 18. 30 ; 31, 22-41). Encore ce départ prend-il la figure d’un rapt, et les épouses emmènent avec elles les dieux du foyer paternel. Voir aussi le cas de l’épouse de Gédéon Jg 8, 31 ; cfr 9, 1-12 ; 14, 8-10 ; 15, 1-2 ; 21, 15-25.




	[←352]
	 T. Maertens, La promotion, p. 16, cite ces textes frappants :
Tous sont obligés de paraître devant Dieu, sauf le sourd, l’idiot, l’enfant, l'homme aux organes bouchés, l’androgyne et les femmes (Hagiga 1, 1).
Femmes, enfants, esclaves, n’entrent pas dans le nombre des personnes pour lesquelles on bénit (Berakot 7, 2).
La présence de femmes dans l’assemblée en Ne 8, 2, est un fait extraordinaire lié à une audacieuse entreprise de rénovation.




	[←353]
	 1 Co 11, 5 et 1 Tin 2, 9-15.




	[←354]
	 «Le Christ s'adresse sans distinction aux hommes et aux femmes. On pourrait même dire qu’il s’adresse surtout aux femmes, car il se dit envoyé spécialement aux pauvres ; et pauvres elles étaient Tous, sans exception, sont invités au royaume ; pas besoin de la Circoncision, pas besoin d’être un intellectuel, ni d’avoir connaissance de la loi interdite aux femmes. La seule chose requise est la foi en Jésus. Dès lors, il n’y a plus d’obstacle pour les femmes. Le Christ lui-même converse avec les femmes, aussi bien qu’avec les hommes : la Samaritaine, la femme adultère, la prostituée, la femme païenne de Tyr, Marie de Béthanie. Des femmes l’accompagnent ; il guérit des femmes ; c’est aux femmes qu’il apparaît la première fois ressuscité, alors que leur témoignage n’avait aucune valeur juridique en Israël... » J. Sonnemans, dans S pi ri lus, 1967, n° 29, p. 404. Et l’étude plus poussée de T. Maertens, p. 123-144.




	[←355]
	 Mc 15. 41 ; Le 8, 1-3 ; 23, 49 ; Mt 27, 55-56 ; cfr Jn 19, 25.




	[←356]
	 Le 10, 38-42 ; Jn 11, 1-44 ; 12, 2-3.




	[←357]
	 Jn 4, 27 ; cfr Le 7, 39.




	[←358]
	 Jn 8, 1-11 ; cfr Le 7, 36-50.




	[←359]
	 Mc 10, 1-12 ; Le 16, 18 ; Mt 5, 31-32 et 19, 1-9. La clause restrictive de Mt, sur laquelle l’intervention conciliaire de Mgr Zoghby a ramené l’attention (R. Laurentin, Bilan du Concile, Paris, 1966, p. 81-91 ; 394-397), semble relever non d’une parole de Jésus lui-même, mais de Matthieu : une sorte de privilège matthéen, analogue au privilège paulin, selon l’interprétation la plus obvie.




	[←360]
	 Parler au sens d’enseigner (1 Co 14, 24-35 ; cfr 1 Tin 2, 11) mais la femme peut prophétiser (I Co 11, 5).




	[←361]
	 Sur cette mise en relief progressive, voir T. Maertens, La promotion, chap. 4, surtout p. 133-140. Les textes originaux (ou bénéficiant d’une présentation originale par rapport au fond commun) sont notamment : Mt 1, 3. 5. 6 (les femmes de la généalogie) ; 8, 14-15 (contexte nouveau) ; 13, 33 ; 16, 1-4 ; 27, 19. 55-56. Le 7, 36-50 ; 8, 1-3. 51 ; 13, 10-17 ; 15, 8-9 ; 21, 1-4 ; 23, ZI-7S ; 24, 10-11. Dans nombre de ces textes, les femmes figurent comme auditeurs de la Parole, membres de l’assemblée nouvelle que le Christ constitue, bénéficiaires et témoins du royaume.




	[←362]
	 Comparer notamment les v. 8 et 12. Cfr 1 Tm 2, 13.




	[←363]
	 L. Buytendijk, La femme, ses modes d'être, de paraître et de penser, Bruges, 1954.




	[←364]
	 1 Co 15, 28.




	[←365]
	33 T. Maertens, La promotion, p. 121-122, 132, ‘154-155, 164-165, 184, 194, 198, 212-215.




	[←366]
	 Ib., p. 154-155. T. Maertens a souligné le fait qu’il n’y a pas gradation de la femme à l’homme et au Christ. L’affirmation que l’homme est chef de la femme a le caractère d’une incise. Paul semble situer cette clause rabbinique par rapport au double principe christologique qui la relativise.




	[←367]
	 Y. Concar, « La hiérarchie comme service dans le Nouveau Testament et les documents de la Tradition», dans L’Episcopat et l’Eglise universelle, Unam Sanctam, 39, Paris, 1962, p. 67-100.




	[←368]
	 R. Laurentin, Bilan du Concile, Paris, 1966, p. 52-53, 413. J. Sonnenans, dans Spiritus, n° 29, p. 405-406 et 421-422, donne de nombreuses références.




	[←369]
	 1 Tin 3, 8-12. Cfr Rm 16, 1 (Phébée diaconesse de Cenchrées) ; 16, 3 (où Prisca est appelée « coopératrice »), tout comme Timothée (ib., 16, 21), qui est évêque. En 16, 7, Junie est même qualifiée d’apôtre, et il paraît trop ingénieux de se débarrasser de la difficulté en voyant là un nom d’homme (T. Maertens, La promotion, p. 173).




	[←370]
	 Constitutions apostoliques, 8, 19, 2, éd. Funk, Paderborn, 1905, p. 524-525 : «Concernant la diaconesse, tu lui imposeras les mains en présence du presbyterium et des diacres et diaconesses, et tu diras », etc. Funk donne d’autres réferences en note, p. 125. On se reportera aussi au texte de la même Didascalie, cité dans mon précédent article : N.R.Th., 89 (1967) 39, note 27.




	[←371]
	 Ce n’est pas clair dans le texte des Septante. C’est très net dans le texte hébreu découvert à Qumran (édité par J. Sanders : Discovcries in the Judacan Desert of Jordan IV. The Psahns Scroll of Qumran, Cave 11-11 Q Ps*. p. 80). La traduction de Sanders exagère toutefois l’érotisme des images. J. Dupont- Sommer a souligné le caractère symbolique et spirituel du passage dans son cours de Sorbonne 1966-1967.      ,




	[←372]
	 En référence à l’usage égyptien selon lequel les Pharaons épousaient leur sœur.




	[←373]
	 J’ai déjà étudié ce texte dans Marie, l’Eglise et le sacerdoce, t. 2, Paris, 1953, p. 70, note 43. Le verbe èXeiroupyrioa, qui a par lui-même le sens d’un service ou ministère, prend un sens spécifiquement liturgique et sacerdotal par association aux expressions :      « devant Dieu »      —      et « dans      le tabernacle »
(èv oioivfï âyiçt : Ex 4, 30. 37.      41 ; 16, 9 ; 18, 6.      23,      etc.).




	[←374]
	 Sur La nouvelle Eve, voir Etudes mariales, 12-15 (1954-1957), Paris, Lethielleux.




	[←375]
	 R. Bloch, Juda engendra Phares et Zara, de Thamar, dans Mélanges Robert, Paris, 1957, p. 381-389.




	[←376]
	 Ce rôle structural est analysé dans la thèse encore inédite de André Laurentin, La glorification du Christ (Jn 17, 5), à paraître chez Bloud et Gay, col. des travaux de l’Institut catholique, 1967.




	[←377]
	 Même le texte de 1 Tm 2, 13, particulièrement marqué par la mentalité antiféministe de l’époque, souligne à sa manière la priorité de l’initiative féminine dans la chute : « Ce n’est pas Adam qui se laissa séduire, mais la femme qui, séduite, se rendit coupable de transgression. »




	[←378]
	 Lumen Gentiuni, n° 56, et R. Laurent in, La Vierge au Concile, Paris, Lethielleux, 1965, p. 94-98.




	[←379]
	 Paul Claudel, L’Ecriture Sainte. Allocution aux étudiants des Sciences Politiques, dans Vie Intellectuelle, mai 1948, pp. 6-14 (voir p. 100).




	[←380]
	 Cfr La Doc. Cath., 62 (1966) 353-370 (voir p. 354 et 362).




	[←381]
	 R. Schutz et Fr. Max Thurian, La parole vivante au concile. Texte et commentaire de la Constitution sur la Révélation, Taizé (1966) p. 165.




	[←382]
	 Déjà la constitution sur la Liturgie parlait, mais en deux paragraphes distincts, de la « mensa Corporis Domini » (n. 48) et de la « mensa Vcrbi Deii (n. 51). La constitution sur la Révélation ne parle que d’une table unique- « L’Eglise ne cesse pas, surtout dans la sainte Liturgie, de prendre sur l’unique table de la Parole de Dieu et du Corps du Christ le pain de vie pour l’offrir aux fidèles » (n. 21). Et le pasteur Thurian souligne « la portée œcuménique considérable » de « ce lien étroit entre la Parole et l’Eucharistie > (op. cit., p. 167).




	[←383]
	 Voir notamment les dernières pages de l’encyclique « Spiritus Paraclitus » de Benoît XV et la « Divino afflantc Spiritu » de Pie XII qui, l’une et l’autre, citent déjà la phrase de saint Jérôme (EB, n. 491 et 568) ; à plus forte raison les instructions de la Commission Biblique du 13 mai 1950 et du 15 nov. 1955. Dans le même sens vont les encouragements explicites donnés par Benoit XV dans la même encyclique à la Société saint Jérôme, à la fondation de laquelle il avait pris part et dont le but était de « distribuer à chaque famille chrétienne les évangiles et les Actes des Apôtres » (EB, n. 478).




	[←384]
	 Les restrictions jadis imposées à la lecture de rÈcriture, Ancien Testament et meme Evangiles, doivent s’interpréter en fonction des circonstances où elles furent édictées. Il reste cependant que la formulation de certaines propositions nous paraît aujourd’hui singulièrement étrange. La comparaison entre l’attitude de l'Eglise jadis et aujourd’hui montre, en tout cas, à quel point le climat est changé. Voir par ex. la 80° proposition de Pascal Qucsncl condamnée par Clément XI en 1711 : < La lecture de l’Ecriture Sainte est pour tout le monde » (DB, 1430); ou la proposition 85e : « Interdire aux chrétiens la lecture de l’Ecriture et particulièrement de l’Evangile, c’est interdire l’usage de la lumière aux enfants de la lumière et leur faire souffrir une espèce d’excommunication » (DB, 1435) ; ou encore la rétractation imposée par Pic VII à l’évêque Stanislas de Mohilcv, le 3 septembre 1816: en effet, on ne lui demande pas seulement de «déclarer que son intention n’a pas été de recommander parmi les versions de la Bible en langue vulgaire, celles qui ne seraient pas conformes aux saints Canons et aux Constitutions de l’Eglise», mais on ajoute : «Vous ferez savoir et vous déclarerez qu’en recommandant et en inculquant la lecture des Livres saints, vous n’aviez point eu en vue tous les fidèles indistinctement, mais le clergé et ceux d’entre les laïcs qui ont reçu d’après le jugement de leurs pasteurs une instruction suffisante». Textes cités par J. P. Majx>u (le futur évêque de Bruges), La lecture de la Sainte Bible en langue vulgaire, Louvain, 1946, t II, pp. 521 et 531 (cfr pp. 520, 523, 526).




	[←385]
	 Préface par Ni. Gocuei, à l’édition manuelle du Nouveau Testament (Bible du Centenaire) par M. Gocuel et H. Monnier, Paris, Payot, 1929.




	[←386]
	 S. Thomas, In 1 Tint., lect. 3 ; éd. R. Cai (Marictti) n. 21.




	[←387]
	 C’était là également l’exégèse récemment défendue par Fr. J. Leenhardt contre « Luther, K. Barth », mais avec Calvin qu’il cite et qui est, de fait, très explicite : «Il n’y eut jamais nation si barbare ni cslongée de toute humanité, qui ne se soit rangée sous quelque forme de loi. Comme ainsi donc que toutes nations d’clles-mêmes, et sans être adverties d’ailleurs s’addonnent à s’establir des loix, on voit clairement par là qu’il y a certaines premières conceptions de




	[←388]
	 Cité par W. G. Kümmel, Römer 7 and die Bekehrung des Pendus, 1929, p. 94.




	[←389]
	 Là encore, Fr. J. Leenhardt est catégorique : « Les exégètes sont rares parmi les défenseurs de cette opinion qui réunit les suffrages de dogmaticiens assez divers, tels Thomas d’Aquin, Luther, Karl Barth, avec beaucoup d’autres» (p. 104).




	[←390]
	 De « la plupart des exégètes anciens », il faut cependant exclure la plupart des grecs et même les latins, y compris Augustin, avant la controverse pélagienne ; de même, nombre d’exégètes catholiques dès le XVI* siècle, tels les jésuites Tolet ou Giustiniani. Quant à ces « quelques modernes », il s’agit exclusivement d’exégètes protestants.




	[←391]
	 Les verbes « désirer » et « souhaiter » traduisent fort exactement le sens particulier du verbe grec OéXciv employé par saint Paul, qui désigne une tendance de la volonté plus qu’une décision de la liberté ; cette double affirmation sert à déterminer le degré de corruption de la nature humaine en raison du péché : absolument incapable d’accomplir le bien, elle est cependant encore capable non seulement de le discerner du mal mais de le « désirer » et « souhaiter ».




	[←392]
	 Dans son commentaire à Rm 9, 17, Calvin écrivait, en effet : « Le Seigneur n’a pas seulement prévu la perte des impies mais ils furent à dessein créés pour qu’ils périssent, sed impios fuisse destinato crea J os ut périrent ». De même dans VInstitution de la religion chrétienne (édition de 1539), Calvin écrira: «Ils ont été suscités par un juste mais impénétrable jugement de Dieu afin de glorifier Dieu par leur damnation, insto et inscrutabili Dei iudicio suscitali sunt, ad gloriavi eius sua damnatione illustrandovi» {Opera omnia, I, p. 887).




	[←393]
	 H. Strohl, Luther jusq^en 1520, Paris, 1962, pp. 119-120.




	[←394]
	 J. D. Benoit, Edition critique de l’Institution de la religion chrétienne, par J. Calvin, vol. I, p. 7.




	[←395]
	 Luther, De servo arbitrio, édition de Weimar, vol. 18, p. 606.




	[←396]
	 M. Goguel, Introduction au Nouveau Testament, IV, 2, p. 172, n. 1.




	[←397]
	 Cité par W. N. Abbott, Alla ricerca di una Bibbia comune, dans La Civiltà Cattolica, 1967, I, p. 331-338 (voir p. 338).




	[←398]
	 Cfr Acta Leonis XIII, t. XI (1892), p. 97-148.




	[←399]
	 Cfr A. A. S., 23 (1931), p. 177-228.




	[←400]
	 Cfr A. A. S., 55 (1963), p. 257-304.




	[←401]
	 Cfr, en particulier, radiomessage du 1er juin 1941 pour le 50“ anniversaire de Rerum Novarwn, dans A. A. S., 33 (1941), p. 195-205 ; radiomessage de Noël 1942, dans A. A. S., 35 (1943), p. 9, 24 ; allocution à un groupe de travailleurs pour l’anniversaire de Renom Novarwn, le 14 mai 1953, dans A A Ç 45 (1953), p. 402-408.      *




	[←402]
	 Gaudium et Spes, n. 63-72, A. A. S., 58 (1966), p. 1084-1094.




	[←403]
	 Mo tu proprio * Catholicam Christi Ecclesiam », 6 janvier 1967, A. A. S., 59 (1967), p. 27.




	[←404]
	 Encydique Rerum Novarum, 15 mai 1891, Acta Leonis XIII, t XI (1892), p. 98.




	[←405]
	 Gaudium et Spes, n. 63, § 3.
N.R.TH. LXXXIX, 1967, n° 5.      20




	[←406]
	 Cfr Luc, 7, 22.




	[←407]
	 Gaudium et Spes, n. 3, § 2.




	[←408]
	 Cfr encyclique Immortale Dei, 1er novembre 1885, Acta Leonis XIII, t V (1885), p. 127.




	[←409]
	 Gaudium et Spes, n. 4, § 1.




	[←410]
	 L.-J. Lebret, O.P., Dynamique concrète du développement, Paris, Economie et Humanisme, les Editions Ouvrières, 1961, p. 28.




	[←411]
	 Cfr, par exemple, J. Maritain, «Les conditions spirituelles du progrès et de la paix », dans Rencontre des cultures à l'U. N. E. S. C. O. sous le signe du Concile œcuménique Vatican II, Paris, Marne, 1966, p. 66.




	[←412]
	 Cfr Matth., 5, 3.




	[←413]
	 Gen., 1, 28.




	[←414]
	 Gaudium et S pes, n. 69, § 1.




	[←415]
	 1 Jean, 3, 17.




	[←416]
	 De Nabuthc, c. 12, n. 53, P.L., 14, 747. Cfr J.-R. Palanque, Saint Ambroise et t’Empire romain, Paris, de Boccard, 1933, p. 336 sq.




	[←417]
	 Lettre à la Semaine sociale de Brest, dans l’Homme et la révolution urbaine, Lyon, Chronique sociale, 1965, p. 8 et 9.




	[←418]
	 Gaudium et Spes, n. 71, § 6.




	[←419]
	 Cfr ibid., n. 65, § 3.




	[←420]
	 Cfr, par exemple, Colin Clark, «The conditions of économie progressa, 3e éd., London, Macmillan & Co., New York, St-Martin’s Press, 1960, p. 3-6.




	[←421]
	 Mater et Magistra, A. A. S., 53 (1961), p. 423.




	[←422]
	 Cfr, par exemple, O. von Nell-Breuning, S. J., Wirtschaft und Gesellschaft, t. 1 : Grundfragen, Freiburg, Herder, 1956, p. 183-184.




	[←423]
	 Ephés., 4, 13.




	[←424]
	 Cfr Matth., 19, 6.




	[←425]
	 Gaudium et Spcs, n. 52, § 2.




	[←426]
	 Ibid., n. 15, § 3.




	[←427]
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	 Je me permets de renvoyer aux Mélanges Henri de Lubac, vol. I, pp. 327-339, Rom. V, 12, chez saint Augustin, avec la note complémentaire parue dans Biblica 45 (1964) pp. 541-542 et que n’a malheureusement pas utilisée le Chan. A. Vanneste (art. cit., p. 594). L’article des Mélanges de Lubac reposait sur une enquête partielle ; je n’avais pas encore eu communication des dépouillements exhaustifs de Mcl,c La Bonnardière. Il ne suffit pas de dire avec le chanoine A. Vanneste qu’avant la controverse pélagienne « Augustin ne cite que rarement Rm 5, 12», ce qui peut-être, en effet, ne serait pas «tellement significatif » (art. cit., p. 594). En fait, Augustin au moins jusqu’en 408 ne cite jamais le verset, pas une seule fois, en relation avec le péché originel. Avant la controverse pélagienne il n’a cité que 3 fois, en tout et pour tout, les mots in quo omnes peccaverunt, et il ne les a jamais cités en connexion directe avec la doctrine du péché originel. .




	[←657]
	 C’est peut-être ce que suppose la traduction des éditeurs : « au moment où ce qu’il a hérité s’est accompli» (quando quod traxit admission est).




	[←658]
	 L’opposition entre « semel generatus per aliomm carnalem voluptatem » et « semel regencratus per aliorum spiritalem voluntatem » est donc, pour saint Augustin, capitale. Elle commande sinon sa doctrine même du péché originel qui repose en fait sur la persuasion de l'universelle rédemption du Christ, mais l’explication qu’il en donne, au moins à ce moment de sa vie. C’est ce qu’il explique par exemple dans le texte des Quaestioncs ad Simplicianum I, 2, 20 cité (incomplètement) par le chanoine Vanneste (art. cit., p. 590, note 52). Augustin commente Rm 9 et Sir 33, 10-17. Quand Dieu chassa Adam du paradis et «immutavit vias eorum » (Sir 33, 11), de telle façon que désormais ils vivent comme des mortels, « tune facta est una massa onmium veniens de traduce peccati et de poena mortalitatis, bien que Dieu formait et créait ce qui était bon en eux ». Augustin énumère quelques-uns de ces biens du corps et de l’âme. Puis il ajoute : « Sed concupiscentia carnalis de pcccati poena iam regnans, universum genus humanum tanqumn totam et unam conspersioncm originali reatu in omnia permanante confuderat» (PL 40, 125).




	[←659]
	 Le traducianisme, traducianisme spiritualiste, celui de saint Augustin, est ainsi exposé par A. Michel : « Si Dieu ne peut être tenu responsable de la souillure de l’âme, il faut que cette âme souillée de la tache originelle vienne des parents eux-mêmes. Transmettant la vie du corps, ceux-ci transmettent simultanément la vie de l’âme et, avec cette vie, la tare qui s’y attache après la faute du premier homme» (DTC, 15, 1, c. 1353). Autrement dit la concupiscence charnelle qui est la peine du péché d’Adam et se trouve à l’origine de toute naissance a fait du genre humain tout entier une « massa damnata », « massa peccati », comme il est dit en toutes lettres dans le texte des Q. ad Simpl. I, 2, 20, cité à la note précédente.      ’




	[←660]
	 De Genesi ad litteram X, 3 ; PL 34, 410. La formule se retrouvera plus tard, par exemple dans la lettre 166 à saint Jérôme où il se demande comment l’explication créationistc, défendue par saint Jérôme, peut se concilier avec la doctrine du péché originel : « Obsecro te, quomodo haec opinio defenditur, qua creduntur animae non ex ilia una primi hominis fieri omnes, sed sicut ilia una uni ita singulis singulae ?» (Epist. 166, 10 ; PL 33, 725).




	[←661]
	 E. J. Lajeunie, O.P., Saint François de Sales. L'Homme, la Pensée, l’Action, éd. Guy Victor, Paris, 1966.      ,




	[←662]
	 Cfr Doc. Cath. du 5 mars 1967. Toutes les citations sans autre référence sont tirées de cette lettre.




	[←663]
	 Lajeunie, t. 2, p. 18.




	[←664]
	 Cfr Roger Devos, Cours par correspondance. Formation œcuménique inter- confcssionnelle.




	[←665]
	 Idem.




	[←666]
	 Traite de l'Amour de Dieu, liv. 2, c. 4 ; Ed. Annecy t. IV, p. 100.




	[←667]
	8 Traite de l'Amour de Dieu, liv. 1, c. 15 ; t. IV, p. 74.




	[←668]
	 Traite de l'Amour de Dieu, liv. 2, c. 4 ; t. IV, p. 102.




	[←669]
	 Titre du livre 2 du Traité de fAntour de Dieu.




	[←670]
	 Traité de l’Amour de Dieu, liv. 2, c. 9, p. 116.




	[←671]
	 Traité ..., liv. 2, c. 22, p. 163.




	[←672]
	 Traité ..., liv. 2, c. 22, p. 164.




	[←673]
	 Traité ..., liv. 1. a 1, p. 25.




	[←674]
	 Traité ...» liv. 2, c. 22, p. 165.




	[←675]
	 Introduction à la Vie Dévote, préface, p. 6, t. III.




	[←676]
	 Idem, p. 5.




	[←677]
	 Introduction ..., 2n,r partie, c. 12, p. 92.




	[←678]
	 Entretiens, t. VI, p. 15.




	[←679]
	 Sermons, t. IX. Pour la fête de Sainte Anne, p. 173.




	[←680]
	 Constitutions de la Visitation, t XXV, p. 52.




	[←681]
	 Sermons, t. X. Pour la fête de sainte Marie Madeleine, p. 87.




	[←682]
	 Constitution « Paenitemini >. Doc. Cath. du 6 mars 1966.




	[←683]
	 L’Osservatore Romano, 7 mai 1967 (texte latin et traduction italienne) ; cfr NR.Th., 1967, p. 647-651, pour la traduction française.




	[←684]
	 Pour traduire jusque dans les rubriques cette étroite union du sacrifice eucharistique et de la communion, les pasteurs sont invités à amener les fidèles à s’approcher de la sainte table au moment liturgiquement prévu de la célébration eucharistique (EM 31 et 33 a), pour y communier de préférence avec des




	[←685]
	 A ce souci se rattachent notamment l’interdiction de deux cérémonies liturgiques distinctes célébrées en même temps dans le même lieu de culte (EM 17) et les règles pour les retransmissions radiophoniques ou télévisées (EM 22) ou l’usage d’appareils photographiques durant les cérémonies (EM 23).




	[←686]
	 C’est, autant que possible, par le rassemblement autour de l’Evêque ou du curé que cette unité doit prendre forme visible (ce que réalise mieux la messe chantée par tous). De là découlent les normes données pour le nombre et l’heure des messes paroissiales (à ne pas trop multiplier pour ne pas morceler la communauté), pour les messes célébrées dans les autres églises ou chapelles (à combiner de façon à venir en aide à l’action paroissiale), pour les petites communautés actives (dont on souhaite qu’elles assistent plutôt, le dimanche, à la messe en paroisse) et pour les groupements et associations (auxquels on demandera de préférence de faire célébrer leurs messes de groupe en semaine ou de les insérer dans les célébrations paroissiales communes) (EM 2b et 27).




	[←687]
	 Il nous plaît de souligner cette déclaration, qui nous paraît la seule réponse vraie aux impatiences pleines de générosité qui se manifestent parfois à l’occasion de réunions oecuméniques. Parce que l’Eucharistie est la source de la communion parfaite et totale en la signifiant efficacement (comme tout autre sacrement, elle cause ce qu’elle signifie), elle doit nécessairement être un signe vrai. Dans la mesure où subsistent entre nous des désaccords qui contredisent l’unité même que nous prétendrions signifier par ce geste commun, ce serait nous mettre en dehors de la vérité que de vouloir le poser quand même. C’est pourquoi tous les chrétiens peuvent prier ensemble, car ils sont unis dans le sacerdoce royal que confère le baptême ; catholiques et orthodoxes peuvent, dans certains cas, recevoir les uns des autres la sainte communion, car ils reconnaissent par là la réalité de la présence eucharistique, assurée chez eux aussi bien que chez nous ; mais la concélébration, signe de l’unité réalisée même au plan de la hiérarchie, ne sera possible que pour sceller cette unité retrouvée. Toutefois, précisément parce que l’Eucharistie est le signe et la source de cette parfaite unité, être obligé de la célébrer encore « à part » doit éveiller en nous une douleur profonde de nos divisions et un ardent désir de voir enfin réalisé le mystère d’unité que nous proclamons.




	[←688]
	 C’est l’occasion, pour l'Instruction, de rappeler la doctrine du Concile et de Mysterium fidei sur la manière dont il convient que les prêtres prennent part à cette célébration : «Les prêtres eux-mêmes sont, à cause d’un sacrement spécial, celui de l’Ordre, députés à une fonction qui leur est propre dans la célébration de l’Eucharistie ... Il est donc normal (consentancum) qu’en raison du signe sacramentel, ils participent à la célébration eucharistique en y accomplissant la fonction qui leur revient selon leur ordre propre (cfr SC 28), c’est- à-dire en célébrant ou en concélébrant, et pas seulement en communiant à la façon des laïcs » (EM 43). On notera l’intéressante précision « en raison du signe sacramentel», introduite par l’Instruction. Quand l’occasion s’en présente, la concélébration est, de soi, préférable aux messes dites en particulier (dont la licéité — EM 47 — et le caractère public — EM 3 d — sont cependant rappelés), à moins que l’utilité des fidèles ne s’y oppose (EM 47).




	[←689]
	 C’est-à-dire, croyons-nous, en âge de communier (cfr C.I.C. canon 854).




	[←690]
	 Le texte ne limite pas ce privilège aux malades communiés à domicile




	[←691]
	 Il n’est pas dit que cette purification doive se faire sur place (ni même, comme l’insinue plutôt le texte français, que le prêtre doive s’en charger lui- même : le latin porte « debitas ablutiones perficiendas curet », il veillera à ce que les purifications requises soient faites (EM 41).




	[←692]
	 C’est pourquoi, en cas d’exposition pendant un ou plusieurs jours, celle-ci « doit être interrompue pendant la célébration de la messe, à moins que celle-ci ne soit célébrée dans une chapelle séparée du vaisseau où a lieu l’exposition et qu’au moins quelques fidèles demeurent en adoration» (EM 61). Là où la suppression immédiate de l'ancienne coutume risquerait de faire scandale, l’Ordinaire du lieu pourra statuer un certain délai, pas trop long, pour assurer d’abord l’éducation des fidèles (ibidé).




	[←693]
	 Bonne vue d’ensemble sur ccs paraboles dans R. Schnackenuurg, Règne et Royaume de Dieu. Essai de théologie biblique (Etudes théologiques, 2), Paris, 1965, pp. 120-134.      t




	[←694]
	 Bibliographie. Il faut évidemment consulter les commentaires consacrés aux évangiles synoptiques ; inutile de les énumérer ici. Il y a également les ouvrages, très nombreux, qui s’occupent des paraboles ; retenons surtout : A. Jülicher, Die Gleichnisrcden Jesu, t. II, 2e éd., Tubingue, 1910,'pp. 569581 ; C. H. Dodd, The Parables of the Kingdom, Londres, 1935 (2" étî, 1961), pp. 189-191 ; J. Jeremias, Die Gleichnisse Jesu, T éd., Goettingue, 1965, pp. 145-149 = Les Paraboles de Jésus, Le Puy-Lyon, 1966, pp. 149-152 (traduction incomplète, faite sur la 6e éd.) ; L. Algisi, Gcsù e le sue parabole, Turin, 1964, pp. 174-180. Il faut y ajouter l’important article de N. A. Dahl, The Parables of Growth, dans Studia Theologien (Lund), 5 (1951) 132-165. On trouve d’importantes études dans des ouvrages plus généraux ; voici quelques indications seulement : E. Percy, Die Botschaft Jesu. Eine traditionskritischc und exegetische Untersuchung (Lunds Univ. Arsskrift, N.F., Avd. 1, Bd 49, Nr 5), Lund, 1953, pp. 207-211 ; W. G. Kümmel, Verheissung und Erfüllung. Untersuchungen cur cschatologischen Verkündigung Jesu (Abhandlungen zur n. r. tu. lxxxix, 1967, n° 9.      33




	[←695]
	 Pour plus de details, voir J. Jf.remias, Les Paraboles de Jésus, pp. 94-96.




	[←696]
	 55 mots chez Mc, 38 chez Le.      .




	[←697]
	 Cfr T. W. Manson, The Sayings of Jésus as Recorded in the Gospels according to St. Mattheiv and St. Luke, arranged with Introduction and Commentary, Londres, 1949, p. 123 ; C. H. Cave, The Parables and the Scnptures, dans New Test. St., 11 (1964-65) 374-387 (386) = Les Paraboles et l'Ecriture, dans Bible et Vie chrétienne, 14/72 (1966) 35-49 (49).      .




	[←698]
	 Cfr C. H. Hunzinger, art. sinapi, Theol. Wôrterb. zum N.T., VII (1964), pp. 286-290.      „      _




	[←699]
	 Cfr H. L. Strack - P. Biixërbeck, Komnientar zwn Neuen Testament aus Tahnud und Midrasch, I, Munich, 1922, p. 669.




	[←700]
	 M. Black, An Aramaic Approach to the Gospels and Acts, 2e éd., Oxford, 1954, p. 123. Resume dans Jeremias, Die Gleichnisse Jesu, p. 146, n. 1 (omis dans l’édition française).




	[←701]
	 Mt écrit «champ», Le «jardin». D’après la Mishna, le sénevé est une plante de champ, non de jardin (Strack-Billerbeck, I, p. 669). On hésite cependant à attribuer la retouche à Le, qui n’emploie pas ailleurs le mot kèpos ; on comprendrait plus facilement que Mt ait voulu introduire le mot agros, auquel il accorde une grande place dans ce chapitre (13, 24. 27. 36. 38. 44), lui attribuant une valeur allégorique, au moins au v. 38. H. Schürmann préfère expliquer le «champ» dont parle Mt à partir de la «terre» dont il est question chez Mc : Sprachliche Reminiseenzen an abgeänderte oder ausgelassene Bestandteile der Spruchsammlung im Lukas- und Matthäusevangelium, dans Nezu Test. St., 6 (1959-60) 193-210 (206).




	[←702]
	 «Les plantes» ; Mc écrivait : « toutes les plantes».




	[←703]
	 Cfr W. Michaelis, Theol. Wôrlerb. zwn N.T., VII (1964), p. 391.




	[←704]
	 La finale est un peu différente dans la LXX : «Toutes sortes de bêtes sauvages se reposeront sous lui, toutes sortes de volatiles se reposeront sous son ombre, ses rameaux seront rétablis. » Le targum araméen transpose complètement ces deux versets, faisant d’eux un oracle se rapportant au roi messianique : « Ainsi parle le Seigneur Dieu : Je prendrai de la royauté de la maison de David quelqu’un qui est comparable à tin cèdre élevé et je le susciterai, un enfant parmi les fils de ses fils et je le magnifierai. Par ma parole je le dresserai sur une montagne élevée, je le dresserai sur la montagne sainte d’Israël. Il rassemblera une armée et portera secours ; il deviendra un roi puissant, et tous les justes s’appuieront sur lui, les humbles demeureront à son ombre. » A Qumrân, 1 Q H 8, 8-9 paraît faire écho à cet oracle d’Ezéchiel.




	[←705]
	 Cfr P. Grelot, Les versions grecques de Daniel, dans Biblica, 47 (1966), 381-402 (387-388).




	[←706]
	 Le procédé est particulièrement frappant dans le cas de la parabole des ouvriers de la vigne et de celle de l’enfant prodigue ; nous avons cherché à le mettre en valeur dans les commentaires publiés dans Assemblées du Seigneur, n° 22 (Bruges, 1965, pp. 28-51) et n° 29 (Bruges, 1966, pp. 52-68).




	[←707]
	 Comme le fait, par exemple, R. Bultmann, en rejetant les explications données par N. A. Dahl (R. Bultmann, Geschichte der syn. Trad., Supplément, P- 30>-      . ,




	[←708]
	 Dans les explications qui suivent, nous nous inspirons de très près des études de N. A. Dahl, art. cit., p. 148 ; J. Jeremias, Les Paraboles de Jésus, p. 155 ; E. Lohse, Die Gottesherrschaft in den Gleichnisse Jesu, dans Evangelische Theologie, 18 (1958) 145-157 (157) ; G. Bornkamm, Jesus von Nazareth (Urban-Bücher, 19), 2° éd., Stuttgart, 1957, p. 65 ; voir aussi K. G. Kuhn, Achtzehngebet und Vaterunser und der Reim (Wiss. Unters, zum N.T., 1), Tubingue, 1950, p. 43.




	[←709]
	 L’expression est de Dahl.




	[←710]
	 Cfr H. Conzelmann, Gegenwart und Zukunft in der synoptischen Tra




	[←711]
	24 Cfr F. Hauck, Das Evangelium des Lukas (Theol. Handkomm. zum N.T, III), Leipzig, 1934, p. 182.




	[←712]
	 Pour la structure de ce développement, voir notre article sur Le chapitre des paraboles, dans la N.R.Th., 89 (1967) 800-820.




	[←713]
	 Une miche de pain, correspondant à 0,675 litre de farine, représente deux repas : J. Jeremias, Les Paraboles de Jésus, Le Puy-Lyon, 1966, p. 150, n. 3. Les ménagères palestiniennes cuisent normalement le pain trois fois par semaine : D. Buzy, Les Paraboles (Verbum salutis, VI), Paris, 1932, p. 71.




	[←714]
	 Cfr H. Windisch, art. zymè, Theol. Wôrterb. ami N.T., II (1935), pp. 904-908 (907).




	[←715]
	 Ep. 126 ; PG 52, 685-687.




	[←716]
	 H. Dudden, The life ..., I, p. 244.




	[←717]
	 Ep. 91, 8 ; CSEL 34, 432 - 433.




	[←718]
	 Ep. 77, 9 ; CSEL 55, 46 «procax et maledicta lingua».




	[←719]
	 En. ps. 34, serm. 2, 8 ; PL 36, 338 = CC 38, 317 - 318 ; ibid. 68, serm. 1, 12 ; 93, 15 ; 136, 9. Voir aussi : 80, 17. Cfr P. CourceixE, Propos antichrétiens rapportés par saint Augustin, in Rcch. Aug. I (1958), p. 149-186.




	[←720]
	 Scrm. 359, 8 ; PL 39, 1596.




	[←721]
	 Vg. Chrysostome, in Jo. h. 18, 4 ; PG 59, 118-120 ; ibid. 1, 4 ; c. jeux du cirque et du théâtre, passim — Augustin : de cat. rud. 48 ; serin. 250, 3 ; 252, 4 ; en. ps. 30, serin. 2, 2. Cfr F. Van der Meer, Saint Augustin, t. I, p._95- 108. On le voit donc, les Pères refusent en bloc les jeux et spectacles païens, ceux du théâtre, du stade et de l’amphithéâtre. Le théâtre était généralement obscène et fut condamné à juste titre ; de même les combats de gladiateurs. Mais quel mal pouvait-il y avoir à regarder les jeux du stade ou les courses du cirque ? Les arguments des Pères ne sont pas très convainquants. Les fidèles d’ailleurs refuseront de s’y rendre. La voix de l’Eglise..., c’est aussi la voix du peuple chrétien.




	[←722]
	 Ep. 233 - 235 ; CSEL 57, 517-523.




	[←723]
	 Ep. 135-138 ; CSEL 44, 89-125.




	[←724]
	 Ep. 17-18 ; PL 16, 961-982.




	[←725]
	 Voir : V.T.B., p. 198 (démons).




	[←726]
	 Ibid., 199 - 200 : vg. lutte contre la magie et les superstitions de toutes sortes (Act. 13, 8ss ; 19, 18 ss), contre la croyance aux esprits divinateurs (Ac 16, 16), contre l’idolâtrie où les démons se font adorer (Ap 9, 20) et invitent les hommes à leur table (1 Co 10, 20 ss).




	[←727]
	 I Apol. 5, 2 (tr. L. Meridier) ; II Apol. 5, 2-6 ; cfr I Apol. 54 ; 62 ; 66 ; Dial. 69 - 70. De même : Tatien : Or. ad Grace., 8 - 9 ; Athénagore : Legal, pro chr. 23 - 24 ; Minucius Feux : Oct. 27 ; Origine : In Ex. h. 6, 5 ; Ambroise : De Inc. Dont. 83 ....




	[←728]
	 In Nient. h. 27, 8 ; PG 12, 789 B (tr. A. Méhat).




	[←729]
	 Apol. 22 - 23 ; CS EL 69, 60-67.




	[←730]
	 Or. 4, 88 ; PG 35, 617 A.




	[←731]
	 Ad pop. Ant. h. 1, 7 ; PG 49, 25 : De meme : de s. Babyla, 1, 10, 13 ; in Jo h. 84, 3 ....




	[←732]
	 Ibid., VII, 33 ; CSEL 40 (1), 348 (tr. G. Combès). Voir aussi : de doct. chr. II, 20, 30-31 ; de 83 div. quaest. 78.




	[←733]
	 Relat. Symn. 6, 9, 10 ; PL 16, 966 B -969 B. Maxime de Madaurc tiendra les mêmes propos à Augustin : ep. 16, 1.




	[←734]
	 Nostra aet. 2.




	[←735]
	 Ep. 17, 1, 14 ; PL 16, 961 B, 964 C.




	[←736]
	 Ep. 18, 2 et 8 ; PL 16, 972 C et 974 A-B.




	[←737]
	 On pourra comparer ce que nous allons dire aux affirmations de Chry- sostome lorsqu’il commente la première épître aux Thessaloniciens : h. 9 (PG 62, 445 - 449). Voir aussi : ibid. h. 7 et 8. Pour les Pères grecs dans leur ensemble, cfr A. Luneau, L’histoire du salut, p. 205 - 206.




	[←738]
	 Vg. Irénée. Adv. haer. V, 28, 3 ; PG 7, 1199C-1200B ; Hippolyte, In Dan. 23, 1-6 ; Lactance, D'vu. inst. VII, 14, 9-11 ; Hilaire, Co. Matth. 20, 6 ; Tr. Myst. II, 10 ....




	[←739]
	 Vg. Mc 13 et par. ; 1 Th 4, 13 - 17 ; 1 Jn 2, 18 ; Ap 1, 1 ; 22, 20.




	[←740]
	 Dem. 3 ; CSEL 3, 352 - 353 ; de mort. 25. Voir aussi : de unit. 16.




	[←741]
	 Ep. 199, 24 ; CSEL S7, 264. Voir aussi : ibid., 199, 17.




	[←742]
	 Or. 31, 25-27 ; PG 36, 160 D-164 C.




	[←743]
	 Ep. 126 ; PG 52, 685-687.




	[←744]
	 Ep. 17 - 18 ; PL 16, 961-962.      .




	[←745]
	 opposants : Cl. Geffre, « Désacralisation et sanctification », dans Concilium 19, 93 - 108 ; Peuchmard, « L'Eglise n'est pas à côté des autres », dans ICI 244 (1966), 3-4 et 24-95 ; J. P. Jossua, dans RSPh 50 (1966) 374 - 377 (C/R. du livre de J. Daniélou).
tenant: J. Daniélou, L'oraison, problème politique. Paris, Fayard, 1965, avec réponse du même, « Religion et civilisation, Réponse à quelques objections », dans Etudes, mars 1967, p. 418-431.




	[←746]
	 Voir : J. Fourastié, Essais de morale prospective. Paris, Gonthier, 1966, p. 11-39.




	[←747]
	 Egypte : le roi-dieu, cfr S. Morenz, La religion égyptienne. Paris, Payot, 1962, p. 58-67 ; Babylonie et Assyrie : le roi - pontife suprême, cfr E. Dhorme, Les religions de Babylonie et d'Assyrie. Paris, PUF, 1945, p. 198-203 ; Moyen- Orient : H. Frankfort, Kingship and the Gods, A study of Ancient Near Eastern Religion and the integration of Society and Nature, Chicago, Univ. Chic. Press, 4m* éd., 1962..




	[←748]
	 P. Fabre, La religion romaine, in Histoire générale des religions. Paris, Quillet, 1944, t. 2, p. 301 - 386.




	[←749]
	 Depuis Auguste qui prend ce titre à la mort de Lépide : cfr G. Boissier, La religion romaine d'Auguste aux Antonins. Paris, Hachette, 1900, 5n*° éd., p. 67-186.




	[←750]
	 J. de Fraine, L’aspect religieux de la royauté Israélite. L'institution monarchique dans l'Ancien Testament et dans les textes mésopotamiens (Anal, bibl. 3). Rome, Biblicum, 1954 (reconnaît les similitudes entre la royauté de l’Ancien Testament et celle des peuples de Mésopotamie mais souligne la profonde différence qui existe entre elles : en Israël, le roi est le simple lieutenant d’un Dieu personnel) p. 392-396. Voir aussi : R. de Vaux, Les institutions de l'Ancien Testament. Paris, Cerf, 1957, t. 1, p. 174- 176 et t. 2, 196-199




	[←751]
	 Jos 24, 2.




	[←752]
	 Is 5, 6 ; Es 14-16.




	[←753]
	 Dt 7, 1 - 26 ; 12, 19-31 ; 13, 13-19. On notera la différence d’attitude suivant que les villes païennes sont proches ou éloignées, c’est-à-dire constituent ou non un réel danger d’idolâtrie pour Israël : Dt 20, 10-18.




	[←754]
	 Rm 1, 18-32 ; 6, 20-23 ; Eph 4, 17-19 ; Col 3, 5-10.




	[←755]
	 J. Wang Tch’Ang Tche note à propos d’Augustin : « Reconnaissons donc, que malgré sa tendance à ne pas voir le salut accordé aux païens contemporains de l’Eglise catholique, saint Augustin ne leur a jamais dénié, ni ouvertement, ni implicitement, toute possibilité de croire au Christ pour se sauver, et pour avoir ainsi les vraies vertus. Au contraire, les principes qu’il a exposés sur le salut des anciens peuvent aisément s’appliquer aux païens du temps du christianisme ; et ses tentatives pour expliquer fa foi et le rôle qu’y joue le Christ nous conduiraient à conclure à la possibilité d’une foi implicite au Christ, nécessaire et suffisante pour qu’un païen soit sauvé.» Saint Augustin ..., p. 162-163.
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	 Paraenesis sive adhortatio ad Theodorum, lapsum, I (P.G., 47, 284 D).




	[←850]
	 Ib., 285 A.




	[←851]
	 « Sin autem unusquisque eorum qui in praedictis peccatis fuere, paenitens bonus evaserit, et is cui a Dei benignitate ligandi et solvendi credita est potestas, si fiat dementior, videns summam eius qui peccavit confessionem, ad diminuendum poenarum tempus, non erit dignus damnatione, cum relata in scripturis nobis historia significet, eos qui cum maiori labore poenitentiam agunt. Dei misericordiam celeriter apprehendere» {HP Epître canonique à Amphilochios, can. 74, J. B. Pitra, l.c., p. 598).




	[←852]
	 La Vie ancienne de S. Syméon stylite le jeune (521-592), 221, 30-44, édit. Van den Ven, pp. 191-192 [cfr Vie récente, P.G., 86bis, 3188 A].




	[←853]
	 Ainsi fait la fameuse « absolution au Père» de la messe (F. E. Brightman, Liturgies Eastern and Western, 1. Eastcrn Liturgies, Oxford, 1896, pp. 183, 21 - 184, 12 ; Renaudot, Liturgies Orientales, t. I, 21847, pp. 21-22, 77-79 ; de même, dans le rituel du sacrement de pénitence, H. Denzinger, Ritus Oricn- taliwn, t. I, p. 437 et 439 ; Pénitence et Eucharistie en Orient, pp. 43 et 46.




	[←854]
	 Au début du XIIIe siècle. En Orient la vie de Syméon stylite l’ancien, écrite par Théodoret, donne un exemple significatif du rôle du confesseur. On y voit un pécheur, qui, après avoir d’abord caché sa faute — une infraction à un voeu — la lui confesse et, demandant pardon à Dieu, attend de lui son pardon par l’intercession des prières toutes-puissantes du stylite : « proclamant à tous sa transgression, il demanda à Dieu le pardon de sa faute et invoqua le secours du saint, afin que par ses prières toutes-puissantes il l’arrachât aux liens du péché : œç dv raïç TtavroSvvàpoiç aùtob EÙxaïç tûv ôcapûv aùràv rfjç àpaprlaç éXKvoeiE...» (P.G., 82, 1477D).




	[←855]
	 Cette conception théologique, en effet, qui se manifestera en Syrie au cours du haut Moyen Age dans la collection canonique Kitab al-Huda ou Livre de la Direction (code maronite du Haut Moyen Age, traduit du syriaque en arabe par l’évêque maronite David en l’an 1059. Publié par Pierre Falied, Alep, 1935, p. 86 [cfr Pénitence et Eucharistie en Orient, dans Or. Chr. Per., 29 (1963) 15]), est attestée antérieurement en Egypte dans les Canons de S. Àthanase (The Canons of Athanasius, Arabie and Coptic versions, édit. W. Riedel and W. E. Crum, 1904, Londres). Elle est liée à une théologie du sacerdoce et du sacrifice (§ 3 et 4, pp. 8-9). Le prêtre est médiateur entre Dieu et l’assemblée : il intercède pour les péchés du peuple en présentant au Seigneur les offrandes que lui apportent les fidèles et dont il se nourrit, comme le faisaient déjà les prêtres de l’Ancien Testament («ils se repaissent du péché de mon peuple» [Ô.r 4, 8]): «Quant à toi, ô prêtre, tu as reçu le ministère du Fils de Dieu sur la terre. Veille à ceux dont tu retiens les péchés et à ceux à qui tu les remets : car tu présentes leur offrande devant Dieu» (§ 37-^, pp. 54-55 de la version arabe [pp. 138-139 de la version copte]). Cette théologie sacrificielle et sacerdotale, attestée ainsi en Egypte, repose sur l’Ancien Testament. On n’aura pas de peine à la voir préfigurée chez Origène, dont on va maintenant parler. L’avertissement à prendre garde aux péchés que l’on pardonne et à ceux que l’on retient, pourrait bien être en effet une allusion au passage du De Oratione qui va être cité à la note suivante. Une théologie d’inspiration analogue se rencontre dans plusieurs hymnes liturgiques syriaques attribués à S. Ephrem et publiés parmi ses oeuvres par St.-E. Assemani (Opéra amnia. Syriace et latine, t. III, Rome, 1743, pp. 493-496, 508, 528-532). De même, au VIIe s. dans VOratio de sacra synaxi d’ANASTASE LE sinaïte (P-G-, 89, 837).      a




	[←856]
	 « Ainsi donc les apôtres eux aussi et les successeurs des apôtres, prêtres selon le grand prêtre, ayant reçu la science de la thérapeutique divine, savent, instruits par l’Église, pour quels péchés il faut offrir le sacrifice (àva<pépetv Oüoiaç), quand et de quelle manière, et ils connaissent les péchés pour lesquels il ne faut pas le faire.» (De Oratione, 28, P.G., 11, 529A, trad. G. Bardy [Origène. De la Prière. Exhortation au martyre, Paris, 1932, pp. 157-158]). Cfr In Exod. hom. IV, 8 (P.G., 12, 323 C-D).      .




	[←857]
	 « Les prêtres de la loi ont défense d’offrir un sacrifice pour certains péchés, afin que soient remises les fautes de ceux pour qui on offrirait le sacrifice. Et le prêtre, qui a le pouvoir de faire l’offrande pour certaines fautes involontaires, n’offre pas pour l’adultère, pour le meurtre volontaire, ou pour d’autres péchés très graves, l’holocauste et le sacrifice pour le péché » (ib. 528 D - 529 A). Ce passage renvoie clairement à la distinction signalée plus haut, n. 12 et 13.




	[←858]
	 C’est ce qu’exprime manifestement le passage suivant : « Je ne sais comment certains, s’arrogeant une puissance plus que sacerdotale, encore qu’ils manquent peut-être de la science sacerdotale, se vantent de pouvoir refnettre les péchés d’idolâtrie, d’adultère et de fornication, comme si la prière qu’ils prononcent sur ceux qui ont osé ces crimes effaçait même les fautes mortelles (ad mortem). Ils ne lisent pas l’Ecriture : « Il y a un péché qui mène à la mort ; ce n’est pas pour celui-là que je dis de prier» (ibid., 529B, G. Bardy, l.c., p. 158-159).




	[←859]
	 Mentionnons d’abord les documents canoniques des Pères : Denys d’Alexandrie, Epistola ad Basiliden episcopum (J. B. Pitra, l.c., I, pp. 541545), Epistola ad Cononem (ib., pp. 545-548) ; Grégoire le Thaumaturge, Epistola canonica (ib., pp. 562-565) ; Pierre d’Alexandrie, Canones de Poenitentia (ib., pp. 551-561) ; Athanase, The Canons of Athanasius, Arabie and Coptic Versions (edit., W. Riedel and W. E. Crum, 1904, London, pp. 1-80) ; Basile LE Grand, Epitres canoniques à Amphilochios (J. B. Pitra, l.c., pp. 576-601) ; Timothée d’Alexandrie, Responsa canonica (ib., pp. 630-643). Cette législation canonique faisait déjà loi au temps de Théodoret, qui l’invoque notamment dans l’une des lettres, citées plus haut, aux évêques d’Arménie (P.G., 83, 1252 A ; S.C., 98, p. 182, 5).
Parmi les documents conciliaires et synodaux, mentionnons ceux des conciles d’Ancyre (J. B. Pitra, l.c., pp. 441-448), de Néo-Césarée (ib., pp. 451-454) et de Nicée (ib., pp. 427-437).




	[←860]
	 L’histoire est également conservée par Eusèbe (Histoire Ecclésiastique, VI, xliv, 1-6 (S.C., pp. 159-160 ; P.G., 20, 629 B-633 A).




	[←861]
	 Eusèbe de CésaréE, Histoire Ecclésiastique, VI, xlvi, 2 (S.C., 41, p. 162 ; P.G., 20, 636 A). Cfr J. Mécérian, l.c., pp. 23-24.




	[←862]
	 Ad Theodorum lapsum I, 17 (P.G., 47, 303-304).




	[←863]
	 Scala paradisi. Gradus V (P.G., 88, 764-781 ; notamment 773 D : description).




	[←864]
	 De peccatorwn confessione (P.G., 87 ter, 3366 A - 3368 A).




	[←865]
	 Ib., 3366 B.




	[←866]
	 La Vie ancienne de S. Syméon stylite le jeune, 221 (édit. Van den Ven, pp. 190-192 (rie récente, ch. 217-218; P.G., 86 bis, 3185 B-3188 A-B). A ce moment de sa vie, le Stylite avait reçu l’ordination sacerdotale.




	[←867]
	 Morin, l.c., p. 115 C-E.




	[←868]
	 Morin, l.c., p. 94 E - 95 A ; P.G., 88, 1924 C-D (pendant l’absolution, le pénitent est à genoux, tête découverte), 1925 C-D (puis, quand vient le moment de déterminer l’épitimie, le père spirituel le relève et l’invite à se couvrir). Nous interprétons de la collation de l’absolution les mots : « il accueillit ses prières», npooESé^aro ràç èkeîvoü 8et|0Eiç (Vie ancienne, 221, 41, Van den Ven, p. 192). La Vie récente souligne mieux encore : ovyxcùnrjCTeœç.., nv ô oo- <pôç tûv yuxûv iarpôç èkeïvoç eùOùç èiù rr|XiKauTU SiSœoi pEzavoÎQ. (P.G., 86 bis, 3188 A).




	[←869]
	 Ib., 221, 38-44 (Van den Ven, p. 191-192) ; P.G., 86 bis, 3188 A-B.




	[←870]
	 J. Quasten, Initiation aux Pères de l’Eglise, trad. française, t. III, Paris, 1963, p. 564.




	[←871]
	 Il fut moine au monastère de S. Théodose, près de Jérusalem (B. Altaneu. Précis de Patrologic, trad. française, Mulhouse, 1961, p. 717). — Avant Sophronius, il aurait fallu mentionner aussi Martyrios et Hélias, devenus patriarches de Jérusalem. Et hors de ce siège, les moines Serge et Paul de Mélitène, Jean l’Hésychaste, Ahrahamios, Théognios, Julien, Palladio», .Ammonas, Nonnus, Philon, Monéi, etc., tous devenus évêques en Arménie, en Palestine ou en Egypte.




	[←872]
	 Cette célébration n’était pas pour autant celle de la réconciliation des pécheurs publics : car ce rite ne répondait qu’à une partie, la dernière, du processus pénitentiel.




	[←873]
	 S. Basile, Epître 207, Aux clercs de Néocésarée (dans Yves Courtonne, Saint Basile : Lettres, t. II, Paris, « Les Belles Lettres », 1961, pp. 186-187). On utilisera avec profit une analyse de celte lettre, son interprétation liturgique et quelques corrections proposées à la version de Courtonne, dans J. Mateos, S.J-, L’office monastique à la fin du IV' siècle : Antioche, Palestine, Cappadoce, dans Oriens Christianus, 4e Sér., 11 (1963) 80-87.




	[←874]
	 Morin, l.c., p. 115 A-E ; on retrouve la même structure dans le ms. Athon. Dionysiou 489, publié par A. Dmitrievskij, Opisanic liturgiceskich rukopisej, t II, Euchologia, Kiev, 1901, pp. 642-643.      .      .




	[←875]
	 G. Graf, Ein Reformversuch innerhalb der koptischen Kirche in XII. Jahrhundert, Paderborn, 1923, pp. 147-180 ; cfr Dimension personnelle et dimension communautaire de la pénitence en Orient, pp. 167-1721




	[←876]
	 Cfr supra, n. 50-52.




	[←877]
	 «Absolution au Père»: Brightman, Eastern Liturgies, pp. 183, 21-184, 12; Renaudot, Liturgies orientales, t. I, pp. 77-79 et 21-22. « L’absolution au Fils * se trouve à deux endroits différents : soit après le Pater dans la liturgie de S. Grégoire adressée à la personne du Fils (Renaudot, l.c., I, p. 35 ; E. Hammerschmidt, Koptisch-bohairische Texte sur ägyptischen Gregoriosana- phora, dans Oriens Christianus, 44 [1960] 94-96 ; Pénitence et eucharistie en Orient, dans Or. Chr. Per., 29 [1963] 41-42) ; soit au début, au cours du rite d’encens (Renaudot, l.c., I, pp. 3-4).




	[←878]
	 H. Denzinger, Ritiis orientalium, I, pp. 436-438 ; cfr Pénitence et eucharistie en Orient, Le., pp. 32-48.




	[←879]
	 Clemens Kopp, Glaubc und Sakrainmte der koptischen Kirche, Rome, pp. 147-149 (cfr déjà H. Denzinger, t. I, p. 439).




	[←880]
	 P. E. Gemayel, L’Avant-Messe maronite. Histoire et Structure, Rome. 1965, p. 312.      ,




	[←881]
	 En voici le texte, emprunté à la recension syriaque de l’anaphore de S. Jacques :      *
[Célébrant 1 : Par lui donc [Jésus-Christ] à nous [les vivants] et à eux [les défunts]      , ,
[Assemblée] : Remets, acquitte, pardonne à nous et à eux les péchés que nous avons commis devant toi volontairement et involontairement, sciemment et dans l’ignorance
[Célébrant] : Remets, acquitte, pardonne nos péchés, que nous avons commis volontairement, involontairement, sciemment, dans l’ignorance, en œuvre, en parole, en pensée, en secret, ouvertement, à dessein, par erreur, ceux que connaît ton saint nom (O. Heiming, Anaphora Sancti lacobi fratris Domini, dans Ana- phorac Syriacae, P.I.O., t. Il, Rome, 1953, pp. 167, 9-169, 13).




	[←882]
	 Cette prière, tout en provenant de l’anaphore de S. Jacques, est passée au commun des anaphores syriennes.      . .




	[←883]
	 On a montré cet enracinement dans la prière juive et dans la tradition chrétienne de Jérusalem dans nos deux articles : Pénitence et Eucharistie en Orient, pp. 48-57 (cfr déjà pp. 16-24) ; Dimension personnelle et communautaire de la pénitence en Orient, pp. 173-174.      .      , .




	[←884]
	 Cfr Dimension Personnelle et dimension communautaire de la pénitence en Orient, pp. 175-176.




	[←885]
	 Brightman, Le., pp. 293, 15 - 295, 20 ; cfr Pénitence et eucharistie en Orient, pp. 30-32 ; D. Dahane, l.c., pp. 77-79.




	[←886]
	 Adolf Rücker a consacré à ce rite une étude liturgique courte, mais fondamentale : Die feicrliche Kniebeugttngszcremonie an Pfingsten in denoricn- talischen Ritcn, publiée dans Hcilige Übcrlicfcrung à l’occasion du jubilé d’argent du R.P. Ildefons Herwegen, Münster, 1938, pp. 193-211. — Au rite copte ce rite avait déjà été étudié par O. H. E. Burmester, The Office of Genuflection on IPhitsunday, dans Le Muscon, 47 (1934) 205-257. Il vient d’être rappelé de nouveau à l’attention par Robert Cabié dans son ouvrage, La Pentecôte. L’évolution de la cinquantaine pascale au cours des cinq premiers siècles, Paris, 1965, pp. 111-113.




	[←887]
	 C’est le cas de la quatrième oraison, qui présente ici la même prière que l’anaphore de S. Jacques à la fin de son intercession pour les morts (cfr supra, n. 92) : J. Goar, O.P., Euchologion sive Rituale Graccorum, Graz 3 1960, p. 602 ; Mercenier-Paris, La Prière des Eglises de rite byzantin, II. Les Fêtes, 2, Chevetogne, 1948, p. 392.




	[←888]
	 Deux allusions sont traditionnellement retenues : Traité du Saint-Esprit, XXVI (S.C., 17, Paris, 1945, pp. 237-238) ; Homilia X1P, in Ebriosos, 8 (P.G., 31, 460-464). — A. Rücker conclut par le doute, mais il estime que les mots de Basile ont pu contribuer au développement du rite (l.c., p. 195).




	[←889]
	 Comme l’exige un témoignage de Sévère d’Antioche (James of Edessa, The Hymns of Severus of Antioch, and others, 108, édit, et trad. E. W. B rocks, Pair. Ôr., 6, p. 147).




	[←890]
	 La Pie ancienne, ch. 113 (édit. Van den Ven, pp. 91-93) ; cfr Pie récente, ch. 116 (P.G., 86 bis, 3093 D - 3096 C).




	[←891]
	 Pie ancienne, 113, 10 : Tfj àyvoiqt aÙTCbv nepi nàcmç àvTtXoYÎaç (édit. Van den Ven, pp. 91-92).




	[←892]
	 Les Eglises, d’Orient estiment, aussi fermement que l’Eglise latine, que les fautes graves écartent de la communion : elles donnent même à cette inter diction plus de longueur et de rigidité qu’elle. Mais, se conformant aux règles de la discipline antique, elles identifient ces péchés avec ceux que la penitence publique frappait de sanctions canoniques : les « épitimies » des pénitentiels ne sont qu’une reprise des sanctions des canons conciliaires et patristiques ainsi que des nomocanons postérieurs. Quant aux autres péchés, véniels d’abord, et même éventuellement graves («volontaires et involontaires», « commis en connaissance de cause ou dans l’ignorance», «manifestes et cachés»], mais situés en deçà de la pénitence publique, l’Orient ne semble pas les avoir soumis obligatoirement à une confession spécifique ni soustrait à l’absolution générale, pour en exiger toujours l’accusation déterminée et individuelle avant chaque communion.
Cçs Eglises ont gardé une classification des péchés plus proche des sources bibliques, de la patristique et de la pastorale, commune à la liturgie juive du jour de 1 Expiation et à la discipline chrétienne première. Voici ces trois catégories de péchés :
1) Les grands «crimes», idolâtrie, apostasie, — homicide, — adultère et fornication : expiés d’abord par le rite d’aspersion du sang dans le Saint des saints, ils furent ensuite, soumis à la discipline pénitentielle canonique. ,
2) A l’autre extrémité, les péchés dits «d’ignorance et de faiblesse», «inconscients et involontaires » : remis de soi par toute expiation sacrificielle dans l’ancienne loi, ils n’interdisaient pas l’accès à la communion aux premiers siècles.
3) Dans l’entre-deux, les transgressions «volontaires et conscientes» de la Loi, qui n’allaient pas juqu’à la gravité des grands crimes. Selon la Misnah, elles étaient remises par le rite du bouc émissaire au jour de l’Expiation.
Il semble bien que ce soit cette dernière catégorie de fautes qui soit \isée sous le nom de péchés « volontaires et conscients » dans les rites orientaux, notamment dans la prière citée plus haut, n. 92. Dans la pratique, ces péchés sont remis, avec les fautes d’ignorance et de faiblesse, et semble-t-il, comme elles (cfr Pénitence et Eucharistie en Orient, pp. 7-17 et 70-77 ; Dimension personnelle et dimension communautaire de la pénitence en Orient, pp. 180, 183-184).      _




	[←893]
	 Pénitence et Eucharistie en Orient, dans Or. Chr. Per., 29 (1963) 5-78 ; Dimension personnelle et dimension communautaire de la pénitence en Orient, dans La Maison-Dieu, 90 (1967) 154-187.




	[←894]
	 Ces variantes apparaissent dans les canons de la législation patristique et conciliaire.




	[←895]
	 Cfr supra, n. 105.




	[←896]
	 Car c’est bien dans leur tradition que le contact entre le pénitent et le confesseur ressemble le plus à la rencontre entre le disciple et le père spirituel pour l’ouverture de conscience ou direction.




	[←897]
	 Cone. Vat II, Decr. Christus Dominus, n. 35 ; Apostolicam actuositatem. n. 1 ; Presbyterorum Ordinis, nn. 10, 11 ; Ad Gentes, nn. 19, 38.




	[←898]
	 Cone. Vat. II, Const. Gaudium et spes, n. 62.




	[←899]
	4' Decr. Presbyter. Ordinis, n. 16.




	[←900]
	 Cone. Vat. II, Const, dogm. Lumen Gentium, n. 28 ; Deer. Presbyterorum Ordinis, n. 2.




	[←901]
	’ 7. Deer. Presbyter. Ordinis, n. 16.




	[←902]
	 Deer. Presbyter. Ordinis, n. 16.




	[←903]
	 Const, dogm. Lumen Gentium, n. 42.




	[←904]
	 Cfr Const, dogm. Lumen Gentium, n. 42 ; Dccr. Presbyter. Ordinis, n. 16.




	[←905]
	 Deer. Presbyter. Ordinis, n. 14.




	[←906]
	 Cfr Deer. Presbyter. Ordinis, n. 13.




	[←907]
	 Deer. Presbyter. Ordinis, n. 5.




	[←908]
	 Decr Optatam totius, n. 10.




	[←909]
	15*. Decr. Presbyter. Ordinis, n. 16.




	[←910]
	 Const past. Gaudium et spes, n. 39.




	[←911]
	17’ Const, dogm. Lumen Gentium, n. 5.




	[←912]
	1& Const, dogm. Lumen Gentium, n. 48.




	[←913]
	 Cone. Vat. II, Decr. Perfectae caritatis, n. 12.




	[←914]
	 Sess. XXIV, can. 9-10.




	[←915]
	 S. Pie X, Exhort. Haerent animo, 4 aug. 1908: A.S.S. 41 (1908) 555-557 ; Benoît XV, Leti. all’Arciv. di Praga F. Hordac, 29 janv. 1920 : A.A.S. 12 (1920) 57 s. ; Alloc, consist. 16 déc. 1920: A.A.S. 12 (1920) 585-588 ; Pie XI, Enc. Ad catholici sacerdotii, 20 déc. 1935 : A.A.S. 28 (1936) 24-30 ; Pie XII, Adhort. Ap. Menti Nostrae, 23 sept. 1950 : A.A.S. 42 (1950) 657-702 ; Enc. Sacra virginitas, 25 mars 1954 : A.A.S. 46 (1954) 161-191 ; Jean XXIII, Enc. Sacerdotii Nostri primordia, 1 aug. 1959 : A.A.S. 51 (1959) 554-556.




	[←916]
	 Const, cit., n. 29.




	[←917]
	 Const, cit, n. 42.




	[←918]
	 Deer. Presbyter. Ord inis, n. 16.




	[←919]
	 Deer. Optatam totius, n. 2 ; Presbyterorum Ordinis, n. 11.




	[←920]
	 Confess. X, 29, 40 : P.L. 32, 796.




	[←921]
	 Cfr 1 Th 2, 11 ; 1 Co 4, 15 ; 2 Co 6, 13 ; Ga 4, 19 ; 1 Tm 5, 1-2.




	[←922]
	 S. Thomas d’Aquin, Summa th. ir-II*”, q. 184, a. 8 c.




	[←923]
	 Decr. Prcsbyt. Ordinis, nn. 16, 18.




	[←924]
	 Decr. Presbyter. Ordinis, n. 18.




	[←925]
	 Deer. Presbyter. Ordinis, n. 8.




	[←926]
	 Deer, cit., ibid.




	[←927]
	 Const, dogm. Lumen Gentium, n. 21.




	[←928]
	 Deer. Presbyter. Ordinis, n. 7.




	[←929]
	 Deer, cit., ibid.




	[←930]
	 A. Michel, Ordre, dans Dict. de Théol. Cath., XI, 1932, col. 1378. ,




	[←931]
	 Quelques indications : Foi et Vie, 1964, n° 1 (reproduit les exposes de «Foi et Constitution» à Montréal, 1963) ; — Verbum Caro, n° 47, 19o8 (publie : Th. F. Torrance, Le sacerdoce royal), n° 71-72, 1964 (voir aussi les n° 49, 1959 et n° 69, 1964) ; — Revue d’Histoire et de Philosophie Religieuse, 1967 (pp. 111-149, article de F. J. Leenhardt). En outre : M. A. Chevallier, Esprit de Dieu, Paroles d’hommes, Neuchâtel, 1966 ; — J--J- V0N Allmen, Prophétisme sacramentel, Neuchâtel, 1964 ; — H. Riesenfeld, The ministry in the New Testament, dans A. Fridrichsen. The Root of the Vine. Essays in the biblical theology, Westminster, 1953 ; — Ph. Menoud, L’Eglise et les ministères selon le Nouveau Testament, Neuchâtel, 1949.
On consultera utilement les études faites par des catholiques sur la doctrine protestante du ministère : — Al. Ganoczy, Calvin, théologien de l’Eglise et du ministère, Paris, 1964 (cfr P. Lebeau, SJ., Vers une réflexion œcuménique sur le ministère, dans N.R.Th., 1965, pp. 949-960) ; — J. Budillon, Le ministère ches les Réformés de langue française, dans Istina, 1961-1962. pp. 359-380 et 461-496 ; 1963, pp. 87-98 et 165-190 ; — B. Rask, Le ministère néotestamentaire et l’exégèse suédoise, dans Istina, 1960, pp. 205-232. On trouvera différents articles dans la revue Irénikon, 1961 et 1964.
Citons également les études protestantes sur la théologie catholique de P. E. Peterson, Repraesentatio Christi. Der Amtsbegriff in der neueren römisch katholischen Theologie, Göttingen, 1966 et d’U. Valeske, Votum Ecclesiae, Munich, 1962, pp. 115-193.
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	[←932]
	 On trouvera des aperçus sur le « malaise » chez H. Denis, dans Pacalions sacerdotales et religieuses, n° 227, 1964 ; — Paul Cochois, dans Vocation, n° 230, 1965 ; — J. Duquesne, Les prêtres, Paris, 1965 ; — R. Salaün et E. Marcus, Qu’est-ce qu’un prêtre ?, Paris, 1965, pp. 19-68 ; — J. M. Carretero, La desilusión apostólica y el decreto « Prcsbyterorum Ordinis» del concilio Vaticano II, dans Manrcsa, 38 (1966) 331-348. — Cfr la bibliographie dressée par M. Peuchmaurd, dans Parole et Mission, 1966, n° 33, pp. 258-278 et les excellentes réflexions critiques d’O. de la Brosse sur quelques publications dans la Revue des Sc. Phil. et ThéoL 51 (1967) 258-271.
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	 Cette mutation est préparée dans l’Ancien Testament et dans le Judaïsme. Cfr J. Colson, Ministre de Jésus-Christ ..., pp. 13-161 ; — Ch. Hauret, Sacrifice, dans V.T.B., Paris, 1964, col. 970-971. — Sur le sacrifice, voir G. de
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	[←964]
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	[←966]
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	 J. Giblet, Les prêtres, dans Vatican II, L’Eglise de Vatican II, coll. Unam Sanctam, SI c, pp. 919-940.




	[←987]
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	[←997]
	 Pie xii, Mediator Dei, ib., p. 555.




	[←998]
	 Ib., pp. 555-556.      _




	[←999]
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	 Nous disons « caractère presbytéral > et non « caractère sacerdotal » p, v?- souligner que le caractère conféré par le Sacrement de l’Ordre habilite, j n pas seulement à la mission strictement sacerdotale, mais aussi à la mission d’e”- seignement et de gouvernement.




	[←1006]
	 LG, n° 21, § 2 ; — PO, n" 2, § 3.
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	 Cette histoire, par son armature interne et les intentions qui 1 animent, sinon par les matériaux qu’elle met en œuvre, est une initiative qui remonte au Yahviste, cfr G. von Rad, Das Formgeschichtliche Problem des Hexateuch, Stuttgart, 1938, p. 58 s., étude reproduite dans Gesammelte Studien zum Altcn Testament, München, 1961, p. 71 s. Dans le cadre de cette histoire primitive yahviste, sont venus ensuite s’insérer divers éléments de la tradition sacerdotale. Mais faut-il encore attribuer à cette dernière le premier récit de la création ? Cfr D. Hermant, Analyse littéraire du premier récit de la création, dans V. T., 1965, p. 437-451.      .      .




	[←1027]
	 Précisons aussi dès maintenant que si, dans la suite de ces pages, il nous arrive de dire que le Yahviste a conçu comme immortel le premier homme sorti des mains de Dieu, c’est uniquement en vue de faire bref et de n’avoir pas à répéter trop souvent l’expression «uniquement destiné à la vie», que nous préférons. Il y a en effet mort et mort, et corrélativement, immortalité et immortalité. Et si, comme nous le croyons, le Yahviste envisage uniquement dans une perspective de vie le premier homme créé par Dieu, nous verrons aussi qu’il ne s’interroge pas sur les modalités de cette vie. Mais puisque selon S. Paul, « la mort est le salaire du péché » (Rm 6, 23) ce qui nous semble être aussi très exactement la perspective du Yahviste, moins les mots), on peut très bien concevoir, pour une humanité restée fidèle à Dieu, une mort biologique n’ayant plus grand-chose de commun avec le tragique de notre mort telle que nous l’expérimentons en fait.




	[←1028]
	 Cfr La Genèse, p. 18. — On trouve une position analogue chez von Rad, Das Erstc Buch Mose, Kap. 1-12, 9, p. 16 (« On peut situer le Yahviste autour de 950») ; H. Gazelles, dans Introduction à la Bible, Desclée et Cie, 1957, t. I, p. 352 et les auteurs cités n. 24. — Il y a cependant des exceptions ; O. Eissfeldt, par exemple, estime qu’il n’est pas impossible que T soit né avant le schisme ; cependant, il penche plus volontiers pour une date autour de 850, cfr Die Genesis der Genesis, 2e édit., Tubingue 1961, p. 37-38 Et on est un peu surpris lorsque Th. C. Vriezen jette en passant : «Gen II-1II peut appartenir à l'historiographie yahviste récente (peut-être vers 700 av. J.C.) » (op. cit., p. 205).




	[←1029]
	 On trouvera des exposés en ce sens dans H. Cazelles, art. Pentatcuquc, dans D.B.S.. col. 796 s. ; P. Grelot, La formation de l’Ancien Testament, dans Introduction à la Bible, t. I, pp. 793-801 ; W. Richter, Urgeschichte und Hofthcologie, dans Bib. Zeitsch., 1966, p. 96-105 ; M. L. Henry, Phänomene religiöser Lebensbewegungen in der J atavistischen und priesterlichen Überlieferung ; H. Schmökel, Zur Datierung der Pentateuchquelle J, dans Z.A.W., 1950, p. 319-321 ; H. W. Wolff, Das Kcrygma des Jahwisten, dans Evangel. Th., 1964, p. 73-98 ; étude reproduite dans Gesammelte Studien ¡nun Alten Testament, Munich, 1964, pp. 345-373 (spécialement pp. 77 s. ou 348 s.).




	[←1030]
	 Cfr Das Kcrygma des Jahwisten. — Voir aussi G. von Rad, Theologie des AT, t. I, p. 165 ; Das Erste Buch Mose, fase. I, p. 127-129.




	[←1031]
	t 33. Op. cit., col. 299. — Voir aussi Gunkel, Genesis : «L’idée que, en créant 1 homme, Dieu l’aurait destiné à l’immortalité ou du moins l’y aurait prédisposé — idée que l’on a voulu tirer du fait que l’homme est animé par le souffle de Dieu — est étrangère au récit (et plus généralement à la pensée hébraïque ancienne) qui veut simplement expliquer le fait de la vie » (p. 5) ; W. Volldorn. op. cit., p. 714 ; A. Weiser, p. 234 : « Que l’homme, originellement, ait été créé immortel ou avec une disposition (Anlagc) à l’immortalité (ainsi : Wellhausen, Budde, Procksch parmi d’autres) : cela non plus ne trouve aucun fondement dans le contexte».




	[←1032]
	 C. Hauret : « L’homme de par sa constitution porte la mort dans ses flancs. Il est poussière ! » (op. cit., p. 136) ; P. Morant, Die Anfange ... : « Même si, par une grâce spéciale, il (l’homme) n’avait pas dû mourir, sa nature serait toujours restée mortelle» (p. 109) ; H. Renckens, à propos de 2, 7 et plus spécialement à propos du fait que le premier homme est formé de la poussière, écrit : «L’écrivain veut surtout établir combien l’homme est par lui-même insignifiant, combien il est mortel (c’est-à-dire destiné à la tombe) par nature » (La Bible et les origines du monde, p. 130).




	[←1033]
	 Cfr G. von Rad, Théologie ..., I, p. 153.




	[←1034]
	 Comme l’a noté Procksch, la destination universelle de la bénédiction que Dieu donne à Abraham en Gn 12, 1-3 répond au malheur universel des peuples, suggéré par l’épisode de la Tour de Babel (cfr Gcnesis, p. 91. — Voir aussi G. von Rad, Das Erste Buch Mose 1-12, 9, pp. 127-129 ; Théologie ..., I, P. 165 s.).      .




	[←1035]
	 Un certain nombre d’auteurs récents (notamment A. Weiser, W. Zim- meru, Renckens) insistent pour qu’on ne demande pas au Yahviste de nous renseigner sur la situation de l’homme avant la chute. Il y a beaucoup de vrai dans ce point de vue sur lequel nous reviendrons. Notons simplement ici que dans la problématique yahviste de Gn 2-3, il y a manifestement un « avant »




	[←1036]
	 W. Eichrodt trouve remarquable, au point de vue théologique, que, dans les écrits de l’A.T., on ne trouve aucune référence explicite à la conception si profonde de Gn 3 ; on n’y trouve que des allusions et elles sont rares, cfr Theologie des A.T., III, p. 98. — Voir aussi G. Pidoux, Encore les deux arbres de Genèse 3!, dans Z. A AV., 1954, p. 37-38 : «A part le mythe de l’homme ou du roi primitif dans Ezéchicl, mythe entré dans le contexte d’un hymne sur le roi de Tyr ... on ne trouve nulle part allusion au drame de G» 2 et 3» (p. 37). — L. Ligier, au contraire, estime que, dans les autres livres de l’AT, il y a beaucoup plus de références qu’on ne le croit généralement, au récit de Gn 2-3, cfr op. cit., I, p. 154 ss. Quoi qu’il en soit, on n’en trouve pas qui, s’exprimant sur la situation mortelle de l’homme, se placent dans la perspective du Yahviste.




	[←1037]
	 Comme le fait remarquer justement W. Dantine, le concept de «nature» est étranger à la Bible, cfr Création et Rédemption, dans Verbum Caro, 73 (1965), p. 40-41. — Voir aussi : A. Cuttat, La Rencontre des Religions, Aubier, 1957, pp. 106 ; 148 ; 178-79. — W. H. Schmidt, Die Schöpfungsgeschichte der Priesterschrift. Zur Überlieferungsgeschichte von Genesis 1, 1-2, 4 a, Neukirchen, 1964, p. 134.




	[←1038]
	 Op. cit., p. 115.




	[←1039]
	 Th. C. Vriezen a bien relevé cette nuance de Gn 2, 7, dans Ondersoek naar de Paradijswoorstelling bij de onde semietische Volken, Thèse d’Utrecht, Wageningen, 1937, p. 188-190. Nous ne connaissons cet ouvrage que par la présentation qu’en fait P. Humbert (Etudes ..., notamment p. 122-124). Ce dernier, présentant le point de vue de Vriezen, écrit p. 124 : « Au lieu de taxer l’homme de « mortalité », c’est donc de sa « fragilité » qu'il conviendrait seulement de parler (loc. cit., p. 189) ». — Il semble cependant que Vriezen ait modifie son point de vue dans la suite ; il écrit en effet : « La mort est la punition du péché de l’homme qui, originellement, avait reçu de Dieu la possibilité de vivre éternellement sur terre, même si, par son origine, il était mortel et terrestre» (nous soulignons) (cfr An Outline ..., p. 205).




	[←1040]
	 Op. cit., p. 136. — Voir aussi L. Köhler, Theologie, p. 135 : « La punition de l’homme consiste clans la peine de son travail. Cette peine durera jusqu’à ce qu’il meure, Gn 3, 17-19».




	[←1041]
	 Cfr F. Michaeli : « L’ultime conséquence du péché, c’est la mort. de l’homme dans son être tout entier» (Le Livre de la Genèse, Chap. 1 à IL p. 58) ; G. von Rad, voir ci-dessus p. 2-3 ; E. A. Speisek, voir note 46.




	[←1042]
	 O. Procksch, par ex., écrit : « Tandis que la mort, en tant qu’evéne- ment naturel, fait partie de la destinée humaine... don', nul être humain n’est exempt, elle est, en tant qu’expression de la colère de Dieu, un événement religieux, qui concerne l’anéantissement religieux. Temporellement, les deux événements peuvent se rencontrer au même point ; il n’en reste pas moins que. qualitativement, ils sont tout à fait différents ». Théologie pp. 651-652. — Voir aussi W. Goossens, op. cit., col. 306.




	[←1043]
	 Le Drame du jardin d’Edcn, N.R.Th., 1954, p. 1054.




	[←1044]
	 Ibid., p. 1055 ; voir aussi pp. 929-930.




	[←1045]
	^2. Ibid., p. 1055. On trouve le même point de vue chez Heidel, The Gil- gamesh .... p. 143 ; chez G. von Rad, quoique dans une perspective plus restreinte, Théologie, 1, p. 386. — Nous verrons plus loin que le Yahviste. s’il considère le premier homme sorti des mains de Dieu, comme destiné uniquement à la vie, ne s’interroge pas sur les modalités de cette vie, et dès lors ne dit pas que le premier homme «aurait vécu une vie biologique sans fin, n’eût été le péché.




	[←1046]
	 Nous croyons que A. Heidel rend très exactement la pensée du Yahviste. rinon celle de tous les écrivains de l’AT, lorsqu’il écrit : «Contrairement à ce que pense F. Schwally (Das Leben nach dem Todc, Giesse.i, 1892, p. 83), Gn 3. 19 n’aUribue pas la cause de la mort à la composition originelle du corps humain, de sc te que finalement l’homme serait mort de toute façon ; ce texte exprime simplement une des conséquences de la mort : puisque le corps humain fut formé de la poussière de la terre, il redeviendra terre, lors de la mort. Nulle part, dans l’Ancien Testament, la mort n’est considérée comme faisant partie N. R. TH. LXXXIX, 1967, R° 10.      3‘> de la constitution donnée à l’homme par Dieu, ou comme le terme naturel de la vie. Et nulle part on ne dit que la mort existait déjà avant le péché. Les Ps 49, 8-11 ; 89, 48 et Eccl 3, 19 ne prouvent rien du tout en ce qui concerne la condition de l’homme avant la chute», The Gilganicsh Epie and Old Testament Parallcls, First Phoenix Edition, Chicago et Londres, 1963, p. 143. r




	[←1047]
	 Das Erste Buch Mose Kap. 1-12, 9, p. 63.




	[←1048]
	 Cfr Genesis, 1902, pp. 21-23.




	[←1049]
	 Mais les raisons qu’il invoque ne sont pas exactement celles de Gunkel. D’autre part, les traditions qu’il croit découvrir à la base de ces chap. sont également différentes. La tradition avec un seul arbre avait comme thème central la faute de la femme séduite par le serpent ; de beaucoup la plus longue, elle comprendrait les textes suivants : 2, 4 b. 5 -p. 6 -p. 7. 8. 16. 17 -p. 18-25 ; 3, 1-17. 19 a. b. (21) 23. 24 + (+ = en partie). La tradition avec les deux arbres racontait la chute de l’homme tenté par la science et l’immortalité ; cette tradition a une allure beaucoup plus schématique venant de ce qu’elle a été sacrifiée au bénéfice de la première. Elle apparaît en 2, 5-p. 9. 15 ; 3, 18. 19 c. 22. 24 4-.




	[←1050]
	 Voir son commentaire sur Gh 2, 9. — Selon P., en Gn 2, 9-15 il n’était question que de l’arbre de vie, tandis que Gn 2, 4b-8. 16 s. ne mentionnait que l’arbre de la connaissance. La mention de l’arbre de la connaissance en 2, 9 serait une glose harmonisante insérée peut-être par le yahviste lui-même.




	[←1051]
	 R.H.P.R., 1928, p. 67 et 69. — Voir aussi H. J. Stoebe, dans Z.A.W., 1953, p. 192 : il n’y a pas de motif vraiment cogent pour admettre qu’en Gn 2-3 il y a fusion d’un mythe de création et d’un mythe du paradis, originellement distincts. C’est J l’auteur du récit ; A. Weiser : « Nous ne devons ... jamais perdre de vue que la tâche de l’exégèse biblique ne consiste pas à reconstituer d’anciennes traditions, mais à comprendre ce que le Yahviste en a fait » (op. cit., p. 231 ou p. 12 dans Deutsche Theol., 1937) ; Quell : « (La narration de Gn 2-3) ne manque sans doute pas de rugosités ni de traits reflétant une certaine mentalité (kulturelle Bedingtheitcri), car elle est très fortement marquée par des motifs mythologiques (Mythologenien). Mais pour une interprétation théologique, comme celle qui a été tentée ici, c’est la cohérence de tout le complexe qui doit être décisive, cohérence qui s’impose de toute évidence dans ces chapitres», art. âpapTàvœ, dans T AV.N.T., p. 285 ; J. Coppens : «... j’ai le droit de rechercher le sens du récit dans la rédaction actuelle de la Genèse et selon la mentalité du compilateur définitif des sources, si celles-ci, en ce qui concerne Gn 2-3, ont jamais existé» (La Connaissance ..., p. 14).




	[←1052]
	 Humbert, à la suite de Budde, pense que sa mention en 2, 9 est une glose postérieure. Il maintient cependant, contre Budde, que dans les autres passages, il fait partie du récit primitif. Seulement, cet arbre était caché, estime-t-il, et donc inaccessible à l’homme ; ce n’est qu’après avoir mangé le fruit de l’arbre de la connaissance que le premier couple a découvert l’existence de l’arbre de vie. Et c’est pour empêcher les coupables de s’en nourrir que Dieu intervient en 3, 22, 24 ; « Dieu craint qu’après l’acquisition du savoir l’homme n’étende la main pour goûter le fruit de l’arbre de vie» (Etudes ..., p. 144).




	[←1053]
	 Pour ne citer qu’un exemple : au v. 15, le Yahviste n’hésite pas, pour imposer le^ thème du paradis qui lui tient spécialement à cœur, à remplacer « dans l’adâmâ » par « dans le jardin d’Eden » ; ce qui aboutit à une incorrection grammaticale, cfr ci-dessus n. 62. — Voir cependant A. Lefèvre, dans R.S.R., 1949, p. 465-66.




	[←1054]
	 Au lieu de la traduction la plus commune : «... et maintenant de peur que (pèn) il n’étende la main et prenne ... », Obbink propose : «... et maintenant de peur qu’il ne continue à étendre la main ... », op. cit., p. 106. (C’est nous qui soulignons).




	[←1055]
	 Etudes ..., pp. 131 et 132.




	[←1056]
	 «... l’arbre de la vie existait d’emblée dans le paradis ... mais il y était caché et pratiquement inaccessible à l’homme» (Etudes ..., p. 135 et passini). H. estime que le motif de l’arbre de vie caché reçoit un certain appui de la tradition babylonienne (plante de vie cachée au fond de l’océan, dans l’épopée de Gilgamesh ; le breuvage d’immortalité localisé au ciel d’Anu, dans le mythe d’Adapa, etc.), cfr p. 22. Mais comme on l’a fait remarquer (cfr H. J. SïOEBE, op. cit., p. 193), cette argumentation n’est pas absolument convaincante car, dans la tradition babylonienne, la plante ou le breuvage de vie ne sont pas tellement cachés que placés dans un lieu inaccessible. — Par ailleurs, il n’est pas inutile de noter que l’interprétation de H. concernant l’arbre de vie, est liée à celle qu’il donne de l’interdiction de l’arbre de la connaissance du bien et du mal : pour rester fidèle à Dieu, l’homme aurait dû rester un perpétuel enfant, « ignorant en tous domaines, aussi bien quant à la morale qu’à l'intelligence et qu’au plaisir sexuel» (p. 114).




	[←1057]
	 Op. cit., p. 18. — Il est certain que 3, 22, considéré isolément, a. une certaine saveur magique : on dirait que le seul fait de manger du fruit de l’arbre de vie a par lui-même une efficacité absolue, indépendamment de toute attitude morale et de la volonté de Dieu lui-même. Ce trait, vraiment surprenant dans un récit qui par ailleurs témoigne d’un sens aigu des valeurs morales, est un indice de plus que le Yahviste ne rabote pas toujours jusqu’au dernier fini les matériaux qu’il utilise. Et cette remarque vaut même si l’on suit la suggestion intéressante de G. von Rad (Dos Erste Buch Mose, p. 79), suivi par V. Hamp (op. cit., p. 104), selon laquelle, le v. 22 b a une portée plus symbolique que littérale : les paroles que le Yahviste attribue à Dieu veulent exprimer avant tout la soif d’immortalité qui brûle l’homme, même après sa condamnation.




	[←1058]
	 Si l’arbre de vie en 2, 9 arrive en boitant comme on l’a dit, cela pourrait peut-être venir de ce que le Yahviste n’a pas eu sous la main, dès le début, tous les matériaux qu’il utilise.




	[←1059]
	 La Bible et les Origines du Monde, p. 188. — On trouve une position analogue chez W. Zimmeru :à la question : «quel est l’enseignement du Yahviste sur l’état primitif?», Z. répond : « Il ne veut en donner aucun; et c’est pourquoi il ne s’est pas donné non plus la peine de répondre, par une description imagée, aux difficultés que nous rencontrons lorsque nous essayons de réfléchir sur cet état» (Mosc 1-11 p. 197). Voir aussi V. Hamp, Parodies und Tod, p. 103 ; A. M. Dubarle insiste sur la «sobre réserve du narrateur - lorsqu’il parle de l’état qui a précédé le péché (Le Péché originel ..., p. 63 s., 69). Dans le chapitre ajouté à la traduction anglaise du précédent ouvrage, il écrit : « L’auteur de cette page a voulu suggérer beaucoup plus que décrire en détail un état où ne se faisaient pas sentir les duretés de notre condition humaine empirique (mort, défiance mutuelle, asservissement, peine du labeur, souffrance de la maternité, hostilité de la nature ambiante, luttes morales)» (pp. 233-234).




	[←1060]
	 Cfr A. Weiser, op. cit., p. 235 (ou p. 16 dans Dadsche Theol., 1937).




	[←1061]
	 « Bien que l’homme avant la chute ne soit jamais présenté dans l’exercice d’une activité, on peut cependant connaître l’attitude initiale de l’homme face à Dieu et à sa création : dans l’acclamation joyeuse de l’homme lors de la création de la femme (2, 23) par exemple, ou bien dans le fait que la femme accepte l’ordre de Dieu, qu’elle défend d’abord contre la question insidieuse du serpent (3, 2 ss) », ibid., pp. 246-247 (ou pp. 27-28 dans Deutsche Theol., 1937).




	[←1062]
	 H. Renckens, op. cit., p. 187. — Dans la même ligne, V. Hamp, parlant des sombres réalités qui composent la punition décrite en Gn 3, 14-19, écrit que «ce n’est que subjectivement et qualitativement, que l’homme, après la chute, éprouva ces réalités d’une autre manière : après la perte de l’amitié surnaturelle avec son créateur, la création elle-même lui apparut comme chargée d’inimitié et désordonnée, en raison de son propre désordre intérieur» {op. cit., p. 103. — Voir aussi A. Weiser, op. cit., pp. 237-238 ou pp. 18-19 dans Deutsche TheoL, 1937).




	[←1063]
	pensée : l’homme, créé uniquement pour la vie, ne sort pas de celle-ci en passant par cette mort-assomption qui le fixe définitivement et totalement en Dieu.




	[←1064]
	 G. MartelET, Victoire jzer la mort. Eléments d’anthropologie chrétienne, édit, de la Chronique Sociale, Lyon, 1962, p. 110.




	[←1065]
	 Voir les documents dans H ScHMinr. Hebdómada Sancia. Herder. Volumen Primum.




	[←1066]
	 Ibidem.




	[←1067]
	 Voir la bibliographie considérable sur la Semaine Sainte dans H. Schmidt, op. cit., et aussi dans la bibliographie courante de la Revue : Questions liturgiques et paroissiales.




	[←1068]
	 A propos de cette célébration eucharistique et des problèmes historiques qu’elle pose, voir : H. Schmidt, op. cit., vol. altcrum, p. 710-736, qui donne la bibliographie et discute les points de vue.




	[←1069]
	 L. K. Monr.BERG, Sacr. Gel., op. cil., XXXVIII, XXXVIIII, p. 55-60.




	[←1070]
	 Pour la bibliographie de cette question, voir H. Schmidt. <»/>. rit, notamment les articles de B. Caph.ix




	[←1071]
	 H Küng. — Die Kirche. Coll. Ökumenische Forschungen, 1. Fribourg- en-Br., Herder, 1967, 23 X 16, 606 p.




	[←1072]
	 Par exemple dans « Liberté du chrétien » (traduction de * Freiheit in der Welt et Kirche in Freiheit »), Paris-Bruges, D.D.B., 1967, 232 p. (voir N.R.Th.. 1967, p. 747).




	[←1073]
	 Par exemple sur la non-distinction entre clercs et laïcs dans l’Eglise primitive, sur la portée historique du témoignage des Actes, vraiment trop dépréciée.




	[←1074]
	 Ce qui revient à poser le problème des relations entre l’Ecriture et la Tradition, au sens où l’entend la Conférence de Foi et Constitution à Montréal (voir à ce propos l’article du P. Villain, dans N.R.Th., 1963, pp. 834-839).




	[←1075]
	 Le P. Congar vient de nous rappeler qu’on ne peut séparer « apostolicité de ministère » de 1’« apostolicité de doctrine » : cfr sa contribution à l’ouvrage collectif Volk Gottes, dédié à Mgr Hofer, édité par R. Bâumer et H. Dolch, Fribourg-en-Br., Herder, 1967, pp. 84-111.




	[←1076]
	 Le chapitre II de Lumen Gentium mentionne, comme structurant le peuple sacerdotal, le sacerdoce ministériel et hiérarchique : « Sacerdos quidem ministerialis, potestate sacra qua gaudet, populum sacerdotalem efformat ac regit» (n* 10) et plus loin l’expression « indoles sacra et organice extructa communitatis sacerdotalis...» (n° 11).




	[←1077]
	 Nous avons touché brièvement ce point dans notre contribution « Collège apostolique et Primauté», dans le volume collectif La collégialité épiscopale, surtout pp. 210-212.




	[←1078]
	 Cfr N.R.Th. 89 (1967) 637-646, et déjà précédemment 87 (1965) 964-975 ; 88 (1966) 189-193 ; 1088-1097 ; 89 (1967) 67-70.




	[←1079]
	 Alloc. aux évêques d’Italie, le 7 avril : texte italien dans L’Oss. Rom. du 8 avril ; trad. fr. dans La Doc. Cath. 64 (1967) 773-779. Dans les notes suivantes, nous renverrons à ce volume par le sigle D.C., immédiatement suivi de l’indication des colonnes correspondantes.




	[←1080]
	 Audience générale du 19 avril : D.C., 787-790.




	[←1081]
	 Audience générale du 28 juin : D.C., 1356-1358.




	[←1082]
	 Tel est le thème de l’audience générale du 21 juin : D.C., 1353-1356.




	[←1083]
	 D.C., 1362.




	[←1084]
	 D.C., 1364.




	[←1085]
	 Alloc. du 29 août 1967 aux membres du Mouvement universitaire de l’Action Catholique italienne ayant participé à une semaine d’étude sur « Le problème de Dieu dans la pensée théologique d’aujourd’hui» : texte italien dans L’Oss. Rmn. du rr sept. 1967 ; trad. fr. dans D.C., 1633-1637.




	[←1086]
	 Audience générale du 21 juin 1967 : D.C., 1353-1355.




	[←1087]
	 Alloc. du 29 août, D.C., 1635-1636.




	[←1088]
	 D.C., 1636-1637. Cfr aussi l’audience générale du 9 août : « Pour rénover l’Eglise, pensent certains, il faut, si elle veut aller avec les temps nouveaux et se faire entendre du monde d’aujourd’hui, se détacher de nombreuses et graves choses de l’Eglise, qui sont pourtant siennes, mais semblent maintenant




	[←1089]
	embarrasser et alourdir sa marche : tradition, autorité, philosophie, culture, droit canon, institutions et même certains dogmes, certaines formes d’intériorité et de culte ; en un mot, on dit : il faut se libérer des « structures » et se rapprocher de la vie vécue, de la manière de penser et des usages qui sont en vogue, renoncer même au sacré, à l’aspect confessionnel du catholicisme et ainsi de suite. Cette façon de voir semble séduisante ; et certes personne ne conteste, avec le Concile, que beaucoup de formes contingentes de la vie de l’Eglise puissent et doivent être, avec prudence et courage, abandonnées et remplacées par d’autres qui sont meilleures. Mais si cette opération de détachement, à laquelle les responsables de la hiérarchie et du laicat dans l’Eglise de Dieu s’appliquent laborieusement, devient une fin en soi, si elle est laissée à l’initiative de tout un chacun, il peut arriver que, chez le catholique, sa conscience propre et authentique fasse place à une conscience de non-catholique. Et il peut arriver que la présence du mystère du Christ fasse place en lui, comme à un succédané recherché avec une sorte d’obsession, à la présence mythique de ce monde auquel il voulait apporter le message du salut et auquel au contraire il emprunte, comme à un maître nouveau, les principes et le style de sa vie chrétienne. La conséquence probable et désolante, c’est qu’on fourvoie ainsi sa foi, sa sécurité, sa force et sa paix dans une dangereuse métamorphose» {D.C., 1482).
23. D.C., 1637.




	[←1090]
	 Alloc. au Synode épiscopal, le 29 sept. 1967 : D.C., 1729-1735 ; texte cité : 1732. Cfr aussi Audience générale du 9 août (D.C., 1481-1483) qui parle de « courants d’opinions inattendus au sein de l’Eglise » : « certains problèmes inquiétants sont soulevés par les agissements de membres de l’Eglise qui, en raison de leur formation, de leurs obligations, des fonctions qui leur sont confiées, devraient plus que d’autres soutenir l’Eglise et lui être attachés ». Après quoi le Pape recommande la vigilance aux fidèles, « une vigilance qui est non pas soupçonneuse, mais ... qui sait tirer de tout ce que l’on observe, même si cela présente des aspects désagréables et parfaitement injustifiés, un motif d’examen de conscience et un stimulant pour des résolutions toujours meilleures. Et enfin une vigilance qui sait reconnaître les aspects positifs de ces mouvements spirituels et ce qu’il peut y avoir de bon en eux».




	[←1091]
	 Audience générale du 2 août : D.C., 1480.




	[←1092]
	 Audience générale du 5 juillet : D.C., 1359. Signalons encore diverses prises de position du Souverain Pontife sans prétendre à être complet. Nous les groupons par thèmes en citant l’une ou l’autre phrase-clé : l’allocution au Secrétariat pour l’union des chrétiens, le 28 avril, à la fois encourageante et réaliste (« Le Pape, nous le savons bien, est sans doute l’obstacle le plus grave sur la route de l’œcuménisme». Cfr D.C., 865-871) ; l’allocution au Patriarche Athénagoras, le 25 juillet, lors du voyage à Istanbul («La charité doit nous aider ... à reconnaître l’identité de la foi au-delà des différences de vocabulaire». Cfr D.C., 1381-1383) ; l’Exhortation Apostolique du 13 mai sur la dévotion mariale {D.C., 961-972) et l’allocution du 10 mai (D.C^ 972-974 ; « Le saint nom de Marie est devenu aujourd’hui, en un certain sens ... un signe de contradiction » ; même si, heureusement, la piété mariale n’est plus pour les chrétiens séparés «l’hérésie catholique» ... «Ces dernières années, le ton de la controverse mariale est devenu plus calme et son contenu plus doctrinal ») ; deux longs textes sur les communications sociales : le message du 2 mai pour la journée mondiale des communications sociales (D.C., 993-997) et l’allocution du 7 mai aux représentants du monde des communications sociales (D.C.. 998-1002) ; l’allocution au Comité international des sciences historiques, le 3 juin (D.C., 1163-1168 ; «l’Eglise catholique ... ne craint pas, elle appelle et désire la manifestation de la vérité ... elle fait sienne, comme vous, la règle d’or de l’historien énoncée par Cicéron : ne quid falsi dicere audeat, ne quid von non audeat ») ; l’allocution à l’audience du 16 août (D.C., 1539-1541) sur l'importance de l’intériorité et de la prière ; celle du 23 août sur le sacerdoce royal des fidèles (D.C., 1542-1545). Signalons la parution du Motu Proprio «Sacrum diaconatus ordincm» sur la restauration du diaconat permanent dans l’Eglise latine, le 18 juin 1967 ; texte latin et italien dans L’Oss. Rom. du 28 juin ; trad. fr. dans D.C., 1279-1286), de la Constitution Apostolique «Regimini Ecclesiae universae » sur la réorganisation de la Curie Romaine, le 15 août 1967 (trad. fr. dans D.C., 1441-1473) et du Motu Proprio «Pro comperto sane^ décidant l’affectation d’évêques diocésains en qualité de membres aux Congrégations de la Curie Romaine, le 6 août 1967 (texte latin et italien dans L’Oss. Rom. du 13 août ; trad. fr. dans D.C., 1475-1478).
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