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Introduction

Regards croisés sur un titre chatoyant

Cette these porte le titre Azt de Dien Art des Hommes. 11 juxtapose, il distingue et rapproche ainsi a
la fois deux domaines, dont je veux étudier la relation. Le sujet est complexe : sa difficulté

apparait dés que 'on essaye de définir 'objet de cette recherche et son point de départ.

Qu’est-ce qu’on entend par art de Dieu? Qu’est-ce quon entend par création artistique
humaine ? Les questions sont lancées. Le terme art de Dieu est du moins insolite ; il est né d’'un
parallélisme qui s’est formé spontanément quand j’ai voulu penser la relation entre Dieu et
I’Homme dans leurs expressions respectives. Les deux compléments de nom peuvent donc

s’entendre comme des génitifs subjectifs.

On pourrait se demander si le sujet n’est pas simplement synonyme de Religion et littérature. Ce
changement de nom opere de prime abord d’importantes restrictions : si 'on mene cette
identification jusqu’au bout, 'action de Dieu est réduite a son expression religieuse humaine, lieu
privilégié cependant, selon les différentes traditions, d’un face a face possible entre ’THomme et le
transcendant : il faudra relever les caractéristiques de cette expérience dépassant le cadre de la
religion établie. Quant a I'art, il est alors limité a la littérature, lieu possible d’une expérience
spécifique, artistique, a définir également. Admettant que les termes religion et littérature
constituent une expression valable du sujet, les probléemes pour définir 'objet de la recherche et

le point de départ ne seraient cependant pas résolus.
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En effet, le chercheur reste confronté a un immense pluriel des formes : de quelle religion, de
quelle littérature parle-t-on ? Cette situation le conduit inévitablement ou bien a restreindre son
projet a des études particulicres — et concluantes — rapprochant I'ceuvre dun auteur et
I'expression d’une religion dans le temps — ou bien a poser d’abord ces questions générales,
épineuses, condamnées par les uns, désespérantes pour les autres puisqu’elles semblent nourrir
deux mille cinq cents ans de réflexion sans avoir conduit a aucun accord : qu’est-ce que la

religion ? qu’est-ce que lart ?

Pour avancer tant soit peu dans cette direction sans me limiter a I’étude d’un auteur et d’une
. , . o .
oeuvre, vu les moyens dont j’ai disposé en maticre de temps et de ressources, j’ai choisi de situer

cette étude dans le contexte d’une religion et d’un art : la religion chrétienne et la littérature.

Quel est mon point de départ? Il m’importe de rapprocher et de distinguer Pexpérience
mystique' chrétienne ou 'Homme rencontre Dieu et Pexpérience artistique du lecteur. I est clair
que ces deux expériences sont fortement entremélées dans une tradition chrétienne se référant
non seulement a des Fcritures Saintes mais imprégnant également des cultures entiéres. Je ne
crains pas non plus de toucher a un sujet qui a connu des interprétations extrémes allant de
I'identification des deux expériences jusqu’a leur opposition compléte. Ainsi, Chateaubriand
n’avait-il pas écrit par exemple que « l'attitude que la croix fait prendre au Fils de 'Homme est
sublime : P'affaissement du corps et de la téte font un contraste divin avec les bras étendus vers le
ciel’ » ? Méditation religieuse pour lui, ses considérations me semblent grotesques face a 'horreur
d’une sanglante exécution et d’'une lente agonie mais Chateaubriand développe sa théologie
esthétique dans un beau style qui ne constitue pas le moindre de ses charmes et, sinon de sa force
de conviction, du moins de son attractivité. A Pautre extréme Kierkegaard est certainement le

représentant le plus connu de cette confrontation : ne rejette-t-il pas toute esthétique comme un

! J’emploie le terme dans son sens le plus vaste pour désigner la rencontre de ’'Homme avec la réalité transcendante
de Dieu dans la tradition chrétienne, possibilité offerte dans cette tradition a tout Homme puisque Dieu veut se
révéler a chacun ; je ne le limite donc pas aux expériences spécifiques de quelques « élus ».

% Chateaubriand, Francois René de : Génie du christianisme, tome 11 (Paris : GF-Flammarion, 1966) 58.
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jeu sans sérieux existentiel et sans éthique pour confronter I’étre humain a sa responsabilité —
présentant néanmoins ses réflexions dans un discours bien littéraire, recourant a des jeux déja
esthétiques de masques et d’identité’ ? Qu’est-ce qui revient donc 2 la littérature ? Qu’est-ce qui

est proprement de Dieu ?

Je ne suis ni le seul ni les premier a m’intéresser a la littérature et a la religion, mais la discussion a
souvent eu lieu entre la théologie et la littérature, si tant est que 'on puisse patler de discussion.
Ce sont en effet le plus souvent les théologiens qui cherchent un « dialogue », ce terme pouvant
étre utilisé avec des acceptions fort divergentes'. Mon point de dépatt, la comparaison de deux
expériences, est original puisqu’il dépasse tant les simplistes rapprochements et confusions
affectives des deux domaines que les rejets mutuels impulsifs ou prémédités. J’approcherai et
cernerai mieux ces expériences en analysant la perception que 'Homme a d’une réalité

déterminée — Dieu, lart littéraire — , si je pars donc de esthétique d’homo sapiens.

Il m’a été possible d’adopter ce point de départ grace a deux ouvrages fondamentaux. D’un coté
il y a les travaux de mon directeur de thése ayant abouti a la publication d’une esthétique littéraire
générale : L’Effet de vie ou le singulier de l'art littéraire’. Considérant que la littérature est un art et que
«lart est un concept universel constructible par et pour homo sapiens® », il part d’une étude
comparée des poétiques des cing continents et relit ce que les auteurs disent eux-mémes sur la
littérature au fil des siecles pour dégager de ces textes des invariants « a la frontiere du naturel et

du culturel” » qui lui permettent de définir « 'ceuvre d’art littéraire réussie [comme] celle qui crée

¥ Cf. p. ex. Duployé, Pie: La Religion de Pégny (Paris : 1965 ; Genéve : Slatkine Reprints, 1978) XIV, ou encore
Kuschel, Katl-Josef : « Literatur und Religion », in : LTAK’ VI, 965.

* Cf. Langenhorst, Georg : Theologie & Literatur. Ein Handbuch (Darmstadt : Wissenschaftliche Buchgesellschaft
Darmstadt, 2004) 11: «Das Interesse der beteiligten Theologen ist ungleich intensiver als das der
Literaturwissenschaftler ». — « L’intérét des théologiens participants est bien plus intense que celui des littéraires ». En
ce qui concerne la notion de dialogue, le livre de Langenhorst en propose une critique développée dans sa troisieéme
partie : « Ausblick : Abschied vom Dialog-Paradigma ». — « Nouvelles perspectives : Abandonner le paradigme du
dialogue », ou il développe aussi une autre fagon de voir ce que la littérature apporte a la théologie. Je tiendrai compte
de ses réflexions, mais j’aborde le sujet d’une facon fondamentalement différente.

® Miinch, Marc-Mathieu : [’Effet de vie ou le singulier de lart littéraire (Patis : Honoré Champion, coll. « Bibliothéque de
littérature générale et comparée » vol. 46, 2004). Cet ouvrage sera abrégé dans la suite E17.

SE1T27.
TE133.
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dans la psyché du lecteur-auditeur un effet de vie par le jeu cohérent des mots® ». L’esthétique
littéraire est des lors «la science humaine qui cherche a comprendre pourquoi et comment
certains textes obtiennent aupres de certains lecteurs’ » cet effet qui est bien plus quun sens par

ailleurs « généralement ambigu, ouvert et aléatoire' ».

De lautre coté je me suis intéressé a I'ceuvre du germaniste et théologien suisse Hans Urs von
Balthasar, Herrlichkeit. Eine theologische Asthetik", traduite en francais sous le titre La Gloire et la
croix, premier volet d’une trilogie cherchant a rendre compte de la rencontre entre 'Homme et
Dieu. Dans cette esthétique théologique, I'auteur explique comment ’'Homme rencontre Dieu —
selon la tradition catholique. Celui-ci engage dans un drame ou se joue la rencontre entre leurs
libertés respectives, 'amenant a connaitre et a exprimer, sous différentes formes, mais avant tout
par sa vie, la vérité expérimentée. C’est le sujet du deuxieme volet de la trilogie, 1a Dramatique
divine. 11 est clair que la rencontre du Dieu vivant dépasse la connaissance intellectuelle d’un sens ;
elle est une expérience engageant 'Homme corps et ame. Néanmoins il faut en rendre compte
dans un langage ’Homme pour permettre a d’autres d’entendre, de comprendre, de saisir, au
mieux de faire eux-mémes 'expérience de Dieu. La Théo-logigue réfléchit sur Pexpression de Dieu
et la possibilité humaine d’une expression conjointe ; elle n’est que la troisieme partie de la trilogie
balthasarienne. Je retombe ainsi sur le rapport entre littérature et théologie puisque celle-ci est
intimement liée a expérience de Dieu, qu’elle I'articule dans un langage supposé parler a une

certaine génération et qu’elle la véhicule dans un certain sens.

On peut en effet relever plusieurs emplois du terme théologie. Dans la tradition chrétienne, nous
disons que nous pouvons connaitre Dieu parce qu’il s’est révélé lui-méme et se donne encore
aujourd’hui a connaitre. Il veut étre connu de 'Homme méme s’il reste toujours un Deus

absconditus. 11 existe une tension « épistémologique » entre Paffirmation que « ’'Homme ne peut

S E17 34,
® E1/24. Cf. également E1” 106s..
Y EL39.

" Pour les données bibliographiques des ouvrages de Balthasar, cf. la bibliographie.
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voir [Dieu] et vivre'” » et Paffirmation de Jésus : « Qui m’a vu a vu le Pére® ». Dieu, désirant se
faire connaitre a 'Homme lui apparait de différents facons : de fagons plus ou moins immédiates,
allant d’une rencontre mystique intime jusqu’a I'expérience de Dieu dans la nature. A chaque fois,
ce Dieu doit parler un langage ’Homme, s’exprimer d’une fagcon que 'Homme puisse saisir ce

qu’il veut lui faire découvrir. Les mots peuvent aussi servir a cette fin.

Une premiere théologie est donc ce que Dieu dit lui-méme : la révélation, la Parole de Dieu. Elle
est certainement l'objet de Desthétique théologique. Nous ne disposons néanmoins pas
« d’enregistrements » de cette Parole... mais de textes qui en rendent authentiquement compte
dans un discours humain. Ce ne sont pas seulement les « comptes-rendus » des mystiques, mais
ce sont surtout, et d'une facon éminente, les Ecritures Saintes. Elles sont pour la communauté
chrétienne le témoignage authentique de la révélation : comme les écrits des mystiques, elles
expriment un contenu et réfléchissent en méme temps aux conditions de sa perception : elles
pratiquent donc une réflexion esthétique sur les conditions de la perception de ce dont elles

rendent compte.

La Bible est Iexpression «littéraire » de la révélation, de la Parole premicre percue; elle la
contient. Elle a une valeur canonique et permet aussi de connaitre Dieu. Les Fecritures Saintes
sont donc une source de esthétique théologique ; elles sont aussi des textes et donc source d’une
esthétique littéraire. La Bible est par ailleurs un livre extrémement complexe tant par ses formes
littéraires variées, spécifiques, mélangées que par la différence de ses textes, son caractere
composite, sa genese et aussi par Ihistoire de sa réception : chaque aspect conditionne sa lecture

actuelle que 'exégese prépare.

Enfin la troisieme acception du terme théologie désigne le développement d’un grand aspect de

la révélation a un certain moment de I’histoire, dans un certain milieu socio-culturel et intellectuel.

2 Eix 33, 21 ; cf. également Jg 13, 22.
B In14,9.
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La dogmatique, la liturgie et la morale sont certainement dans la Tradition des maitres-disciplines
parmi les différentes branches théologiques. Cette théologie constitue aussi une source de la
connaissance de Dieu ; elle est objet d’une esthétique théologique qu’elle révele et refléte. Parole
d’homme, elle est aussi objet d’une esthétique littéraire. Quant au rapport a la littérature, ce sont
donc deux textes qui s’affrontent, se confrontent, se rencontrent avec leur contenu, leur identité
et mission respectives. Les différentes fagons dont la théologie s’est définie au fil des siecles —
dans un rapport étroit avec I’évolution de P’auto-définition de I'Eglise — conditionne évidemment
le rapport entre ces deux textes. Ce n’est pas seulement un contenu, mais aussi son expression qui
m’intéressent, le fonctionnement littéraire de la connaissance théologique. Je ne peux donc faire
I’économie de la discussion entre la littérature et la théologie, mais je crois pouvoir montrer
d’abord que le point de départ habituel peut étre mal choisi et que mon approche permet une

autre rencontre, insistant sur Pexpérience originelle de deux créations différentes.

Cette theése désire aussi respecter une grande transparence herméneutique : je ne veux pas
prétendre a une objectivité plus grande que celle dont je suis réellement capable, tant
subjectivement que par 'envergure de mes recherches'. Cette thése a en effet muri pendant de
longues années; elle s’enracine dans une longue évolution personnelle et dans un
approfondissement théologique qui la fondent et la portent. J’ai choisi de retracer ce Sutg im Leben
dans un souci de dire vrai, de prononcer une parole humaine sincére. Je prétends moins a détenir
la Vérité que je cherche a faire partager honnétement a mes lecteurs mes lectures, réflexions,
découvertes — mes expériences, ce que j’ai apprécié comme utile, fécond et plein de saveur, ou ce
que j’ai simplement jugé beau. Peut-étre quelqu’un pourra intégrer quelques éléments de ces
travaux ou de leurs résultats dans sa recherche de la Vérité et dans sa quéte d’un bonheur

communautaire et individuel.

" TLa notion américaine d’epistemic virtue souligne que nous sommes responsables de la facon dont nous nous
approprions nos connaissances et qu’il ne s’agit pas seulement d’un exercice technique. En effet, nos connaissances
résultent aussi de nos actions passées : « We are responsible for our epistemic habits as these have resulted from our
past actions ». Mais une habitude n’est pas encore une vertu : il faut que ’habitude soit orientée vers le bien et le vrai
— elle requiert donc une conscience et un choix.
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Cette perspective n’est pas commune dans le cadre d’un certain domaine de la théologie et de la
critique littéraire. J’ai travaillé avant tout a 'intersection des domaines frangais et allemands. Ma
formation théologique est surtout allemande, ma formation de comparatiste doit presque tout a
mes maitres Pierre Brunel et Marc-Mathieu Munch. Le lecteur ne trouvera donc pas de références
au domaine anglo-saxon quoique le dialogue entre théologie et littérature y soit institutionnalisé".
Bien qu’ils appartiennent a I’époque que nous abordons, bien qu’ils réfléchissent sur les sujets qui
sont les noétres, nous ne traiterons donc par exemple ni de ceuvre de Northrop Frye (1912-
1991)' ¢’intéressant a la Bible et a la littérature, ni des réflexions métaphysiques de George
Steiner (né en 1929)" concernant le fondement du sens de notre expression linguistique et du
discours littéraire en particulier. Je n’ignore pas leurs travaux, mais ils ne furent pas ceux que
javais commencé a étudier et jai simplement da limiter envergure de mes recherches et des

lectures approfondies.

On pourrait aussi exiger une plus grande ouverture cecuménique, voire interreligieuse. Si je suis
enraciné dans la tradition catholique et que j’aie tenu a le préciser, ce n’est ni par orgueil ni par
impérialisme, mais parce que je ne dispose pas d’esthétique religieuse générale et que je ne voulais
pas accaparer d’autres confessions et religions par nos systemes de représentation. Balthasar est
cependant un théologien dialoguant intensément pendant de longues années avec son ami
protestant Karl Barth ; la Croix d’or du Mont Athos témoigne de la reconnaissance dont le
monde orthodoxe lui témoigne. Enfin, ’étude d’une religion déterminée devrait servir de

modele.

1 Cf. par exemple les revues consacrées a ce sujet : Christianity and Literature (éditée par la Seattle Pacific University
depuis 1951), Religion and Literature (publiée par I'University of Notre Dame depuis 1965), Literature and Theology (publiée
par P'Oxford University Press depuis 1987).

'8 Frye, Northrop : The Great Code : Bible and Literature (New York : Harcourt Brace Jovanovich, 1982) = Ie Grand
Code. 1.a Bible et la littérature, trad. par Catherine Malamoud (Paris : Editions du Seuil, 1984) ; Words with Power : being a
second study of « The Bible and Literature » New York : Harcourt Brace Jovanovich, 1990) = La Parole Sonveraine. Ia Bible
et la littérature 11, trad. par Catherine Malamoud (Paris : Editions du Seuil, 1994).

Y7 Steiner, George : Real Presences. Is there anything in what we say ? (Londres : Faber and Faber, 1989) = Présences réelles.
Les arts du sens, trad. de P'anglais par Michel R. Pauw (Paris : Gallimard, 1991). Cf. Iarticle de Kuschel, Karl-Josef :
« Gegenwart Gottes ? Zur Moglichkeit theologischer Asthetik in Auseinandersetzung mit George Steiner » [ =
« Présence de Dieu ? De la possibilité d’une esthétique théologique par rapport a George Steiner »], in : Lesch : Theo-
logie und dsthetische Erfabrung, 145-165.



_14 -

Le plan de ma these est dérivé des réflexions précédentes. J’ai rédigé cinq chapitres, sans les
regrouper en sous-parties. Mais essentiellement, ma démarche s’organise selon un schéma triparti.
Respectant la transparence herméneutique, le premier chapitre présente le cadre existentiel,
théologique et comparatiste dans lequel ma pensée s’est forgée. Il forme a lui seul une premicre

partie que on pourrait appeler les orientations personnelles.

La deuxi¢me partie présente les orientations historiques ; elle est consacrée aux rapports entre la
théologie et la littérature au vingtieme sic¢cle dans le domaine restreint germano-francais de mes
travaux. J’étudierai d’une part des articles de dictionnaires allemands et frangais représentatifs de
la théologie d’une certaine période du vingtieme siccle, jaborderai d’autre part les ouvrages
d’hommes d’Fglise ayant vécu a différentes époques du vingtiéme siécle et ayant consacré leurs
recherches a la littérature. Cette partie offre une approche diversifiée de ces rapports : situant les
théologiens dans leur milieu intellectuel et ecclésial, elle permettra de comprendre certaines de
leurs réactions ; révélant aussi leurs attitudes, la peur des hommes et femmes de lettres de « se
faire accaparer par les calotins » pourra y étre rapportée. Le concile Vatican II forme une césure

théologique qui structure ma démarche.

Ainsi le deuxi¢me chapitre traite de la période jusqu’au concile. J’y présenterai la théologie d’école
dominée par le role du magistere et montrerai quelle place un abbé épris de littérature pouvait
accorder a sa passion. Comment lisait 'abbé Bertault et quel est 'importance de sa these pour
notre sujet aujourd’hui ? Mais la théologie avait aussi commencé a se diversifier autour de Vatican
IL. Elle est influencée par différents courants remontant aux sources de sa réflexion ou s’ouvrant
aux Interrogations des philosophies contemporaines et surtout a 'approche herméneutique.
L’intérét pour la littérature en est évidemment aussi modifié. Le dominicain Pie Duployé avait
commencé sur le tard a étudier les lettres : sa these sur Péguy tache de renouveler le langage
théologique par le recours a la littérature. Il considére que la littérature de Péguy est une

théologie.
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Vu I'importance doctrinale et méthodologique de Vatican II pour la théologie, vu que le concile
aborde d’une part I'exégese qui est aussi une étude de textes, une critique « littéraire » bien
spécifique et, d’autre part, dans une partie consacrée a la culture, la littérature, je relirai dans le
troisieme chapitre deux de ses textes les plus importants, la constitution sur la révélation divine,
Dei Verbum, la Parole de Dieu, et la constitution sur I’Eglise dans le monde, Gaudium et Spes, Joie

et Espoir.

Le quatriécme chapitre, plus long que les autres, aborde I'ceuvre monumentale de Hans Urs von
Balthasar, seul a offrir une esthétique théologique. Je présenterai d’abord le personnage et son
ceuvre, et cela pour deux raisons : d’abord ils ne sont guere connus des littéraires, ensuite je crois
que la théologie balthasarienne est, malgré son souci constant de toucher l'intemporel, non
seulement tres fortement enracinée dans sa biographie et marquée par elle, mais ’écriture joue un
role certain dans la constitution biographique du personnage. Il est fascinant de voir comment cet
auteur integre différents apports dans sa vie, les rencontres avec des gens, des ceuvres
philosophiques, théologiques, littéraires et musicales. Il devient une figure que 'on ne peut plus
réduire a ses constituants. En fait, il illustre par sa vie et par son ceuvre la catégorie fondamentale
que j’étudierai en premier lieu : la Gestalt, considérée comme fondement de expérience du beau
transcendantal. J’aborderai ensuite Pexpérience de Dieu et celle de I'art avant de conclure par un

bilan.

Apres Vatican 11, il est difficile d’employer le mot théologie au singulier si ce n’est comme terme
générique ; il faut parler des théologies chrétiennes et méme des théologies catholiques. Dans ce
contexte apparait aussi une certaine ouverture a la littérature que le cinqui¢me chapitre dégagera.
L’ceuvre de Jean-Pierre Jossua est des plus intéressante dans ce contexte, parce que l'auteur ne
présente pas seulement une réflexion méthodologique, mais qu’il écrit aussi lui-méme. C’est son

écriture autobiographique qui a en partie inspiré le premier chapitre personnel de ma thése car la
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théologie ne s’invente pas abstraction faite de la réalité et des expériences de son auteur. Quelle

est donc sa conception de I'esthétique littéraire ?

La conclusion présente I'aboutissement de mes recherches : elle est 'esquisse d’'une synthese a
développer ultérieurement. Je tenterai d’abord de distinguer et de rapprocher les expériences
humaines de Dieu et de T’art littéraire dans leur entrelacement concret. J’essayerai ensuite de
présenter une comparaison systématique entre le domaine littéraire et le domaine théologique en
me référant a quelques textes de Balthasar. Ainsi je pense conclure sans susciter de révolution
copernicienne, mais en jetant une certaine lumiére sur le rapport entre deux expériences

humaines que je considére toutes les deux comme fondamentales.

Quant a la bibliographie, elle recense les livres que j’ai consultés et dont je me souviens... selon
ce que disait encore Antoine Compagnon : « Une bibliographie véridique, sincere et exhaustive,

n’est pas plus possible qu’une confession vraie'® ».

'8 Compagnon, Antoine : La Seconde Main on le travail de citation (Patis : Seuil, 1979) 333.
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Chapitre premier
Holzwege' — labyrinthes et débouchés

Puisque le choix du point de vue et la constitution du corpus de mes recherches naissent de mon
expérience propre, j'en exposerai la genése dans la suite’. J’aborderai d’abord le fondement
existentiel de mes études ; je décrirai ensuite une évolution théologique qui a eu lieu au vingticme
siecle et par rapport a laquelle jai dG me situer. Certes, je suis né apres le concile Vatican I qui a
marqué une césure importante dans Ihistoire de I'Eglise et dans la pratique de la théologie mais,
pris dans les agitations et discussions, je me suis longtemps référé a des courants plus
traditionnels. Enfin j’aborderai le domaine des travaux comparatistes ou il m’a fallu trouver ma

place.

1. Fondement existentiel d>une recherche

Le sujet de ma these s’enracine dans mon existence et cet ouvrage est ’'aboutissement provisoire
mais significatif de ma recherche. Existence et intelligence sont en effet inséparables ; elles

renvoient continuellement I'une a Iautre. C’est pourquoi il me semble également nécessaire et

! Cf. Heidegger, Martin : Chemins qui ne menent nulle part, trad. de Tallemand par Wolfgang Brokmeier (Paris :
Gallimard, coll. « tel », nouvelle édition, 19806) cit. en exergue et note préliminaire. On pourrait évoquer aussi Dante
Alighieti : La Divine Comédie. Enfer, trad. Jean-Chatles Vegliante (Paris : Imprimerie Nationale, coll. « La Salamandre »,
1995) 12s..

? Notre cas n’est pas unique. Cf., en ce qui concerne les travaux littéraires récents de nombreux théologiens, la
remarque de Langenhorst, Georg: Theologie & Literatur. Ein Handbuch (Darmstadt: Wissenschaftliche
Buchgesellschaft Darmstadt, 2004) 11 : « Fern von jeglichem ‘Dilettantismus’ handelt es sich also fast stets um
Prozesse eines bereits inneren Dialogs in den WissenschaftlerInnen selbst ». — « Loin de tout ‘dilettantisme’, il s’agit
presque toujours du processus d’un dialogue intérieur des scientifiques eux-mémes». (Le I majuscule de
Wissenschaftlerlnnen constitue une marque antisexiste pour signaler linclusion des femmes dans le groupe des
scientifiques.)
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important de rendre compte de 'enracinement existentiel pour ne pas prétendre a quelque fausse

objectivité que ce soit.

D’abord, toute recherche intellectuelle est en effet au service des hommes : c’est dans leur vie
qu’elle prend naissance, face a leurs joies et a leurs douleurs ; c’est 'étonnement devant la vie qui
engendre nos interrogations et c’est pour y répondre d’'une facon permettant de mieux vivre que
nous conduisons nos recherches. L’abstraction théorique est certes nécessaire, mais les
démarches aseptisées ne se confrontant plus a la complexité irréductible de la vie, n’aboutissent
qua de savantes constructions idéales et irréelles : temps perdu. Si quelque Dieu politique éleve
par ailleurs ces par trop savantes ¢lucubrations en dogmes, elles deviennent simplement
dangereuses. Il n’est pas nécessaire de relire ici I’histoire pour s’en convaincre ; il faut cependant
toujours se la rappeler pour ne pas répéter les mémes erreurs dans une attitude d’irresponsabilité

historique.

De plus, toute recherche possede son Suz im Leben : le reconnaitre, c’est accepter ses limites ;
I'ignorer, c’est faire ’'ange... ou se prendre pour Dieu. Si la premicre attitude révele simplement

notre bétise, la deuxiéme risque toujours d’écraser les autres. J’aimerais échapper a ces deux

picges.

A cet effet, les réflexions qui suivent offrent une lecture certes partielle, mais en méme temps
fidele de mon passé. En effet, ma version des faits est marquée par mes études et par les
rencontres qui m’ont touché. Lectures et entretiens ont imprégné mon esprit de leurs
vocabulaires reflétant le regard et la forme d’une pensée : mon expression n’est donc jamais

totalement originelle comme notre pensée n’est jamais vierge.

Tout ne sera pas dit non plus. L.a mémoire est sélective, mais il n’y a pas que Poubli: il y a le
choix conscient ou instinctif, 'omission de ce qu'on n’ose se rappeler avant méme de exprimer.

Il v a ce qui ne trouve pas ses mots. [.’écriture m’a stupéfait plus d’une fois par sa capacité de
y q
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rendre des moments perdus, mais en fait importants, jugés jadis insignifiants. ]J’apprécie
aujourd’hui, dans la distance, la portée de certaines expériences, souvent impossibles a saisir
naguere sur le moment. Quant a Décriture, elle n’est pas un acte innocent: des rapports
apparaissent, une cohérence se crée a la plume et le choix des mots confere au contenu une
densité qu’il n’avait pas nécessairement au fond de ma mémoire. L’expérience se transforme a
travers cette réappropriation au point que la question de la vérité ressemble a une boite de
pandore. C’est pourquoi je ne peux ni ne dois me soustraire a la critique de I’écriture que jimpose

aux autres.

Longtemps lart m’a attiré comme un corps étranger. Cest une des raisons fondamentales
pourquoi j’ai voulu le comprendre. Le premier souvenir du contact avec une ceuvre musicale
remonte a mon plus jeune age, au jour ou ma mere avait acheté un disque de trente trois tours
avec des ouvertures de Franz von Soupé, écouté quelquefois en famille, tout comme un
enregistrement de Beethoven et de chants grégoriens. Le dimanche a la messe, notre curé se
passait de chorale en faisant écouter aux fideles des enregistrements de messes et d’ceuvres
d’orgues variées. Liée a des moments choisis, aux rituels religieux ou familiaux, la musique
représentait toujours quelque chose d’important, de fascinant et d’incompréhensible. Par ailleurs,

le jazz, le rock et le pop n’avaient simplement pas droit de cité.
jazz, pop p p

Si je ne savais pas chanter, si j’étais trop paresseux pour aller au solfége, je lisais beaucoup —
jusqu’a mon entrée au lycée. Les activités de plein air prenaient alors le relais. Aux films vus a la
télé empruntai quelquefois des figures d’identification. Un jour cependant, je demandai une liste
de livres qu’il faudrait avoir lus a notre professeur de francais que jappréciais beaucoup :
jyentamai Notre Dame de Paris et ne finis jamais ce roman. Le désir d’étre reconnu comme un jeune
homme cultivé m’avait guidé, non le plaisir de lire ou de vivre une aventure : je ne réussis plus a
dévorer les pages. Notre professeur m’emmenait aussi au théatre ; événement social, cette sortie

m’initiait aux plaisirs d’'un monde d’adultes cultivés, elle me sortait du petit monde étroit de notre
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village et de ma famille, elle me distinguait de mes compagnons de classe et me donnait, par ces
multiples aspects, la sensation d’étre quelqu’un d’assez important. Si jessayais de comprendre les

picces, elles me restaient cependant le plus souvent étrangeres. Que ressentis-je ? Je I'ignore.

Je ne commencai d’acheter quelques romans que des années plus tard, aprés mon entrée au
séminaire : ils me permettaient d’explorer des domaines inconnus ou prohibés puisque je lisais ce
que je ne pouvais ni n’osais vivre ou bien ce que j’espérais et craignais devenir ; explorateur d’une
vie refoulée, désirée, projetée, je réduisais mes émotions, quand il fallait les expliquer, aux
concepts, certainement plus faciles a ordonner, toujours aptes a étre intégrés dans une discussion
en société. On peut parler de tout pourvu qu'on ne se salisse pas les mains... Enfin, ces lectures
rejoignaient celles des biographies de saints... L’émotion n’était donc pas, en premier lieu,

esthétique.

I’Eglise m’avait laissé entendre un appel, elle était en outre le cadre dans lequel je fis, a plusieurs
reprises, 'expérience d’une présence que j’identifiais comme celle de Dieu. L’entrée au séminaire
était une réponse qui allait de soi et 'Eglise devint ma patrie. De plus, elle m’offrit le rempart

d’une institution puissante et sa doctrine me pourvut de certitudes pour dominer le monde.

Il fallait que mes raisonnements tombassent toujours juste. Vu que ma vocation avait été
contestée, j’étais devenu apologete : la théologie ne devait pas seulement convaincre, mais au
mieux vaincre les adversaires. Je m’entrainais a manier concepts et idées comme un bucheron
enfonce les coins, heureux de voir s’abattre un chéne massif. Cette rigueur logique désespérante a
blessé plus d’un confrere, plus d’une personne que je rencontrais a cette époque. La conscience
que j’en ai prise m’oblige dorénavant a respecter autrui et a ne réduire ni la vie, ni les personnes a
des schémas intellectuels. Heureusement — mais ce n’est qu’aujourd’hui seulement que je le dis —
ma propre vie ne rentrait pas dans mon cadre idéal, logique mais abstrait si bien que cette bastille
doctrinale s’effrita et s’écroula enfin comme un chateau de cartes, laissant la voie libre a

Iexpérience profonde de Iexistence. Tout nu que j’étais devant la vie, grande fut souvent la
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tentation de chercher refuge dans les ruines doctrinales abandonnées, hantées par le souvenir

imaginaire d’un chaud au cceur. Mais ces murs sont devenus trop étroits.

L’art lui-méme ¢était longtemps censé rentrer dans le cadre ou tout était finalisé: il était
I'expression belle de la doctrine. Le calice créé pour ma premiere messe avec Ady Deville, devait
¢tre une synthese doctrinale dans un habit contemporain ; au cceur du rituel son esthétique
proprement lumineuse porte cependant beaucoup plus que la seule réflexion théologique

explicite : il m’a fallu attendre longtemps pour le voir.

Je m’étonne aujourd’hui combien je lisais peu a I’époque. Dérouté par la masse des publications,
la foule des auteurs m’effrayait. Soucieux de lire avant tout ce qu’il fallait connaitre, ce qui était
considéré comme important par les gens du monde et par ’Académie, je cherchais le plaisir
ailleurs. Sachant que Moliere avait écrit des comédies, je n’en riais jamais. Or cela ne me paraissait
pas étrange, cela ne me choquait pas. La littérature était restée — jusqu’a quelques exceptions — un
objet d’étude a maitriser, 'expression géniale d’idées a découvrir, a discuter et a juger, une
expression remarquable de notre culture et de notre civilisation que tout honnéte homme se

devait de connaitre.

Le bonheur littéraire restait au plus une fascination intellectuelle. Le séminaire de Pierre Brunel
consacré a la poésie contemporaine vint changer cette approche : il me fit rencontrer des auteurs
et me permit de les écouter lire leur ceuvre : le texte s’ouvrait sur une rencontre avec un monde et
la lecture de /’Effet de vie vint confirmer qu’il y avait en effet plus a expérimenter que simplement a

comprendre.

Ne voulant ni ne pouvant vivre sans Dieu, je n’avais pas hésité a choisir le chemin du sacerdoce.
Mais j’aime aussi la vie avec tout ce qu’elle apporte de beau, de fascinant, d’amusant, d’excitant,
de mystérieux, ne cherchant pas non plus a me fermer a Pexpérience de la souffrance. La

littérature est un champ de liberté ou les tabous n’existent pas ; échappatoite quand le milieu
p p pp q
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ambiant devient trop étriqué, elle permet de réver et d’explorer par instance interposée les
domaines que la société, la doctrine ou la morale condamnent sans cependant pouvoir les
¢éradiquer de la nature humaine ; elle offre un espace de vie virtuelle concrete. Elle nous plonge
dans le monde d’autrui et nous permet de découvrir de lintérieur un domaine existentiel
contemporain. Elle est un antidote a 'abstraction, tout en n’étant pas la vie réelle. En fait, le bon
livre nous fait vivre en compagnie de ses personnages, dans leur monde, cependant qu’il faut
savoir les quitter pour retrouver nos concitoyens. Ainsi la lecture nous offre des moments de
détente, elle provoque des émotions, elle crée un bonheur ou un malheur passager, elle stimule

notre réflexion philosophique et théologique.

La psychologie a aiguisé mon intelligence et les années de ministere m’ont rendu conscient que
mon héritage religieux a aussi empéché des hommes et des femmes de s’épanouir. Ceci fonde
mon attitude critique par rapport a la théologie. La nécessité d’une réflexion approfondie
s’impose par ailleurs a tout esprit éclairé par les sciences humaines et religieuses qui ont relégué
nombre de particularités chrétiennes dans le camp de I’héritage religieux général, de la culture ou

de la psychologie tout court.

Il est alors évident que des tensions apparaissent avec la doctrine officielle de I’Eglise. Ces
tensions peuvent étre violentes ; je ne les ai jamais haies : elles m’ont permis d’approfondir la
relation a Dieu et au monde, brisant d’éphémeres sécurités et dénongant les fausses amours. Elles
n’ont pas pu étre toujours résolues, elles alimentent continuellement les questions fondamentales
qui assurent la vitalité de ma recherche. Si le désir d’imitation me portait longtemps vers une
mimésis existentielle de modeles ou de formes établies, j’« imiterais » aujourd’hui plutdt, en face
d’une situation donnée, changeante, la continuelle liberté créatrice enracinée dans une foi
originelle en Dieu — et, avec Dieu, par Dieu, dans les Hommes. Ainsi celui qui est consacré a
Dieu, dont le cceur ne peut étre partagé ni ne veut abandonner aucun des amours, aucun des

bonheurs ni des souffrances, celui qui est 'obligé de la recherche continue de la vérité, s’interroge
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toujours de nouveau quel rapport il existe entre la foi et I'art, plus généralement entre la joie de

Dieu et les plaisirs de ce monde, entre le bonheur éphémere et le salut éternel.

Je ne suis pas le premier a le faire, héritant de ma religion des doctrines tantot fascinantes, des
attitudes parfois stimulantes, de condamnations malheureuses. Quel est donc le cadre théologique

dans lequel a mari mon projet de se faire rencontrer la littérature et la religion ?

2. De Passervissement a la reconnaissance de la littérature par les théologiens

Mes difficultés pour trouver mon point de vue, la tentation de vouloir faire de Balthasar ’homme
qui résout tous les problemes, cette situation ou il fallait d’abord trouver des reperes pour
conduire une recherche, tout ceci n’est pas seulement le résultat de ma biographie, mais tient
également a la place que la théologie a longtemps accordée a la littérature. Quelques rapides
rappels historiques montreront qu’une ouverture au dialogue réel n’apparait en fait que depuis le
concile Vatican II dans le cadre d’une pluralité naissante des théologies. C’est dans ce contexte

que je désire situer ensuite ma propre démarche.

Le probleme du rapport entre la théologie et la littérature s’insére dans un contexte plus vaste,
dans cette lutte en termes toujours antinomiques que le penseur et le pocte entretiennent au
moins depuis Platon : «le travail de la pensée », affirme Curtius, « n’est jamais achevé, mais la
conception du pocte est une forme achevée. [...] Nous recevons de ses mains une structure du
monde bien organisée’ ». On peut immédiatement faire remarquer que la richesse de cette forme
se découvre dans son interprétation qui, n’étant jamais univoque, pose cependant probleme a
celui qui détient une Vérité. En effet, la critique philosophico-théologique de Tart littéraire

culmine dans le reproche que la poésie voile la vérité. S’y ajoute souvent la condamnation morale

¥ Cf. Curtius, Ernst-Robert : Kritische Essays zur enropdishen 1iteratnr (Bern : Francke, 1950) 180 ; traduction de
Duployé : La Religion de Pégny VII.
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pour dépravation des meeurs, surtout de celles de la jeunesse®. Cette attitude se retrouvera dans le
christianisme qui ne s’est cependant pas borné a copier les idées de ’Antiquité grecque, mais qui a

marqué tout ’Occident — et donc aussi la pensée littéraire — de son empreinte spécifique.

Dans lintroduction a Fiction et incarnation, étude précisément de Littérature et théologie an Moyen Age,
Alexandre Leupin retrace la genése d’un changement dont il fait remonter les origines a la période
des Péres de I’Eglise. Tl constate d’abord « Ieffort concerté et global de se couper des racines
mémes de sa propre culture, 'Antiquité classique ». Certes il y a réassimilation, elle se fait
« presque immédiatement » dit Leupin, « mais [’Antiquité est] enticrement relue et modifiée par
la lecture du Nouveau Testament’ et par lintégration de IlIncarnation, spécificité du
christianisme, dans la pensée. L’Incarnation constitue en fait une « coupure épistémologique
majeure® » : elle « fait coincider 'homme et Dieu, le particulier et le général, I'empirique et
Iabstrait, ’histoire et Péternité [des lois]” » régissant la création. Elle change donc essentiellement

le rapport de ’homme a la nature et au cosmos ; elle réorganise les connaissances.

En effet, a la suite de la reconnaissance du dogme chrétien de I'incarnation, il devient possible de
rechercher les relations éternelles des entités mathématiques auxquelles s’intéressaient les
scientifiques de ’Antiquité, dans I'ici-bas, voire de projeter, dit Leupin, « a I'instar de Copernic,

les fluctuations et les variables (non hasardeuses) du monde sublunaire, du notre, dans le Ciel

4 Cf. Kuschel, Katl-Josef : « Literatur und Religion », in : LTHK’ VI, 965.

* Leupin, Alexandre : Fiction et incarnation. Littérature et théologie an moyen dge (Paris: Flammarion, coll. Idées et
Recherches, 1993) 8.

6 Leupin : Fiction et incarnation, 10 et cf. 13. L’auteur présente et développe la pensée d’Alexandre Kojeve dans
« Lorigine chrétienne de la science moderne », in : Mélanges offerts a Alexandre Koyré, tome 11 (Paris : Hermann, 1964)
295-306. Leupin : Fiction et incarnation, 12 : « La coupure kojévienne renvoie cette continuité [entre les Grecs et la
modernité occidentale] au magasin des fantasmes consolateurs : la pensée occidentale est brisée en son mitan par
I’émergence de la science chrétienne ».

" Leupin : Fiction et incarnation, 9. Pour une information plus détaillée sur les fondements bibliques et I’histoire du
dogme, cf. p. ex. Gaudel, Auguste : « Incarnation », in : Catholicisme bier aujonrd’hui demain. Encyclopédie en sept volumes,
dir. par G. Jacquemet, tome V, fascicule 21 (Paris : Letouzey et Ané, 1960) 1411-1435. Une synthese récente et des
indications bibliographiques actualisées offre Miiller, Gerhard : « Inkarnation », in : Beinert, Wolfgang (éd.) : Lexikon
der katholischen Dogmatik (Freiburg, Basel, Wien: Herder, 2° éd., 1988) 286-289, soulignant aussi le rapport
spécifiquement chrétien au monde : « Le monde en ce qu’il a d’historique et de matériel ne nous sépare pas de Dieu,
mais nous unit a lui ». = « Die Welt mit ihrer Geschichtlichkeit und Materialitit trennt nicht, sondern verbindet uns
mit Gott ».
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supra-lunaire [...] des Idées mathématiques®» et cette sphére perd donc son «immuable
éternité ». En fait, 'Incarnation divinise le monde qui sécularise alors le sacré’; certes, cette
évolution n’a pas eu lieu du jour au lendemain puisque 'importance socio-politique du discours
chrétien garantissait le primat théologique de lapproche du monde. La Bibl n’étant pas
constestée dans sa prétention a étre la seule source contenant la vérité révélée sur Dieu, sur
I'Homme et sur le monde, la connaissance rationnelle de Dieu respectait donc toujours cette

norme.

Cette « coupure épistémologique chrétienne » affecte aussi « Iart, la littérature, la philosophie,
esthétique, la linguistique etc.'” » ; selon Leupin, elle fait du Moyen Age le lieu de naissance de
notre propre modernité ou émerge « une nouvelle conception de la représentation qui est
dialectiquement liée [a la nouvelle vision de I'univers| et qui constitue la source directe (souvent

refoulée) de toutes nos pratiques et théories de la fiction'' ».

La littérature existe certes en dehors du double paradigme de la théologie et de ’hérésie, « son
ombre inversée » ; elle est néanmoins affectée par le changement que I'Incarnation apporte.
Leupin considére que le texte littéraire, différent de l'objet scientifique puisque, selon le
vocabulaire lacanien, « sujet pour un autre signifiant' », est régi par une loi paradoxale : « toute
ceuvre de littérature est exception 2 la loi de icone a laquelle elle appartient nécessairement’ ».
En effet, toute image, tout art et toute littérature donc devrait d’un coté étre icone comme le
Christ est 'image visible du Dieu invisible ; mais de l'autre c6té, « chaque texte est en quelque

sorte un commencement absolu et revient nous parler, dans notre présent, au-dela des siccles et

8 Leupin : Fiction et incarnation, 10.

® Nous interprétons nous-méme, mais trouvons confirmation chez Leupin : Fiction et incarnation, 12 : Le « discours
chrétien [...] prépare le terrain épistémologique ou la science s’affirmera pour le supplanter ».

Y Leupin : Fiction et incarnation, 13.
Y Leupin : Fiction et incarnation, 18.
2 Leupin : Fiction et incarnation, 13.

B Leupin : Fiction et incarnation, 14.
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de toute coupure» en tant que «noms inouis (absolument homonymiques)'*» et donc
fonciérement individuels, sans aucun rapport a autrui. S’y articule donc fondamentalement le
probleme des universaux qui constitue un probléme clef du rapport entre théologie et littérature

comme deux discours.

Nous avons voulu relever la position originale de Leupin malgré le mélange des codes lacaniens,
théologiques et historiques parce qu’il nous semble souligner une rupture essentielle que la
théologie a introduite trés tot dans la pensée et la pratique, dont les conséquences se
développeront cependant lentement, qui conditionne donc non seulement le rapport entre la
théologie et la représentation du monde mais aussi celui entre la théologie et la littérature que
nous croyons voir s’approcher d’'une méme distinction des sciences sacrées que la philosophie
sécularisée, voire les sciences naturelles. De plus, la tension fondamentale entre 'autonomie
régénératrice du discours littéraire et ’hétéronomie de 'orthodoxie théologique est bien mise en
¢vidence par Leupin. Il ne nous appartient pas dans cette partie générale déja tres développée
d’insister davantage sur I’évolution historique, nous résumerons simplement quelques étapes
caractéristiques du rapport des deux disciplines. Duployé a montré que la place accordée a la Bible

en témoigne.

En milieu chrétien, la Bible, ceuvre historique et littéraire, constitua longtemps « pratiquement le
seul milieu mental de Pintelligence chrétienne™ » et l'art littéraire garda ainsi quelques droits en
théologie. Duployé peut méme affirmer qu’a I'époque des Péres de Eglise la théologie fut elle-

méme une littérature'®

. Suite a ce qui a été dit, nous rappelons néanmoins que cette « littérature »,
c’est-a-dire pour Duployé un discours symbolique, est non seulement tres dépendante du texte

sacré dont I'exégese est aussi réglée ; elle est aussi forgée a l'intérieur d’un systeme symbolique

clos. Elle s’élabore en plus dans un échange constant avec une pensée philosophique grecque

Y Leupin : Fiction et incarnation, 13.
¥ Duployé : La Religion de Pégny, V1.
18 Cf. Duployé, La religion de Pégny, 1.
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relue a la lumicere de la révélation, du dogme. Ainsi la doctrine des quatre sens de IEcriture —
historia, allegoria, sensus moralis et anagogia — permettait des lectures variées, proches des situations
existentielles, tandis que les définitions des conciles y joignirent leur fonction régulatrice de la
lecture des textes sacrés dont linterprétation resta encore indépendante de toute critique

historique'”.

Au treizieme siecle, la conception que la théologie avait d’elle-méme changea sous l'influence
d’Aristote. Se considérant désormais comme une science, et méme comme la reine des sciences,
elle recourut avant tout aux principes et aux concepts, aux raisons les plus formelles pour établir
une vérité a abri des variations d’interprétation. Elle devint ainsi une suprastructure se croyant
habilitée a englober toutes les autres disciplines. On se réjouit d’avoir trouvé le systéme capable
de traduire et d’imposer la Vérité catholique de facon irrécusable. Mais les conséquences furent
différentes ; on aboutit en fait a un régime de pensée néfaste pour le rapport de la théologie a la
vie et, simultanément, a la littérature. A la poésie, Saint Thomas reproche par exemple son
manque de vérité ; il la juge une nfima doctrina', le plus bas des enseignements, alléguant tant des
catégories logiques que des références autoritaires : d’abord lart est un « faire » estimé per se
moindre que la pure opération théorique. En outre, la poésie patit d’'une comparaison avec la
Bible, Parole de Dieu, « moins indéterminée, plus exacte dans ses références allégoriques et, en

tout état de cause, non humaine' ». De plus, le seul sens propre de la lettre, lu dans le cadre d’une

Y Pour une rapide synthése historique et théologique de Penseignement de I'Eglise sur IEcriture Sainte, cf. p. ex.
Beinert, Wolfgang : « Heilige Schrift», in: Beinert : Lexikon der katholischen Dogmatik, 241-245. 1 auteur rappelle
également le distique mnémotechnique résumant Penseignement du quadruple sens de PEcriture dans Ienseignement
médiéval : « Littera gesta docet, quid credas allegoria. Moralis quid agas, quo tendas anagogia». Le sens littéral est
I'interprétation historique, Iallégorie Iinterprétation dogmatique, selon la foi. Le sens moral ou tropologique découle
de la charité chrétienne et 'anagogie est une interprétation eschatologique, en vue des fins derniéres.

Pour Thistoire de linterprétation spirituelle, cf. Beaude, Pierre-Marie : «Les quatre sens de IEctiture en
christianisme », in : Encyclopédie des religions, publiée ss. la direction de Frédéric Lenoir et Ysé T. Masquelier, tome 2 :
Themes (s.]. [Patis] : Bayard Presse, 2" édition, 1997) 2229-2231. Concernant la notion de sens, auteur rappelle une
évolution essentielle : « Ni dans le judaisme, ni chez les premiers chrétiens, on ne pensait en fait aux choses en terme
de sens ; ce mot ne vint qu'avec les Péres latins » (foc. ¢iz., 2230.). Ceux-la pratiquaient la tradition juive du midrach,
d’une lecture recherche continue (foc. ¢it., 2229).

8 Cf. Summa Theologiae 1, 1, 9 5 1-11, 101, 2 ad 2 ; pour ce qui suit cf. Eco, Umberto : Art et beauté dans I'esthétique
miédiévale, trad. de Ditalien par Maurice Javion (Paris : Grasset, 1997) 193-197.

Y Eco: Art et beanté, 195.
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philosophie aristotélicienne réaliste, devint suffisamment solide pour servir de base a la théologie
spéculative™. Seuls les théologiens sont les dépositaires de la divine science, la poésie étant au
plus didactique : on la réduit a illustration et a sa fonction mnémotechnique. Connaissant certes

quelques exceptions, Eco peut néanmoins résumer la situation comme suit :

La théorie scolastique n’était pas a méme de penser, comme ont pu le faire les modernes,
que la poésie fat apte a dévoiler la nature des choses avec une densité et une amplitude
déniées a la pensée rationnelle ; et elle ne pouvait le faire a cause d’une interprétation
didactique de lart qui restait son point d’ancrage. Le pocte, quand il transmet,
communique tout un contenu de vérités antérieurement cautionnées, peut tout au plus
présenter d’une maniére plaisante ce qu’il enseigne, il ne révéle pas de réalités nouvelles™.

La nouvelle attitude fut en effet une prise de partie en faveur du /logos, contre le mythos qui
consomma alors «le divorce entre la théologie et la littérature® » : celle-ci favorisa esprit de
systéme — au détriment de la réalité regimbant a toute réduction formelle. « L’opposition de la
rhétorique et de la dialectique, [...] de lhistoire et de la logique, [...] de l'individuel [...] et du
personnel, [...] de la poésie et de la dialectique [...] qui se concrétise au moyen age dans
lopposition entre la poésie et la théologie, [... 'opposition] des azuctores |...] a une considération

du monde saisi dans sa réalité immédiate® » en est la manifestation éloquente.

Ce changement méthodologique et, en méme temps, épistémologique se renfor¢a dans la période
posttridentine, antiréformiste ou la théologie catholique officielle développa ses contenus presque
exclusivement en réfutant les «erreurs » des réformateurs. Or quand on ne se définit qu’en
délimitant ses positions de celles de ses adversaires, on restreint son champ de réflexion, laissant
des domaines entiers en friche. On n’est jamais original, mais on est I'esclave d’une confrontation
a l'autre, incapable de laisser sa propre identité s’épanouir librement. Cette démarche aboutit en

fait a une « théologie d’école » : organisée sous forme de traités, elle se bornait a démontrer la

20 Cf. Beaude : « Les quatre sens », 2232.

2 Beo : At et beanté, 194s..

22 Duployé : La Religion de Pégny, V1 et cf. ibid., XII.
2 Duployé : La Religion de Pégny, XXXIX.
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vérité exposée, le dogme, sous forme de théses. La théologie dogmatique traditionnelle se
réduisait a la fin a un schéma triparti : présentation de 'enseignement de I’Eglise, démonstration 2
partir de PEcriture Sainte et de la Tradition, exploitation et approfondissement spéculatif®*, La
Bible est réduite a une carriére de citations autoritaires et le magistere recoit de fait un réle de plus
en plus important. « Les définitions [sont isolées] de expérience historique dans laquelle elles
s’enracinent », apparaissent comme ahistoriques. La foi n’est alors plus que « [I'] adhésion a un
ensemble de vérités ». Le but de Popération est clair : on espere ainsi « sauvegarder 'unité du
discours théologique® » et celle de 'Eglise. Les répercussions de cette évolution culminérent dans
la querelle antimoderniste® dont les sequelles n’ont pas fini d’embarrasser les recherches des

théologiens.

Ceux-ci furent en effet longtemps dans une situation ambigué : d’'un c6té, ils considéraient la
Bible comme la norme de tout discours théologique puisque toute affirmation dogmatique devait

étre « prouvée » par PEcriture et la Tradition ; de Pautre c6té ils n’admettaient cependant pas la

? Cf. Cernera, Anthony J. : « Reading the Signs of the Times : An Ongoing Task of the Church in the World », in :
Cernera, Anthony |. (éd.) : Vatican 1I. The Continning Agenda (Fairfield, CT : Sacred Heart University Press, 1997) 271.

® Winling, Raymond : « Théologie. 1. Théologie et spiritualité au 20° siecle », in : DS XV, 491. Cf. pour un plus
ample développement la synthése de Vilanova, Evangelista : Histoire des théologies chrétiennes. Tome 111 : XV IITI-XX" siécle,
trad. de espagnol par Jacques Mignon (Paris : Cerf, coll. « Initiations », 1997) 613-617.

2 Cf. Vilanova : Histoire des théologies chrétiennes, 646-649 (Le probléme de la critique) et ibid., 661-697 (Chap. V. La
ctise moderniste) ; Weiss, Otto : « Modernismus », in : LTAK’ VI, 367-370 ; Winling, Raymond : « Théologie », in :
DS XV (1991), 488ss.: Depuis la fin du 19¢ siecle, la théologie catholique essaya de rattraper le retard pris sur
Pexégese allemande. Il s’ensuivit des discussions sur le rapport entre foi et sciences critiques. L’inerrance biblique et
I’étendue de linspiration furent les grands themes discutés. Les théologiens catholiques cherchérent a ne pas tomber
dans les exces d’une théologie libérale considérant dans son approche positiviste les textes bibliques comme de
simples documents historiques et non plus comme une source de révélation. Adolf von Harnack synthétise cette
théologie dans son Essence du christianisme en 1900 ; il considere Jésus comme une figure idéale et eschatologique. La
crise moderniste éclata lorsque Alfred Loisy s'opposa dans I.’Evangile et 'Fglise, publié en 1902, aux propositions de
Harnack, insistant sur le réle de IEglise pour adapter le Royaume de Dieu aux conditions variables de temps et de
lieu. Mais ses solutions furent condamnées. Le pape Pie X réagit violemment : il ne mit pas seulement les auteurs
soupconnés de modernisme a l'index mais le décret Lamentabili condamna en 1907 soixante-cinq propositions
erronées de méme que encyclique Pascendi exposa 'année suivante les théories modernistes a rejeter. Sur la genese
de ce document, cf. Papproche récente, différenciée et synthétique d’Arnold, Claus : « Absage an die Moderne ? Pius
X. und die Entstehung der Enzyklika Pascend: (1907) », in : Theologie und Philosophie 80 (2005) 201-224. I.’auteur montre
que le concept du modernisme dépasse les discussions théologiques et que les décisions impliquent en fait un
concept social autoritaire. Les intellectuels conservateurs autour de Pie X avaient compris les conséquences
théologiques et ecclésiales de T'historisme, de I'anthropocentrisme et de 'cecuménisme. Il fallut attendre Pie XI
condamnant ’Action frangaise en 1927 pour que I’Eglise se détournat du moins politiquement d’un antimodernisme
radical. Cf. Arnold : « Absage an die Moderne ? », 218-220. — J’ai voulu résumer cette situation puisqu’elle montre
que les questions concernant 'implication du sujet dans P'acte d’écriture et — comme on le verra plus tard — dans la
lecture ne sont pas anodines.
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valeur canonique de ses modes d’expression. Ils croyaient pouvoir préserver un fond sans sa
forme originelle. Puisque la Bzble devint de plus en plus un arsénal de citations destinées a
confirmer les réflexions philosophico-théologiques abstraites, «la théologie ayant perdu le
contact avec la culture [biblique| qui I'avait portée, perd|it] la puissance de vivre en symbiose avec

toute culture humaine® ».

Dans l'introduction a sa these, Pie Duployé peut résumer la situation dans la premiere moitié du
vingtieme siccle en affirmant que «la théologie classique [...] ne reconnait pas la littérature au
sens ou l'on dit d’'une puissance qu’elle ne reconnait pas le gouvernement dune autre

puissance® ». Le vingtiéme si¢cle connut cependant une évolution vers un dialogue.

Malgré les restrictions imposées par le magistére, les théologiens continuaient en effet
patiemment leurs efforts de renouvellement”. Aux études bibliques se joignaient les recherches
patristiques et médiévales : le retour aux sources ne correspondait pas seulement une démarche
spirituelle reconnaissant la primauté des textes inspirés, elle était aussi la seule voie a peine
pratiquable sans se rendre de prime abord suspect. Si certains théologiens recoururent ainsi d’un
coté a la Tradition pour débloquer la situation et trouver des approches moins étriquées de la
richesse chrétienne, d’autres risquérent « d’explorer les voies ouvertes par les penseurs
contemporains™ » et d’intégrer les données fournies par les sciences humaines. L.e mouvement
liturgique et le dialogue cecuménique favorisaient également cette recherche d’un langage
théologique non élitaire, plus concret et moins conceptuel, «a Pexemple de la théologie

pattistique ou de la théologie affective du Moyen Age® », plus proche donc de expérience de

" Duployé : La Religion de Pégny, X.
% Duployé : La Religion de Pégny, 1.

2 Cf. Arnold : « Absage an die Moderne », 219 : Le climat intellectuel avait certes été influencé durablement par Pie
X, mais on ne peut pas réduire les démarches de I’Egh'se catholique romaine entre 1907 et le concile Vatican II a
P’antimodernisme. Arnold montre également les fruits que la réorientation forcée a portés dés que I’Eglise s’était
libérée d’un antimodernisme intégral. Il faut cependant retenir que I'atmosphere théologique restait, quelques figures
intellectuelles et spirituelles comme Maritain p.ex. mises a part, étriquée et monotone.

¥ DS XV, 492.
31 DS XV, 493.
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I’homme biblique et de ’homme contemporain. Je retiens la formule que les théologiens
recherchent un autre langage pour dire la méme chose : c’est la question de la forme et du fond

qui réapparait.

En 1943%, Pencyclique Divino afflante Spiritn de Pie XII permettait enfin aux exégetes de recourir
officiellement aux méthodes critiques modernes ; ce seront néanmoins les documents du concile
Vatican II” qui accréditeront une nouvelle lecture spirituelle et communautaire de la Bibl, une
autre approche du monde et une conception différente de I’Eglise elle-méme. Parmi les
nombreux documents discutés et publiés pendant trois ans de travaux, deux textes se rapportent
directement a notre sujet: la constitution dogmatique Dei erbum, La Parole de Dieu, sur la
révélation divine, et la constitution pastorale Gaudinm et Spes, Joie et Espoir, sur I’Eglise dans le
monde. Je les étudierai au quatrieme chapitre ; pour l'instant il suffit d’exposer Porientation

générale du concile.

On peut considérer que Vatican II constitue « ’événement théologique le plus important pour
I’Eglise du XX siécle™ », apportant une « avancée formidable » susceptible de fournir « une base
de travail pour longtemps™ ». Méme si ces espoirs n’ont pas été complétement réalisés, faute

d’instruments d’application entre autres®, les documents du concile constituent le cadre

% Cf. aussi Artus, Olivier : « Dei Verbum. 1.exégése catholique entre critique historique et renouveau des sciences
bibliques », in : Gregorianum 86 (2005) 76-91. En 1893, Léon XIII avait déja publié¢ 'encyclique Providentissimus Deus
pour préciser la position du magistére dans le débat autour de la critique interne et externe des textes bibliques. Selon
cette encyclique, « Pobjectif de 'exégese consiste dans la mise au jour de leur sens littéral » (79) et I'utilisation des
méthodes critiques est légitime. Par ailleurs, « le texte biblique n’a pas pour objet 'exposé scientifique d’une vision du
monde. Il est ordonné a la révélation d’un ‘salut’. Il n’y a donc pas de concurrence ni de conflit de compétences entre
les sciences naturelles et exégese biblique » (80). Mais I’encyclique ne propose pas « de solution précise quant a
Particulation des résultats [de I'exégese] avec les données de la tradition biblique [et] elle ne résout pas le conflit
potentiel qui peut surgir entre exégese et théologie » (81). Il éclata de fait quelques années plus tard et 'encyclique
Pascends (cf. plus haut) conduit 'Eglise — faute de solutions — dans une voie trés étroite.

3 Rappelons que le concile se réunit en dix sessions entre le 11 octobre 1962 et le 8 décembre 1965. Nous célébrons
donc cette année le quaranticme anniversaire de la fin du concile et aussi de la promulgation de Gandium et Spes le 7
décembre 1965. Pour les textes du concile, cf. Concile (Ecuménique Vatican 11 : Constitutions, Décrets, Déclarations,
Messages (Paris : Editions du Centurion, 1967). Les documents sont cités par les deux premiéres paroles du texte latin
suivi du numéro du paragraphe. Les textes sont également accessibles sur le site du Vatican :

http:/ /www.vatican.va/archive/hist_councils/ii_vatican_council/index_fr.htm

% Vilanova : Histoire des théologies chrétiennes, 950.
* Tbid., 939.
% Cf. ibid., 940, 969-971.
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institutionnel dans lequel s’exerce toute théologie catholique. On ne peut donc omettre de les

étudiet.

Jean XXIII avait convoqué les évéques de par le monde pour procéder a un aggiornamento et ce
concile de transition, destiné a faire passer I’Eglise d’une attitude posttridentine a une phase
nouvelle de témoignage et d’annonce, n’allait pas seulement étre dirigé ad intra, mais également ad
extra. e pape considérait que I’Eglise ne devait pas seulement se renouveler elle-méme, mais
aussi sa relation au monde afin de mieux servir la famille humaine sur son chemin vers Dieu”.
« Le concile commencga sous le signe de I’ecclésiologie et s’acheva sous le signe de ’homme et du
monde® ». Il avait de méme « commencé dans la basilique autour de autel et [...] il s’est terminé

sur la place publique par des messages adressés a tous les hommes® ».
g

Les documents mettent ’accent sur la collégialité épiscopale et sur la participation plus active des
laics a la vie ecclésiale, révisant une conception trop étriquée du magistere. De plus ils mettent en
¢vidence le rapport intrinseque entre ’Eglise et le monde qui ne peuvent pas se comprendre 'un

sans I'autre. Ce fut la premicre fois qu’un concile thématisa cette relation.

Il s’ensuivit également un renouvellement fondamental de la théologie catholique. D’un coté
I’Ecriture Sainte fut rétablie comme « source de toute théologie*’ » ; de lautre coté les peres
conciliaires partirent de la lecture des signes des temps pour réfléchir sur le role de 'Eglise dans le
monde et ils développérent une théologie de I'existence humaine a 'opposé de I'ahistoricité et de
I’abstraction de la théologie classique. Considérant que la Providence est a 'ceuvre dans histoire,
ils comprirent que I’Eglise doit d’une part lire cette histoire a la lumicre de I’Evangile et répondre

aux signes des temps a partit de la tradition biblique. D’autre part ils reconnurent le rdle

¥ Cf. Cernera : « Reading the Signs of the Time », 241.
%8 Vilanova : Histoire des théologies chrétiennes, 938.

% Ibid., 955. Cf. ibid., 52 : Pauteur reléve importance symbolique et effective des conférences de presse ou la
théologie se livre a la publicité et se rend plus vulnérable.

0 Dei Verbum 24.
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interprétatif ou herméneutique que les questions contemporaines peuvent jouer pour clarifier la
signification du message biblique*. Ainsi « I’histoire devient le lieu de lintelligence de la foi et

Ihistoricité le coefficient de tous les lieux théologiques® », sachant que lhistoire n’est pas un

>
passé révolu mais qu’elle inclut le présent si bien que 'on peut affirmer que le concile a découvert
«pour la théologie catholique une source ou un /locus [theologicus] qui n’a pas été pleinement
apprécié dans le passé : Pexpérience humaine® ». On en vient naturellement a admettre que la
Tradition n’est pas close*, mais une attitude et une activité continues dans la foi ou la Bibl tient
un role éminent, ou le passé est riche d’enseignements et d’expériences, ou le présent, relu a la

lumiere de I’héritage sans I’y réduire, reste cependant le lieu de révélation responsabilisant ceux

qui, portés par ’espoir que Dieu accomplira son ceuvre, sont engagés dans le monde.

Dans ce processus d’intelligence réciproque continuel, le sujet porteur de la théologie n’est plus
seulement un groupe d’experts spécialistes dans leur domaine, mais I'ensemble du peuple de
Dieu®”, voire des Hommes. Le concile a2 donc mis en évidence un nouveau schéma
herméneutique. Deux textes touchent les questions littéraires : la constitution De7 I erbum traitant
de la révélation divine, parle évidemment aussi des textes sacrés. La constitution pastorale sur
IEglise dans le monde Gandium et Spes aborde non seulement la langue et, dans le cadre de sa
réflexion sur la culture humaine, la littérature, mais c’est ce document qui a le plus profondément

renouvelé la théologie. C’est pourquoi je consacrerai un chapitre a ces deux textes.

Pour le moment, il suffit de jeter un regard sur la position théologique adoptée au début de cette
these. Certes, javais fréquenté le séminaire apres le concile, j’avais lu le décret sur 'cecuménisme

lors de mes études a Louvain-la-Neuve, certes mon professeur admiré avait présenté Gaudium et

L Cf. Cernera : « Reading the Signs of the Time », 265.
* Vilanova : Histoire des théologies chrétiennes, 936.

*# Cf. Cernera : « Reading the Signs of the Time », 270 : «[...] a source or locus for Catholic theology that had not
been appreciated fully in the past, that of human experience [...] ».

* Cf. Cernera : « Reading the Signs of the Time », 271.

* Cf. Vilanova : Histoire des théologies chrétiennes, 967.
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Spes au cours de dogmatique, mais ce n’est pas ce que j’avais retenu. Attiré par Saint Thomas et la
systématique de sa pensée, je fréquentais des prétres considérant que la théologie actuelle nuisait a
I’Eglise, j’idéalisais une image tridentine du prétre soustrait a la pesanteur du monde, tout sacré, et
étudiai un manuel de dogmatique néoscolastique* — peut-étre un peu vieillot, mais du moins
complet m’avait-on dit : bref, je me nourrissais d’une théologie d’école supposée étre la bonne
doctrine, celle de toujours, avec d’inébranlables certitudes. Pieusement, j’avais organisé mon petit

monde.

De Pautre c6té je luttais continuellement avec moi-méme. Interprétation naturelle : destin de tout
homme qui veut se sanctifier et doit porter sa croix. Jusqu'au jour ou, une premicre fois, face a
mon corps, a mes sentiments, a mes amours et a mes peines, je me suis demandé si mes reperes
¢talent vraiment si justes, immuables et vrais. L’expérience de mes paroissiens, de mes amis
croyants et non-croyants, le témoignage d’une vie opaque et troublée de ceux qui m’avaient
fascinés au début par leurs certitudes doctrinales affirmées haut et fort, la division entre vie et
doctrine ébranlérent de méme les anciennes forteresses. Partir au large fut un long processus
accompagné de doutes, de sentiments de culpabilité, de la peur de perdre la vocation, de trahir
Dieu, I’Eglise, d’étre rejeté et que sais-je encore. Mais il n’est d’air plus frais que celui de la liberté
ni d’amour plus grand que celui de Dieu qui nous en caresse le visage. Ce n’est que plus tard que
je compris que j’étais disciple de Saint Thomas quand je m’ouvrais a la réalité et non quand
Pexigeai de la réalité de se conformer a des schémas préfigurés. Je crois que I’Eglise doit
continuer a suivre le chemin que Vatican II lui a indiqué et que j’ai aussi emprunté depuis quelque
temps. J’ai pu rejoindre d’autres hommes et femmes dont je suis tout heureux de compter
certains parmi mes amis. Croyants et non croyants, nous marchons ensemble, sur la route des
hommes. C’est pourquoi les lettres et les recherches en littérature y tiennent une place tres

importante.

* Ott, Ludwig : Grundrif§ der katholischen Dogmatik (Freiburg i. B. : Herder 1959, 10°™ éd. 1981).
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3. Mon point de départ

Le point de départ que je présenterai a la fin de ce chapitre dans un langage le plus objectif
possible et que je développerai dans le domaine chrétien, s’enracine également dans une pratique
comparatiste. Dés le début de mes études de lettres, je cherchais a explorer et a théoriser les

rapports entre la foi et la littérature. Mes tout premiers travaux résumaient la vie et I'ceuvre de

Bossuet, appliquaient la thétorique du Groupe n*’ au prologue de I’évangile selon Saint Jean ou
s’intéressaient a la récepton de la parabole de P'enfant prodigue®. Je ne manquais pas d’une
initiation a la littérature comparée, mais d’un guide dans ce domaine spécifique. Je cherchais
simplement a chaque fois comment créer un rapport entre une maticre enseignée et mon héritage

religieux.

Evidemment j’avais parcouru au fil des mois plusieurs manuels de littérature comparée, mais
aucun d’eux ne thématisait mon champ de recherche expressément. L’ouvrage standard de tout
étudiant en littérature comparée Qw'est-ce que la littérature comparée ?° de Brunel, Pichois et
Rousseau offrait certes des points d’ancrage dans les domaines de lhistoire des idées (chap. 1V)
ou dans les études thématiques (chap. VI), mais on y cherche désespérément un chapitre
consacré a la religion et la littérature ou a la théologie et littérature. J’employais les deux
expressions presque comme synonyme ; mon étonnement de ne pas trouver de chapitre consacré
a ce sujet montrait que je considérais encore que le domaine religieux formait une entité a part. Je
regrettais aussi un chapitre sur la philosophie et la littérature ou sur les arts et la littérature. Le

Précis de littérature comparée’® édité par Pierre Brunel et Yves Chevrel me permettait d’approfondir

" Groupe W : Rhétorigue géinérale (Paris : Seuil, coll. « Points », 1982).
®Cf. Ie15,11-32.

* Brunel, Pierre ; Pichois, Claude ; Rousseau, André-Michel : Qu'est-ce que la littérature comparée 2 (Paris : Armand Colin
& Masson, 2™ éd. 1996).

%0 Précis de littérature comparée, ss. la direction de Pierre Brunel et Yves Chevrel (Paris : PUF, 1989).
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les notions comparatistes. La triple loi d’émergence, de flexibilité et d’irradiation® fournissait un
modus legendi pour situer les différents éléments de ’héritage religieux dans une ceuvre. Il me fallait
cependant encore quelque temps pour reconnaitre I'importance des études mythocritiques™ pour
ce champ de recherche, I’héritage chrétien et en particulier les textes bibliques s’étant de plus en
plus dissocié d’une praxis religieuse pour devenir un interprétatif parmi d’autres dans une
configuration textuelle®. J’avais certes trouvé un chapitre consacré aux « Littératures et arts »,

mais aucun ne traitait spécifiquement le sujet « littérature et religion ».

En fait je cherchais une théorie comparatise générale de la rencontre entre le religieux et le
littéraire tandis que I’éternelle question adressée a tout et chacun prétendant s’adonner a la
littérature comparée me hantait sans cesse : « Que s’agit-il de comparer ? ». Il y avait la Bible et les
lettres, mais ensuite il y a avait le dogme, la liturgie, la morale et leur représentation dans la
littérature. La lecture de la thése de 'abbé Bertault consacté a Balzac et la religion™, me laissa sur ma
faim : javais I'impression que Bertault avait disséqué Balzac pour montrer qu’on n’avait pas

besoin de le briler.

Mais je réussissais déja a mieux poser ma question : reconnaissant le champ de Ihistoire des idées
comme un point de rencontre des deux phénomenes, je me demandai s’il s’agissait de comparer

les positions doctrinales de Balzac avec la théologie d’hier, d’aujourd’hui ou avec I’évolution de

L Cf. Brunel, Pierre : « Le fait comparatiste », in : Précis de littérature comparée, 29-56.

%2 Cf. Brunel, Pierre : Mythocritigue. Théorie et parconrs (Paris : PUF, 1992) et le Dictionnaire des mythes littéraires, ss. la
direction de Pierre Brunel (s.l. : Editions du Rocher, nouvelle édition augmentée, 1988). Celui-ci contient plusieurs
entrées consacrées a des figures bibliques.

% Cf. a ce sujet Dabézies, André : « Mythes anciens, figures bibliques, mythes littéraires », in : RL.C 309 (2004) 3-22.
L’auteur reléve d’un c6té des figures littéraires ayant surgi « chaque fois de la combinaison d’un héritage culturel
d’origine biblique réagissant a la rencontre de nouveautés quasi « exotiques » (ou simplement exogenes) [que ...] tant
d’autres figures mythiques ont pratiquement évité, voire peut-étre éludé » (e cit., 21). 11 constate par ailleurs que
« notre paysage symbolique ne compte plus les contaminations, métissages, souvent les incompréhensions ou les
méprises. [...] Tous ces récits mythiques semblent aujourd’hui a notre disposition, comme sur les rayons d’un
supermarché gigantesque. Chacun de nous, apparemment, est libre de choisir et d’adopter, de revivre ou de récrire
son modele mythique, a sa facon. Quant a lui faire exprimer ce que ses mots se refusent a dire, c’est possible — mais
peut-étre pas trés positif » (foc. cit. 22). Aussi 'auteur avait-il relevé la spécificité des récits bibliques par rapport aux
mythes antiques (foc. ci., 10-15).

* Bertault, Philippe : Balzac et la religion (Patis : 1942) ; nouvelle édition conforme au texte original augmenté d’errata
et d’addenda et préfacé par Jacques Gury (Geneve, Paris, Gex : Slatkine Reprints, 1980).
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I’histoire du dogme et de la morale. Je compris que j’abordais Balzac alors comme un théologien,
s’exprimant autrement, mais sans respecter la spécificité de la littérature en tant que telle.
Comment définir par ailleurs celle-ci ? La question s’imposait méme si certains la croyaient
désespérante™ ; je ne trouvais pas de cadre pour chercher une réponse si ce n’est que jallais

interroger des écrivains dans mon mémoire de maitrise.

De plus, attaché que j’étais aux idées, il me manquait surtout une sensibilité littéraire pour intégrer
ce que mon maitre et ami Pierre Brunel avait déja dit en ce qui concerne « la spécificité du fait
comparatiste. [...] La littérature comparée ne se meut pas dans la sous-littérature et [...] elle ne
perd pas de vue Pappréhension esthétique de I'ceuvre. [...] Cest surtout mieux apprécier, au
terme, la beauté du texte original® ». Or cette sensibilité fondamentale, cadre de la critique
littéraire faisait encore défaut. Il est difficile de changer une mentalité, une perception dans

laquelle on a grandi, mais cela peut étre tellement raffraichissant...

Quelle était par ailleurs ma position de lecteur et d'interprete face aux textes et domaines a
comparer ? Je ne voulais pas étre théologien mais littéraire ; il s’agissait donc d’étudier d’abord le
texte dans ses mots. Que signifiait alors comparer ? Relever les divergences, célébrer les
connivences ou orchestrer une rencontre des différentes strates des textes ? Ces questions

trouverent leur réponse provisoire dans mes travaux sur Adorno”’.

Depuis le début de mes études de lettres, j’avais remarqué que réapparaissait dans de nombreux
cours, comme dans presque tous les essais sur la poésie, sur l'art ou la culture, une référence a

Adorno, une phrase réduite le plus souvent a un aphorisme variable dans sa forme, presque un

® Cf. p. ex. Chevrel, Yves : « Les études de réception », in : Précis de littérature comparée, 190 : « 1.’ampleur des débats (et
des enjeux) sur la nature méme du texte littéraire interdit de prétendre apporter ici ne serait-ce qu'une esquisse de
réponse ».

% Brunel, Pietre : « Introduction », in : Précis de littérature comparée, 15.

" Cf. Ehret, Jean : Anamnésis. Adorno, Auschwity et la mémoire littéraire (Mémoire de maitrise, Université de Paris-
Sotbonne, 1999).
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lieu commun prétendant qu’on ne pouvait plus écrire/faire (de poémes) aprés Auschwitz”. Il me
fallait comprendre : 'exigence si souvent répétée, jamais respectée constituait une énigme, un
défi, une critique bralante de ma propre fascination pour les lettres. Mon intelligence et mon
expérience se révoltaient : il fallait lire le texte original, le déchiffrer, nuancer des jugements,

accepter des faits, réviser enfin mes propres positions.

LLa démarche choisie consistait a étudier Adorno dans la complexité de sa pensée avant de me
tourner vers les poctes pour voir comment ils répondaient, directement ou indirectement, a cette
question. Le probléme soulevé par la dialectique de la culture est parfaitement exprimé par le
binéme Weimar-Buchenwald, symbole d’une culture n’empéchant pas le meurtre, admettant
I'anéantissement. Existe-t-il une possibilité pour créer une culture qui résiste a cette perversion ?
Et que pouvait la littérature dans ce contexte » Dans la suite j’ai a la fois résumé mes propos de
jadis et inclus quelques nouvelles références pour tenir compte et de la pertinence d’une réflexion

et de Papprofondissement de la question.

Dans L’Ecriture ou la vie, Jorge Semprun raconte la visite de Buchenwald que les soldats

américains imposent lors de la libération aux habitants de Weimar. II assiste a une scene ou

Dans la cour du crématoire, en tout cas, un lieutenant américain s’adressait ce jour-la a
quelques dizaines de femmes, d’adolescents des deux sexes, de vieillards allemands de la

% Méme si le texte est assez long, nous préférons le reproduire dans la suite en entier afin de contrevenir aux
innombrables déformations qui peuvent en elles-méme faire le sujet d’une étude de réception. La citation portant sur
la poésie dans un monde aprés Auschwitz se trouve dans les derniéres lignes de P'article suivant : Adorno, Theodor
W. : « Kulturkritik und Gesellschaft », in : Prismen. Kulturkritit und Gesellschaft (Frankfurt a. M. : Suhrkamp, 4™ éd.,
coll. « Suhrkamp-Taschenbuch-Wissenschaft » no. 178, 1992) 26 : « Je totaler die Gesellschaft, um so verdinglichter
auch der Geist und um so paradoxer sein Beginnen, der Verdinglichung aus eigenem sich zu entwinden. Noch das
duflerste BewuB3tsein vom Verhingnis droht zum Geschwitz zu entarten. Kulturkritik findet sich der letzten Stufe
der Dialektik von Kultur und Barbarei gegeniiber : nach Auschwitz ein Gedicht zu schreiben, ist barbarisch, und das
friBt auch die Erkenntnis an, die ausspricht, warum es unmdglich ward, heute Gedichte zu schreiben. Der absoluten
Verdinglichung, die den Fortschritt des Geistes als eines ihrer Elemente voraussetzte und die ihn heute ginzlich
aufzusaugen sich anschickt, ist der kritische Geist nicht gewachsen, solange er bei sich bleibt in selbstgentigsamer
Kontemplation ». = « Plus totale est une société, plus réifié est aussi 'esprit et plus paradoxal est son commencement
a s’arracher de son propre gré a la réification. Méme la conscience extréme de la fatalité risque de dégénérer en
bavardage. La critique de la culture se trouve confronté au dernier degré de la dialectique de la culture et de la
barbarie : apres Auschwitz, écrire un poeme est barbare, et cela ronge aussi lintelligence proférant pourquoi il est
devenu impossible d’écrire aujourd’hui des poemes. L’esprit critique, aussi longtemps qu’il reste pres de lui-méme
dans une contemplation satisfaite de soi, n’est pas de taille a se mesurer avec la réification absolue qui avait
présupposé le progres de lesprit comme un de ses éléments et qui se dispose a l'absotber aujourd’hui
complétement ».
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ville de Weimar. Les femmes portaient des robes de printemps aux couleurs vives.
Lofficier parlait d’une voix neutre, implacable.

I expliquait le fonctionnement du four crématoire, donnait des chiffres de la mortalité a
Buchenwald. 1l rappelait aux civils de Weimar qu’ils avaient vécu, indifférents ou
complices, pendant plus de sept ans, sous les fumées du crématoire.

— Votre jolie ville, leur disait-il, si propre, si pimpante, pleine de souvenirs culturels, cceur
de PAllemagne classique et éclairée, aura vécu dans la fumée des crématoires nazis, en
toute bonne conscience™.

Les femmes et les jeunes filles auraient-elles mis ces robes pour aller a un enterrement ? Leurs
vétements témoignent-ils de leur inconscience ? ou d’un retour souhaité a la vie normale ? d’une
sorte de fraicheur du premier matin ? Pour celui qui a bu le lait noir et se souvient de tes cheveux
de cendre, Sulamith, cette tenue n’est pas seulement indécente ; en ces lieux, sous le regard de la
victime, cette insouciance printanniére apparait comme le dédain de ceux qui reviennent de la
profondeur des camps. Et cette premicre impression ne change pas vraiment, méme si, peu apres,
les femmes, mais pas toutes, « bon nombre d’entre elles, du moins — ne pouvaient retenir leurs

larmes®

» car le narrateur semble avoir Iimpression dune sorte de mauvaise comédie de
boulevard ou les femmes, plus éprises d’elles-mémes que touchées par la gravité de la situation, se
donnent en spectacle avec leurs gestes exagérés et s’évanouissent pour qu’on s’occupe d’elles. Il
n’y a que les jeunes de consternés ; mais leur mutisme est désespéré et ne saurait guere se
transformer en une langue marquée par la souffrance, ce qu’ils voient et entendent, comment
pourrait-il trouver sa référence dans leur références ? Méme aux habitants de Weimar officier
américain a beau expliquer ce qui s’est passé en ces lieux ; venu de loin apporter son aide,
restaurer la liberté, impliqué donc et choqué, il peut accuser de barbarie ceux qui se devaient

d’étre les premiers héritiers de la culture allemande et leurs réactions nous semblent aussi

inadmissibles.

Dans Schillers Schreibtisch in Buchenwald, Dieter Kithn se pose la question ce que les gens pouvaient

réellement savoir et affirme que «la ville de Weimar, avec la maison de Schiller, de Goethe, de

% Semprun, Jorge : L’Eeriture ou la vie (Paris : Gallimard, coll. « nrf », 1994) 90.
® Ibid.
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Bach, de Liszt — et le camp sur le ‘Hausberg’ : ce n’est pas seulement la poste et ’'administration
qui les reliaient, le monde concentrationnaire passait dans la ville ». Les trains arrivaient
ponctuellement ; des colonnes de juifs se rencontraient sur la grand-route ; des envois postaux
arrivaient en ville; des détachements de travailleurs étaient envoyés en ville avec leurs
surveillants ; le bureau d’état civil de Weimar enregistrait les « déces » survenus au camp et les
annongait aux proches parents... Ne devait pas tout cela sauter aux yeux ? Ou ne fallait-il pas du
moins s’insurger le jour ou un camion transportant les cadavres du camp au crématoire du
cimeti¢re de la ville, en avait perdu quatre, tombés en plein Weimar devant la statue de Wieland ?

Kihn commente :

(Quand Wieland vivait et travaillait encore, de telles phrases, dans I'Histoire d’Agathon,
pouvaient encore s’écrire et s'imprimer : « Jamais je n’al ressenti plus profondément qu’en
ce moment, que mon Je plus noble et invisible n’avait comme seul besoin et intérét que
Iattachement fixe et gratuit 2 ce qui est éternellement vrai et juste et bon ».)%.

En fait, il y a plusieurs parenthéses : celle qui s’ouvre dans la vie de Wieland et lui révele pendant
un instant Pessence de son Je ; celle que formait la période ou 'on pouvait exprimer de telles
pensées ; celle que Kithn ferme dans ce texte, témoignant que les auteurs ont emporté la culture
dans leur tombeau : désormais leur statue reste froide devant 'abomination et personne ne
semble avoir pris la reléve. Les dieux ont déserté la cité. Aussi ne peut-on plus parler comme jadis

car on n’y est plus.

Nous restons donc consternés devant le comportement des habitants de Weimar ; notre foi en la
culture ne peut durer. Mais avant de relater cette situation — grotesque ? décevante ? en tout cas
déroutante — Semprun avait relevé la présence de nombreux Noirs américains dans 'armée de

Patton, « citoyens égaux en droits. Comme si celui de donner la mort leur donnait le droit d’étre

8 Kuhn, Dietrich : Schillers Schreibtisch in Buchenwald (Frankfurt a. M. : S. Fischer Verlag, 2005) 131 : « Die Stadt Wei-
mar mit dem Schillerhaus, dem Goethehaus, dem Bach-Haus, dem Liszt-Haus — und das Lager am ‘Hausberg’ : sie
waten nicht nur postalisch und administrativ miteinander verbunden, die Lagerwelt reichte in die Stadt hinein ».

82 Kithn : Schillers Schreibtisch, 137 : « Als Wieland noch lebte und wirkte, konnten noch solche Sitze geschrieben und
gedruckt werden, in der Geschichte des Agathon : ‘Nie hab ich inniger empfunden als in diesem Augenblick, dal unver-
wandte und unabsichtliche Anhingigkeit an das, was ewig wahr und recht und gut ist, das einzige Bediirfnis und In-
teresse meines edleren unsichtbaren Ichs ist’.) ».
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enfin libres® ». Ta remarque déroute lintelligence : la lutte contre un ennemi commun a fondé
une égalité en droits tandis que le pays des Lumicres avait été couvert de la nuit des fumées du

crématoire. Ou est la vérité ?

Et la nature elle-méme semble donner raison aux femmes dont les robes printanieres rappellent le
retour des jours de jadis car Semprun entend de nouveau le chant des oiseaux disparus a cause de

la fumée du crématoire :

Un malaise m’envahit, soudain. Ce n’est pas de l'inqui¢tude, de I'angoisse encore moins.
Bien au contraire, c’est la joie qui est troublante : un trop plein de joie.

Je m’arréte, le souffle court.

Le lieutenant américain se retourne, intrigué de me voir dans cet état.

- Les oiseaux ! lui dis-je*.

Oui son corps méme, qu’il avait cru « marqué a jamais par les supplices de la faim, le sommeil en
retard, épuisement perpétuel », un soir, « a Eisenach, [son] corps I’épatait.
Quelques jours de liberté, de nourriture plus consistante, de sommeil a volonté, et le voici
ravigoté, arrogant, royalement oublieux des paniques toutes récentes. Un vrai diner servi a

une vraie table, quelques verres de vin de la Moselle et le voici grisé, sans doute, mais
agile, affuté : de quoi rire de bonheur.

Et ce n’est pas le chant des oiseaux seulement qui revient, mais le lyrisme de René Char monte

spontanément sur les levres de ’homme :

Alors je me suis penché vers la jeune femme en uniforme bleu, seyant, et j’ai murmuré au
creux de son oreille : J’ai pesé de tout mon désir / sur ta beauté matinale. ..

C’est comme si la vie elle-méme était animée d’un élan qui passait outre 'abime de I'abomination,
d’une « espérance tenace et charnelle que démentait la raison® » et qui éclate dés que la liberté
revient. Semprun n’est pas seul a le constater. Dans son essai De Ja destruction comme élément de

Lhistoire naturelle, W. G. Sebald s’intéresse aux Allemands, victimes des bombardements aériens. Et

% Semprun : L'Ecriture ou la vie, 89.
* Op.cit., 88.
% Op.cit., 21.
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c’est la que méme la vie sociale apparait comme un « phénomene naturel », animé d’une méme

énergie. Ainsi en

automne 1943, quelques mois apres le grand incendie, de nombreux arbres et buissons,
en particulier les marronniers et lilas, fleurirent une seconde fois. Combien de temps
aurait-il fallu, si le plan Morgenthau s’était réellement imposé, pour que, dans tout le pays,
les montagnes de ruines se couvrent de foréts ?

A la place, Cest Pautre phénomeéne naturel qui se réveilla avec une promptitude
¢tonnante : la vie sociale. L’aptitude des hommes a oublier ce qu’ils ne veulent pas savoir,
a détourner le regard de ce qu’ils ont devant eux, a rarement été mis a ’épreuve comme
dans ’Allemagne de cette époque. On se décide, dans un premier temps sous 'emprise de
la panique a I’état pur, a continuer comme si rien ne s’était passé. L’enquéte de Kluge sur
la destruction de Halberstadt s’ouvre sur lhistoire de 'employée du cinéma, Mme
Schrader, qui aussitot aprés que la bombe a explosé empoigne la pelle d'un poste de
défense passive, « espérant dégager les décombres avant la représentation de quatorze
heures ». Dans la cave, elle met de Pordre en commencant par regrouper dans la
lessiveuse les divers morceaux de corps bouillis sur lesquels elle vient de tomber. Nossack
relate avoir vu, a son retour a Hambourg quelques jours apres le raid, « dans une maison
isolée et intacte au milieu du désert de décombres, une femme en train de nettoyer les
vitres. [...] Et un aprés-midi, nous nous trouvames dans un faubourg parfaitement intact.
Les gens étaient assis au balcon et buvaient leur café. Cétait comme du cinéma, c’était

impossible dans la réalité®.

Nossack n’en croit pas ses yeux ; il réagit tout comme nous avions interprété plus haut, dans une
y >
premicre lecture avec notre sensibilité préfigurée, Iextrait du récit de Semprun : il est ébahi et

cette réaction est tout a fait justifiée subjectivement puisqu’il se sent confronté,

comme il ne saurait en étre autrement de son point de vue d’observateur impliqué, a un
manque de sensibilité morale confinant a I'inhumain. On ne s’attendra pas de la part
d’une colonie d’insectes qu’elle sombre dans laffliction si la construction voisine est
détruite. On attend en revanche de la nature humaine un minimum d’empathie. En ce
sens, maintenir ’habitude petite-bourgeoise du café de midi sur les balcons de Hambourg,
a la fin de juillet 1943, avait quelque chose d’effroyablement absurde et scandaleux [...].
Par ailleurs, le moyen le plus naturel et le plus sar de « raison garder », comme 'on dit,
¢tait encore de passer outre aux catastrophes survenues et de renouer avec la routine
quotidienne que ce soit en confectionnant un gateau au four ou en continuant d’observer

les rituels®’.

Retenons simplement encore que ce méme esprit de culture est celui qui, a la fin, s’'oppose chez

les alliés a ce qu’on ne fasse pas les raides aériens : puisqu’on a tellement travaillé pour fabriquer

% Sebald, W. G. : De la destruction comme élément de bistoire naturelle, trad. de allemand par Patrick Charbonneau (Arles :
Actes Sud, coll. « Lettres allemandes », 2004) 50s..

8 Sebald : De /a destruction, 51.



_43 -

ces bombes, il faut les utiliser. La culture, ce sont les mécanismes de survie qui engendrent la

mort.

Javais donc confronté l'affirmation d’un philosophe de la culture au témoignage des écrivains,
autrement acteurs de la culture. I’ambiguité de la culture est apparue clairement : n’ayant pas
empéché 'incommensurable, elle revient cependant comme une seconde nature, permettant ainsi,
grace a sa stabilité, a Thomme de survivre face a ce qu’il lui est impossible non seulement de voir,
ou d’accepter, mais d’intégrer dans une représentation de la vie fondant ses orientations

quotidiennes.

Dans ce contexte la littérature apparut comme une « mémoire forme» pour Iintelligence,
constituant une révélation sur ’Homme et le monde exprimée non seulement dans un langage
conceptuel abstrait, mais dans un récit fondé sur Pexpérience historique. Pour dire ce que leur
expérience avait été, les auteurs ne pouvaient souvent pas nommer ni désigner de réalité ; les
mots manquaient. Ils ne suffisait pas non plus d’expliquer, confronté qu’ils étaient a des raisons
que la raison avait inventées et que le cceur humain réprouve — en général. Le contenu des mots
concrets tissés dans les réseaux textuels deviennent le témoignage peut-étre le plus effectif dans la
durée de l'expérience de «ce désert de silence, [de] tout cet espace désolé et opaque ou
s’enferment les camps® », de plus en plus loin du monde. 11 fallait quelquefois le laisser revenir

dans le souvenir, dans la vie, par I’écrit ouvrant une approche autrement.

Cet exercice m’avait mis en garde contre un trop grand optimisme culturel ; le conditionnement
culturel et institutionnel me firent douter de la liberté et la vérité de mon propre discours
théologique. Cependant, la rencontre entre la théologie et la littérature s’était aussi faite. La
constatation de la barbarie et la condamnation de la culture m’avait rappelé en effet constamment
une autre culpabilité, celle de la chute, dont ’homme ne pouvait jamais s’affranchir tandis qu’il en

combattait quotidiennement les avatars. Adorno me semblait reformuler dans un langage non

8 Rousset, David : L'Univers concentrationnaire (Paris : Editions de minuit, coll. « Documents », 1965) 42.
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dogmatique, attaché a un événement historique, une vérité révélée. La réflexion sur le sujet de
mon mémoire se faisait constamment dans les deux champs de recherche, la théologie et les
lettres : les idées se faisaient écho et la théologie devenait plus concrete dans ses affirmations,
plus libre dans son expression, plus ouverte a de nouvelles ressources épistémologiques, ouverte

a ce qui dépassait la systématisation logique.

Mais elle allait peut-étre aussi contribuer a saisir autrement les affirmations d’Adorno. Il est
communément défendu de comparer Auschwitz a d’autres génocides ; le nom devient un hapax
historique, témoin de la barbarie humaine liée a la culture. On pourrait y reconnaitre une attitude
quasi chrétienne qui éléve le singulier historique au rang de Pexpression d’une vérité réelle. A la
différence de la figure du Christ et des sacrements qui actualisent le salut qu’il a obtenu au genre
humain, Adorno laisse ’homme seul face a sa déchéance et son affirmation qu’on ne peut plus
écrire de poeéme (sans étre barbare) apres Auschwitz ressemble a un sacrement privatif, excision
d’un lieu d’intense présence, entaille au lieu de la reproduction. Mais de salut il n’y en a point en

vue : il reste le vide, 'absence de parole —

Je suis en effet convaincu qu’une fonction de la littérature comparée est d’investir des mots, des
récits d’une densité supplémentaire. Ainsi Kithn construit son récit sur deux niveaux : il raconte, a

partir de documents d’époque, la relation entre Weimar et Buchenwald et il développe

69

parallelement™ T’histoire, les luttes, la destinée de Schiller si bien que le bureau de Schiller est

investi d’une sorte de présence réelle de ses aspirations a la liberté, se heurtant aux impressions de
lecture des récits de la terreur concentrationnaire :
Le bureau, objet au centre de ce livre, ne doit pas seulement étre nommé, il doit étre
chargé virtuellement avec les énergies que Schiller développait en composant de nouvelles

ceuvres, qui se manifestaient dans les nouvelles ceuvres. Par la 'aura se forme, I'objet
devient symbole™.

® Cf. p. ex. Kihn : Schillers Schreibtisch, 158 : « Ein Riickblick — vergleichend, nicht gleichsetzend ». = « Un regard
dans le passé — pour comparer, non pour identifier ».

™ Kithn : Schillers Schreibtisch, 139s. : « Das Objekt Schreibtisch, im Mittelpunkt dieses Buchs, darf nicht nur benannt,
es mul virtuell aufgeladen werden mit den Energien, die Schiller beim Dichten neuer Werke entwickelte, die sich in
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Le procédé que Kithn emploie pour faire de ce bureau un symbole consiste a raconter des
épisodes de la vie de Schiller, de la gen¢se d’une ceuvre dans une situation existentielle et a en
rapporter le contenu, a la citer. Une combinatoire de procédés qui investissent la psyche du
lecteur avant méme que l'on ne tienne compte du choix des mots. Un procédé qui devrait
actualiser les « énergies » de Schiller, inséparables de sa création, un retour donc aux sources
d’une culture de liberté par 'objet qui en est investi — par la narration de Kihn, par la mémoire
de ce que le lecteur a dé-couvert en lisant. Il n’est pas certain que le lecteur serait particulicrement
ému, se trouvant devant le meuble ; le procédé agit a la réception du texte et peut néanmoins
développer une impression tres forte. Le symbole est une réalité de notre mémoire et de notre

psyche. Ce que le lecteur en fera dans la vie courante est d’un autre domaine.

Une autre forme de symbolisme apparait dans P'ceuvre de Semprun. Frangoise Nicoladzé releve
«la réitération d’une scene d’enfance située place de la Cybele [...] dans six des récits, soit dans
son intégralité, soit dans certaines de ses composantes » et signale qu’elle « survient chaque fois
que le contexte mémorial ou romanesque implique une réflexion politique™ ». Certes, ces
« réseaux associatifs [...] de mots repris de texte en texte mais dispersés dans une trame variable
[révelent] des préoccupations majeures, voire obsédantes qui n’ont pas a ce moment de I’écriture,
disparu™», mais le récit fondamental et ses éléments se chargent aussi d’une autre densité
dépassant la linéarité et la clarté du raisonnement. Ils sont investis des tensions et des
contradictions de la vie et conférent ainsi une autre profondeur existentielle a la dialectique de
I'impératif moral, hérité du pére, de refuser toute violence mais de se tenir aux cotés des humiliés

et des opprimés™. Les lecteurs apporteront leurs références paralléles et ce dit premier

développera en eux une nouvelle vie.

den neuen Werken manifestierte. Damit bildet sich die Aura, wird das Objekt zum Symbol ».

™ Nicoladz¢, Francois : La Deuxiéme vie de Jorge Semprun. Une éeriture tressée aus: spirales de I'Histoire (Castelnau-le-Nez :
Editions Climats, 1997) 19.

"2 Nicoladzé : La Deusciéme vie, 20.

8 Cf. Nicoladzé : La Deuxciéme vie, 22.
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Deux remarques s’imposent. D’abord, comparaison n’est pas raison, et il faut introduire une
observation sur les comparants dans les processus que je viens d’évoquer : s’il semble clair que
I'on ne peut pas mélanger toutes les références, il est cependant beaucoup plus difficile de limiter
concretement 'apport. Si jadis des milieux culturels clos, fonctionnant avec des parametres
aisément repérables, offraient un cadre de production et de réception, la globalisation des
échanges produit des rencontres dont on ne peut souvent juger la justesse qu’en percutant les
comparant et comparé pour entendre leurs résonances. Comme une métaphore isolée ne fait pas

une ceuvre littéraire, un point de convergence ne motive pas non plus une comparaison.

La deuxiéme remarque concerne le réflexe d’'un théologien méme si la seule évocation de ce
genre de personnage provoque quelquefois, et pas toujours sans raison, les crispations de
certaines gens d’université. Soulignons qu’il ne doit en aucun cas s’agir de I'appropriation
théologique d’ceuvres qui ont été écrites. Si auteur n’a pas voulu de rapport religieux expres, il ne
faut pas le baptiser de force. En lettres, il suffit qu’il écrive une ceuvre puissante. Mais le chrétien
n’est pas schizophrene non plus et il est clair que des paralleles s’établissent entre sa pratique
religieuse et sa pratique littéraire. Le travail du comparatiste est de les articuler et de contribuer a
éclaircir les rapports et les différences. Dans le cadre de I’essai de Kiihn, je ne puis m’empécher
de penser au symbolisme eucharistique : un morceau de pain, un récit qui doit le charger des
« énergies » d’amour et de salut divins, un corps qui trouve ainsi sa place dans un nouvel espace
existentiel. Certes, on n’a pas besoin de toucher le bureau de Schiller, mais le corps du Christ est
offert en nourriture — encore que l'adoration apporte aussi une réelle communion. La méme
personne, lectrice et chrétienne, se voit donc rencontrer deux symboles réels. 1l est trop facile de
ne parler que de la grace divine pour faire la différence, cette grace se liant elle-méme aux réalités
terrestres. Il est faux de niveler les deux expériences, méme si 'on n’est pas croyant, puisqu’elles
sont des réalités divergentes et liées dans nos cultures. Elles invitent donc a la comparaison dans

un cadre anthropologique constituant le fondement de ces pratiques culturelles diverses. De la



_47 -

découlent deux autres réflexions sur la rencontre entre Adorno et la littérature et plus

généralement sur la pratique comparatiste.

Premic¢rement, ma position comparatiste était restée des plus occidentales. Ayant pris un peu de
distance par rapport a un sujet qui est chargé émotionellement, je me suis demandé si je n’avais
pas imposé mes reperes, mes grilles de lecture a une réalité bien plus diversifiée. Les Japonais
n‘ont pas la méme relation a Auschwitz quun Européen. Quel Indien, quel Ougandais par
ailleurs obliger a penser « aprés Auschwitz » ? Ces peuples n’ont ni la méme idée de « culture™ »
ni le méme rapport géographique avec Auschwitz. Ces réflexions valent également pour le
rapport du théologien a la littérature : on ne fait pas encore de discours vraiment général quand
on emploie des termes universels. De méme, au lieu de d’employer toujours larticle défini et de

parler de la littérature, il aurait fallu parler d’une littérature, celle des camps.

Deuxiemement, j’avais encore largement considéré la littérature comme une philosophie ou une
théologie ; méme si je m’interrogeais sur son identité, je m’en tenais le plus possible aux idées

exprimées. Il me fallait donc trouver une autre approche fondamentale.

Ma sensibilité littéraire s’est développée grace a deux facteurs : d’une part le métier d’enseignant
m’obligeait a trouver un autre accés au texte que son statut de document culturel ou d’objet
recommandé par le professeur. D’autre part, j’ai lu le manuscrit de L’Effer de vze. Cette approche
de la littérature fonde ma propre démarche. Elle m’a d’abord marqué par sa transparence

idéologique, elle a réorienté ma facon de lire et elle a influencé mes propres recherches.

™ 1.a constatation suivante ne confirme pas sculement le caractére occidental de I'approche, mais ouvre également
une vue particuliere sur la culture pensée en Allemagne dans le triplet Bildung/ Kultur/ Zivilisation : « La cultura latine
qui releve de 'aménagement harmonieux de la nature, propose un tout autre modele que celui de la paideia grecque,
ou s’entend l'art prométhéen de fabriquer un petit homme (pais) ou plutét un petit Hellene. (« Culture », in:
Vocabulaire enropéen des philosophies. Dictionnaire des intraduisibles, ss. la direction de Barbara Cassin (Paris : Seuil, Le
Robert, 2004) 278.) ». Cf. également le renvoi a Kant: «Parti de I’état de brutalité au développement de ses
dispositions a la culture (aus Robigkeit zur Kultur), a 'organisation de son existence selon ses fins et au déploiement de
ses propres forces. ’Homme élabore la culture dans la société [...]. (Espagne, Michel : « Bildung », in : gp. ¢, 195-
204.) ». Situer le concept de culture et de barbarie d’Adorno par rapport a Kant et a la spécificité du développement
de la culture — je renvoie au terme Kulturindustrie — tout en considérant le r6le de la poésie dans ce modele de culture
allemande, dépasse cependant le cadre de ce chapitre.
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Le point de départ des travaux de Marc-Mathieu Miinch, c’est expérience de la beauté littéraire
et le besoin d’en rendre compte dans le cadre du relativisme esthétique. En effet autour de 1800 a
lieu une coupure épistémologique fondamentale. En raison de la démultiplication des gouts et du
progrés de lindividualisme, les esthéticiens se voient forcés, bon gré mal gré, a renoncer a
Pessentialisme plus que bimillénaire du beau™. Dés lors, les canons traditionnels étaient
évidemment aussi relativisés. Pouvait-on donc tout accepter pourvu que cela plaise a certains ?
Allait-on perdre tous les repéres et le relativisme équivaudrait-il a dire que art était ce que 'on
baptisait ainsi ? Fallait-il simplement renoncer a la question méme de la beauté ? Or la sensibilité
esthétique de Marc-Mathieu Minch se révoltait face aux artistes sans art’®; ses travaux de
poétique comparée ne lui permettaient cependant pas de retourner aux Anciens. Comment donc
s’en sortir de cette incompatibilité entre esthéte sensible au beau et 'esthéticien qui ne réussit

pas a définir ce sur quoi il doit travailler ?

La tentation serait de se tourner vers d’autres disciplines, d’interroger la sociologie, la
psychologie, la linguistique ou encore la philosophie, voire la théologie pour obtenir une
définition de T'art. Certes, Pceuvre littéraire est engagée dans les échanges sociaux et les reflete,
certes elle révele des mécanismes psychiques de I'auteur et sa langue articule des structures du
discours ; dans la tradition francaise, il est aussi évident que des questions philosophiques
peuvent étre traitées par des hommes de lettres encore qu’a la fronticre entre littérature et
théologie, on puisse rencontrer des chiens de garde. Il est donc aussi certain que ces sciences
contribuent a la connaissance de la littérature, de leur point de vue, avec leurs méthodes qui ne

sont cependant pas adaptées 2 un objet dont la raison d’étre est la beauté”.

™ Cf. Miinch, Marc-Mathieu : Le Pluriel du bean. Genése du relativisme esthétiqne en littérature. Du Singulier an Pluriel (Metz -
Centre de Recherche Littérature et Spiritualité, 1991).

8 Cf. Domecq, Jean-Philippe : Artistes sans art ? (Paris : Editions Esprit, 1994). 1l ne faut cependant pas réduire
Miinch a un traditionalisme des formes et des gouts. Cf. p. ex. la remarque suivante, in : E1” 274 : « Beaucoup de
faits [offrant une cohérence a I'ceuvre] restent d’ailleurs a inventer ; je Pespere pour la richesse de I’art au troisieme
millénaire qui ne fait que commencer ». S'impose donc la recherche d’un critére pour former notre sensiblité, notre
perception a s’ouvrir aux ceuvres, pour aider notre esprit a les évaluer, pour nous empécher d’étre dupes d’un canular
artistique et de reconnaitre ce qui mérite notre admiration et notre protection.

T Cf E1V13-17.
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Le monde dispose aussi de systémes et pratiques d’interprétation de la réalité, de grilles de lecture
qu’une civilisation ou un pouvoir a mises en place : la religion, la philosophie et les différentes
idéologies. L art est accaparé par leur démarche ; si on leur demande une définition, il s’y voit

enfin réduit. On n’a donc pas résolu la question.

La réponse que Munch donne est de considérer la littérature comme un art’™®, « concept universel
constructible pat et pour homo sapiens” ». 1art est le milieu de tous les beaux possible, c’est a dire
d’un nombre infini, passés, présents et futurs. La méthode qu’il préconise est de rechercher dans
les poétiques des cinq continents, au-dela des différences d’expression, et dans les affirmations

des auteurs au fil des siécles, des invariants situés a la frontiére du naturel et du culturel®.

« Les particularités physiologiques, biologiques, nerveuses et bio-culturelles d’homo sapiens sont
définissables. Elles n’appartiennent en propre a aucune civilisation » et constituent donc le cadre
d’un comparatisme réel puisqu’elles « expliquent la diversité des choix de chaque civilisation par
le lieu commun d’une grille planétaire® ». Puisqu’il existe dans chaque langue des mots qui
recouvrent assez bien la notion européenne de littérature, il doit aussi exister des invariants. Ils

sont au nombre de quatre.

Le premier «affirme qu’une ceuvre d’art littéraire réussie est celle qui crée dans la psyche du
lecteur auditeur un effet de vie® » ce qui revient a affirmer qu’un texte « peut aller plus loin que la

clarté et frapper plus fort que par la justesse de I'argumentation : il y arrive quand il porte [le

® Cf. EIV 20 : « Mais, en fait, est-il nécessaire de démontrer que la littérature est un art ? Je suis plutot tenté de
prendre cette affirmation pour un postulat, c’est-a-dire pour un indémontrable. Ce livre se présente alors comme la
tentative de voir ce que cela donne, en critique littéraire, lorsqu’on cherche les conséquences de ce postulat ».

PEV27.

8 Cf EV 30-34 et, pour la notion d’invariant, ET” 34 : « L’invariant tout a fait vrai est donc un non-dit que le
comparatiste ne peut saisir totalement, mais approcher dans son propre langage comme le centre implicite d’un
grand nombre d’affirmations analogues formant nuage autour du centre inaccessible [...] ». Il en résulte aussi que la
formulation reste toujours culturelle elle-méme, une « approche d’aussi pres que possible » (E1777). Les langages des
sciences exactes et culturelles ne sont pas adaptés a 'exploration de ce qui ne se passe pas seulement devant esprit,
mais aussi en lui. La littérature fait partie de ces phénomenes.

8 E1777. Renoncer 4 la possibilité de comparer des grilles culturelles, ce serait mettre en cause le concept d’homo
sapiens et admettre que le cerveau d’un Francais et d’un Chinois sont différents (Ibid., note 1.).

8 17 35.
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lecteur-] auditeur a presque croire qu’il voit ce qui est dit [écrit]*’ ». Ce qui ne signifie pas que le
texte perd son importance. Si le texte littéraire est justement celui qui créve — pour un certain
temps de lecture — Iécran du discours, tout dépend cependant de sa qualité, de ses techniques
associant les mots avec leur densité propre. L’effet de vie ne se réduit en effet pas au fantasme
dont leffet est créé « directement par un sujet solitaire [; ...] la vie de lart littéraire nait d’'un
texte extérieur au sujet™ ». La vie réelle est estompée, mais en partie seulement: le lecteur
littéraire sait et admet qu’il entre dans un autre monde ; il peut en ressortir a sa guise, riche d’une
expérience de plus. L’effet de vie est aussi I'invariant qui englobe les trois autres qui en sont les

moyens.

Le deuxi¢me invariant, c’est le mot en tant qu’il n’est pas seulement un concept abstrait pour
I’homme de lettres, mais un objet avec ses sonorités, ses rythmes, ses timbres et ses
connotations : le mot littéraire n’est donc pas arbitraire, au contraire : « le mot est un monde pour
Iécrivain® ». Les effets réciproques des différents aspects d’une multitude de mots assemblés en
un texte contribuent essentiellement a I'effet qu’il produit en collaboration avec la psyche du

lecteut.

Certes, la langue a ses propres codes et structures s’imposant au créateur, mais cette cohérence
systémique ne suffit pas encore pour faire de la littérature. Il faut que le texte possede en lui-
méme une grande cohérence. Celle-ci est le troisicme invariant. « I’ceuvre doit constituer une
structure valant davantage que la somme de ses éléments ; chacun d’eux re¢oit de sa place et de sa
fonction parmi les autres une force supplémentaire en plus de sa propre valeur® ». Cette
cohérence « se développe dans le temps et subsume la série de transformations successives des

cohérences partielles87 ». L’art littéraire tient de ce fonctionnement de lesprit humain de

8 E1761.
¥ E17102.
% E17153.
8 F1737.
¥ E17259.
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« modéliser I'univers pour tenter d’y survivre » ; il est supérieur a la vie parce que dans I'ceuvre

réussie « chaque chose est [définitivement] a sa place pat rapport aux autres et au tout™ ».

La cohérence n’est donc pas un hasard, elle est calculée. Les choix qui guident I'auteur peuvent
avoir plusieurs origines. Un code de cohérence peut premicrement étre choisi dans les choses
devant Pesprit humain®. On peut ainsi considérer que « la mimésis, c’est-a-dire I'idéal occidental
de I'imitation de la nature par le moyen de I'art, est I'esthétique qui est en prise directe avec les

choses devant Pesprit, dans les choses™ ». Mais ce n’est pas le seul modele possible.

La cohérence peut deuxiecmement se trouver dans le regard que 'on porte sur les choses. On peut
par exemple préciser et renforcer les contours flous de la plupart des destins réels : un héros est
un personnage qui se distingue clairement des gens communs. L’art peut aussi étre considéré
comme apte a exprimer 'essence des choses ou le beau idéal : « tout regard particulier porté sur le
monde peut devenir code de cohérence pour une partie ou le tout d’une ceuvre” ». C’est dans ce

cadre qu’il faut aussi situer la théorie de la forme organique.

Troisiemement, on peut trouver des codes de cohérence dans les grilles culturelles, « fagons

collectives d’interpréter le monde™ ». Outre les codes d’abstraction, les lois sociales ou les meeurs

bl

on peut signaler avant tout les grilles mythico-poétiques, alliant

a 'imagination et au sens des formes le désir d’une prise sur le monde. On peut aussi les
définir par leur contenu: ces grilles englobent les mythes, les légendes, les contes
populaires et toutes les histoires typiques structurées qui simposent a un imaginaire
collectif soit qu’elles soient choisies par une propagande quelconque, soit qu’elles
expriment un gott général”.

8 E17260.

8 Cf. E17274-276.
% F17275.

%L B17278s..

%2 E17280.

% E17282.
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Quatriemement, les codes de cohérence peuvent étre empruntés au matériau : les niveaux de style
ou la versification, ce ne sont que deux exemples des « contraintes exquises » que 'on se donne

pour écrire : la limitation est la condition d’existence de toute forme.

Remarquons que la cohérence d’une oeuvre ne tient pas au choix d’un seul code, mais consiste en
une combinatoire visant une cohérence d’ensemble. Parmi celles-ci, certaines « combinaisons
réussies ont été privilégiées et ont fait école™ » ; elles sont devenues nos genres littéraires. Il
n’existe donc pas de définition essentielle des genres, mais une typologie historique a laquelle un
écrivain peut se référer pour choisir un code de cohérence. C’est la cinqui¢me et dernicre fagon

d’orienter son choix.

L’invariant de la cohérence ayant été développé assez longuement, on serait tenté de croire que
Pceuvre littéraire est une entité statique. Or le quatrieme invariant s’y oppose puisqu’il s’agit du jeu
des mots”. De linfinie combinaison des qualités sonores des mots et de leffet de leurs
combinaisons, 'auteur tire une forme reconnaissable générée tout au long du texte par le noyau
producteur, «la rencontre prometteuse d’un état psychique et d’un concret formel® » : dés que
l'auteur I'a choisi ou s’est laissé saisir, il doit y obéir. Les redondances, les appels, les renvois y
créent un mouvement libre et organisé a la fois. Il en découle que la critique littéraire ne peut pas
non plus figer les mots dans une seule constellation : elle se comporte sinon comme celui qui

disseque une grenouille : il lui a d’abord fallu la tuer.

Toute critique littéraire disséquante est limitée par défintion puisque I'ceuvre n’est ni un
objet, ni un état, mais un fonctionnement.

C’est ainsi que la théorie de I'effet de vie renvoie la critique littéraire a une combinatoire
d’éléments donnés et choisis en vue d’un effet précis. L’ceuvre d’art littéraire réussie est
celle qui a le pouvoir de créer dans Pesprit d’'un lecteur-auditeur un effet de vie par le jeu
cohérent des mots””.

% E17299.

% Cf. E1737.
% FE17319.

Y E1738.
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Il s’ensuit donc nécessairement une nouvelle critique littéraire, la critique esthétique™. Partant de
I'expérience de l'effet de vie, elle essaye de construire « des grilles de lecture capables de rendre
compte d’une activité donnée au moment de lecture” ». Elle analyse les choix culturels de langue,
de style, de formes qui l'ont créée dans et avec la psyche du lecteur. Elle doit mettre en
perspective aussi bien le texte et son auteur que le lecteur et son monde, visant une perception
quasi holistique de la rencontre de la psyche des lecteurs avec le texte au-dela de la linguistique.
On peut étudier Pesthétique d’'une ceuvre, d’'un auteur ou d’une époque, mais le point de départ

reste foncierement 'expérience de lecture :

De méme que leffet de vie est une seconde vie, 'esthétique est une seconde science
humaine qui a besoin de toutes les sciences humaines pourvu qu’elles ne réduisent pas sa

spécificité!”.

Mais qui pourra rendre compte de fagon synthétique de cette expérience complexe si ce n’est
lart ? Le commentaire idéal ne devrait-il pas étre au mieux esthétique comme la lecture'”" qui le
motive :
Je dirai donc au jeune esthéticien qu’il doit d’abord lire comme un acteur, avec tout son
corps, avec toute sa bouche, avec tout son cceur ; qu’il doit aimer et hair les mots, qu’il

doit se faire rime, strophe, sonnet, tirade et que le son de sa voix doit se fabriquer dans
tout son étre afin d’envahir tout I'espace autour de lui'™

®EL 40 « L’esthétique ne peut donc étre qu’une science du vécu visant prudemment au général a partir de mille
lectures personnelles et consciente du fait que la description de son objet en vue de synthese se fait avec un
instrument imparfait qui doit se faire humble devant ces beautés qui le dépassent ».

® E17106.
100 F17107.

% En ce qui concerne la lecture, cf. EI” 107-115. Le discours linéaire construit dans le temps ce qu’on a vécu
comme une expérience globale ; si 'on s’y soumet, ce n’est donc jamais pour remplacer la lecture, mais pour préciser
quelques facteurs qui seront englobés dans la prochaine lecture.

02 E17 40 ; of. Dt 6, 4-9 : « Ecoute, Israél : Yahvé notre Dieu est le seul Yahvé. Tu aimeras ton Dieu de tout ton
ceeur, de toute ton ame et de tout ton pouvoir. Que ces paroles que je te dicte aujourd’hui restent dans ton cceur ! Tu
les répéteras a tes fils, tu les leur diras aussi bien dans ta maison que marchant sur la route, couché aussi bien que
debout ; tu les attacheras a ta main comme un signe, sur ton front comme un bandeau ; tu les écriras sur les poteaux
de ta maison et sur tes portes » — Le commandement divin est aussi un commandement esthétique : il faut se laisser
habiter par la parole recue, les références étant corporelles. Il faut aussi étre acteur, proclamer la parole dans la
maison et sur les rues pour que I'espace soit rempli de la voix. Mais il y a aussi des différences : la parole de Dieu
possede a priori une autre autorité, révélée dans le passage du Deutéronome. Le croyant lui fait foi : elle doit entrer dans
sa vie réelle. Le but est aussi clairement indiqué : il s’agit d’aimer et de servir Dieu.
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Deux conséquences découlent de cette approche : d’abord la littérature ne fait pas seulement
sens. « Le texte est tout un proces par lequel il faut passer pour arriver au sens et lequel il ne faut
pas court-circuiter'” ». Au contraire, « il faut s’intéresser a ce qui est dit [...] et en méme temps a

lart de [le] dire. Il faut savoir comment la chose dite donne vie a I’art'™

». Mais la forme artistique
n’est pas la seule donnée qui fasse que le sens est généralement ambigu, ouvert et aléatoire. Il est
lié 2 un ensemble de procédés capables de disperser la chose dite dans toutes les facultés de
Pesprit et ne s’adresse pas seulement a la rationnalité. Les figures de style par exemple ne
fonctionnent pas par identification mais par surimpression si bien que le rapport n’est pas

statique et s’ouvre a apport actualisant d’une psyche déterminée avec sa mémoire, sa sensibilité,

son subsconscient et sa disponibilité propres.

Pour la méme raison, la littérature ne peut avoir de fonctions en elle-méme'” ; cela n’empéche
qu’elle puisse en avoir dans un contexte individuel ou culturel donné. Les fonctions relatives sont
donc variées. En effet, Marc-Mathieu Minch n’a pas trouvé d’invariant concernant les fonctions,
mais cela ressort également de ce qui vient d’¢tre dit par exemple sur la plurivalence, sur
Pouverture de I'ceuvre, sur le choix des codes de cohérence. La place que le lecteur ou la
communauté fait a Pexpérience de I'effet de vie dans la vie réelle ne dépend pas de D'art littéraire
lui-méme. Celui-ci offre une expérience liée a une fiction. Or Pesprit n’a pas seulement besoin
d’images scientifiques rationnelles expérimentales, « mais aussi de modélisations objectives qui le
comblent dans un premier temps de leur plénitude et lui offrent, dans un second, un effet de vie
106 »

qui 'aide a se créer — pour autant qu’il leur fasse foi.

C’est cet aspect de Pesthétique de Minch qui m’avait intéressé d’abord et fortement motivé a le

suivre. Elle ne part pas du coté de la création, mais de la rencontre avec un texte, touchant les

183 F1788. Cf. aussi ET17 39.
14 E1719.

1% Cf. E1/ chap. 8.

108 B17371.
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différentes facultés de la psyche humaine et non seulement la raison formelle : elle n’est pas
réductrice. La réalité matérielle dans laquelle et avec laquelle nous vivons est certes devant Pesprit,
mais elle est aussi dans I’esprit qui doit parfois retourner aux données objectives pour corriger ses

propres représentations. Mais tout ce qui est, est pour moi aussi par rapport a mot.

Qu’en est-il de la réalité spirituelle, de la rencontre avec Dieu? Elle se fait aussi, de facon
spécifique, dans ce cadre déterminé tant par la liberté de Dieu que par les structures de la
perception de 'Homme. C’est ce qui permet de comparer « ’art de Dieu » a « ’art des hommes ».
Le titre Azt de Dieu Art des hommes est donc compris a la réception des phénomenes : il rapproche
la mystique comme transport dans la vie de Dieu de la lecture comme entrée dans la vie du texte.
Le probléme de la définition des objets de la comparaison se résout ainsi d’une fagon viable, et

quelques problemes relatifs a la démarche comparatiste en elle-méme sont également évincés.

Le danger des réductions n’est en effet jamais exclu: réduction de Tart a la religion ou
inversement. Ce danger n’est pas subjectif, il ne dépend pas seulement de Iattitude du chercheur,
mais il s’inscrit dans la nature de la relation de ’homme avec Dieu puisque celle-ci ne peut faire

abstraction des représentations humaines'”’.

Celui qui n’est pas de ce monde, celui qui ne s’y réduit pas, celui que certains nomment Dieu,
ceux qui croient en son existence autonome ne peuvent le connaitre autrement qu’avec les
représentations du cerveau qui est le leur a partir de sources divergentes et communes aux
traditions religieuses. En outre, nous ne disposons d’aucune possibilité de contréle absolu :
théoriquement, malgré toutes les réflexions philosophiques, toutes les démarches théologiques et

toutes les expériences mystiques, nous ne pouvons pas comparer nos représentations de Dieu a

9% On peut relire dans ce contexte I'histoire des doctrines (hérétiques) de Pincarnation. La remarque de H. Dondaine
cit. in: Gaudel, Auguste : « Incarnation », in: Catholicisme bier aujourd’hui demain, t. V, 112. Dondaine préfere un
échange continu entre les deux poles a une doctrine monolithique refléte une condition de toute représentation du
monde et donne une place a la littérature en théologie : « Deux tentations restent en christologie, celle d’Apollinaire,
qui sacrifie Iintégrité humaine du Christ a 'union, et celle de Nestorius, qui sacrifie 'union a Pintégrité. Et pour
conjurer cette double tentation, deux théologies sont peut-étre nécessaires... 1l faut sans cesse composer les deux
lumieres ; celle des faits évangéliques, avec tout leur contenu humain, et celle des énoncés révélés, avec leur
affirmation décisive »
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Poriginal pour avoir la seule et unique icone. Le pluriel des conceptions de Dieu comme leur
négation reste une donnée irréductible qui est expression plus ou moins institutionnalisée d’une

expérience fondamentale de 'existence dans le Dasein.

C’est vrai méme pour le chrétien qui croit en I'Incarnation. Certes I’évangile selon Jean affirme
que « personne n’a jamais vu Dieu ; Dieu Fils unique, qui est dans le sein du Pére nous 'a
dévoilé!™ », mais Jésus en tant qu’étre historique n’est pas directement accessible non plus. Et
néanmoins le catholicisme affirme avoir une connaissance claire de Dieu. Ainsi s’impose —
comme pour toute autre doctrine religieuse — logiquement la question quelle est cette

connaissance « officielle » de Dieu et comment elle nait donc.

Elle est d’autant plus pertinente que notre cerveau peut engendrer des oeuvres autonomes qui
créent a la réception un effet de vie psychique, de plénitude, sans qu’une réalité matérielle
indépendante de P'ceuvre y corresponde nécessairement : cela peut étre le cas de lart. En fait
notre cerveau construit toujours des représentations plus ou moins proches de la réalité. Dans
toute religion, il y a de méme du moins une part de construction humaine qui (ne) pourrait étre
(que) de I'art. Pour nous qui faisons référence au christianisme s’impose la question dans quelle
mesure cela est le cas dans la religion chrétienne et ce qui la différencie de la religion, ou pour étre

plus exact, ’art de Dieu de I'art des hommes.

Notre sujet touche donc la définition de la religion dans ce qu’elle contient de représentation
humaine sans quoi le divin n’existerait cependant pas pour ’homme. On comprend dées lors que
nombre de chercheurs aient penché vers des solutions qui s’approchent plus ou moins d’une des
deux positions extrémes suivantes: ou bien la religion n’est que la manifestation réelle et
institutionnelle d’une création humaine cachée a partir d’'une expérience historique ou bien l'art

n’est qu'une défiguration de expérience religieuse voire une idole.

1% 711, 18.
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Vu ses dangers, je comparerai deux expériences humaines, celle de lart et celle de Dieu. Ni le
divin, ni le littéraire ne sont considérés comme le phénomeéne englobant, mais tous les deux
s’offrent a la liberté et a expérience de 'homme qui est un au niveau du cerveau. Voila une base
de comparaison solide qui garantit précisément I'autonomie respective des deux phénomenes.
Les travaux de Miinch et de Balthasar les théorisent et offrent ainsi un matériau riche et original
pour un travail universitaire. Ils permettent alors de poser les questions pertinentes avec la
distance d’une impartialité nécessaire. Si le premier offre une méthodologie pour interroger les
textes, le deuxieme en a rédigé une qu’il faut aussi situer dans le cadre de I’évolution théologique
au vingtieme siecle. Le concile Vatican II constitue une charniére ; avant d’aborder les textes du
magistére, j’aimerais analyser quelques textes entretenant non seulement par leur contenu, mais

bien par leur forme une relation spécifique entre la théologie et la littérature.
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Chapitre 2

Avant Vatican II — L’ébranlement de la monopensée théologique
et le passage de la doctrine absolue

a la recherche d’une nouvelle expérience de la foi

Au premier chapitre ont été dégagés quelques moments importants de I'histoire de la théologie
dans son rapport a la littérature. L’approfondissement d’une telle démarche demanderait une
étude a part. Dans ce chapitre-ci je ne prétends pas non plus a une vision synthétique : je serai au
contraire assez éclectique et dégagerai a partir de la lecture d’un choix subjectif de textes assez
représentatifs plusieurs aspects significatifs du rapport entre la littérature et la théologie, entre

Part de Dieu et I’art des Hommes.

Comment « lire en Eglise » ?. I.’abbé Bertault est enthousiaste de Balzac : mais comment réussit-il
a réunir sa passion avec la doctrine de I'Eglise ? En quoi le comparatisme doctrinal qui marque sa
thése sur BalRac et la religion' ne m’apparait-il pas comme une solution réellement viable ? Voila
deux questions qu’on ne peut pas appliquer de la méme fagon a la theése de Pie Duployé,
consactée a La Religion de Pégny?, bien plus ouverte sur Iexpérience de Dieu : je m’intéresserai en
particulier a sa présentation de la priere de Péguy et au rapport entre effet de vie artistique et

spirituel.

! Bertault, Philippe : Bakac et la religion (Paris : 1942) ; nouvelle édition conforme au texte original augmenté d’errata
et d’addenda et préfacé par Jacques Gury (Geneve, Paris, Gex : Slatkine Reprints, 1980).

2 Duployé, Pie : La Religion de Péguy (Paris : 1965 ; Genéve : Slatkine Reprints, 1978).
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Mais je commencerai par étudier plusieurs articles d’un dictionnaire allemand d’une renommée
internationale incontestable’, le Lexikon fiir Theologie und Kirche. Héritier du Kirchenlexcikon* dont la
premiére édition remonte a année 1847, il a par ailleurs connu trois éditions® au vingtiéme siécle
dont la dernicre a été achevée en 2001. Elles pourront constituer un fil rouge historique a travers
cette these. On comprendra I'évolution de la théologie et I'apparition de la possibilité dun
dialogue différent entre ce discours et la littérature, mais on découvrira aussi comment l'auteur
d’une préface, évéque de surcroit, peut recourir a un discours mélangeant l'art et la rhétorique
dans un contexte institutionnel pour faire I'impossible : rester fidéle au discours restrictif de
IFglise et s'ouvrir autant que possible a ceux qui ne le partagent pas. Une telle analyse peut

évidemment ne pas seulement s’appliquer a des discours religieux du passé...

1. Littérature et théologie dans le Lexikon fiir Theologie und Kirche

Publiée pendant les années troublées entre 1930 et 1938, la premiere édition du LLTHK hérite a la
fois de la concision du Kirchliches Handlexikor®, une encyclopédie religicuse catholique s’adressant

a un public cultivé, comme de I'aspect scientifique du Kirchenlexikon de Wetzer et Welte, évoqué

¥ Cf. Kasper, Walter et al. : « Vorwort », in : LTAK, 5*.

* Kirchen-Lexikon oder Encyklopidie der katholischen Theologie und ibrer Hilfswissenschaflen, éd. par Heinrich Joseph Wetzer et
Benedikt Welte, XII tomes (Fribourg : Herder, 1847-1856) ; deuxieme éd. : Wetzer und Welte's Kirchenlexikon oder Enzy-
klopddie der katholischen Theologie und ibrer Hiilfswissenschaften, éd. d’abord par le Cardinal Joseph Hergenrother, ensuite
par Franz Kaulen, XII tomes (Fribourg : Herder, 1882-1903).

*Ja théologie francaise a produit des ouvrages fondamentaux, représentatifs d’'un mouvement théologique propre,
tel que le Dictionnaire de théologie catholigue, le Dictionnaire Apologétique de la Foi Catholigue, le Dictionnaire de spiritualité
ascétigue et mystique et enfin Vencyclopédie Catholicisme hier aujonrd’hui demain. Leurs données bibliographiques montrent
cependant que leur réalisation s’est étendue sur de nombreuses années, a part celle du Dictionnaire Apologétique. 1a
parution du Dictionnaire de Spiritualité ascétique et mystigue par exemple s’est échelonnée sur plus d’'un demi-siccle ;
débutée en 1937, elle s’est terminée en 1994. Il en va de méme pour 'encyclopédie Catholicisme, parue entre 1947 et
I’an 2000. Or la théologie a connu une profonde mutation pendant ces cinquante sept ans et 'ouvrage n’est donc pas
homogene dans son approche. Cette encyclopédie est la seule a avoir connu un prédécesseur, le Dictionnaire pratique
des connaissances religieuses, publié de 1925 a 1928 et régulierement mis a jour par un supplément. Il offre des entrées
consacrées a plusieurs auteurs parmi lesquels on trouve p. ex. méme Gabriele D’Annunzio. — Pour les références
bibliographiques complétes de tous ces ouvrages de référence, cf. le point 2 de la bibliographie en fin de volume.

® Kirohliches Handlexikon. Ein Nachschlagebuch iiber das Gesamtgebiet der Theologie nnd ihrer Hilfswissen-schaften, éd. par Micha-
el Buchberger, 2 vol. (Munich : Allgemeine Verlags-Gesellschaft, 1907 et 1912).
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déja plus haut. Nouvelle « somme théologique moderne’ », le dictionnaire affiche dés 'avant-
propos une grande ouverture. Il affirme ne pas s’arréter aux questions théologiques strictes, mais
aborder tous les sujets en rapport avec « la théologie, I'Eglise, la science des religions ainsi que les
branches du savoir, les unités de civilisation et les milieux culturels y afférant ». Son mot d’ordre
peut étre jugé plus conservateur ou plus dynamique, selon l'acception que 'on donne a ses trois
termes : fidei, veritati, vitae! Je reliral et commenterai I'avant-propos a la lumiére de Darticle
« Theologie » ; cette démarche permet de mieux comprendre ce projet dans ce quil a
d’innovateur et de saisir les tensions existant a cette époque entre ouverture et traditionalisme ;
elle révelera également une rhétorique théologique spécifique et la tournure d’esprit qu’elle

incarne.

Se déclarant au service de « notre sainte foi catholique », 'ouvrage défend certes la « seule religion
vraie® », mais I'apologie prend une tournure particulicre. A la fin de son introduction, I’éditeur
affirme en effet que 'ouvrage « rendra compte d’autres expériences et cultures de facon objective
et distinguée et qu’il ne meurtrira jamais la justice et la charité que 'on doit a ceux qui pensent
autrement » ; au contraire, il « reconnaitra le bien partout, ou qu’il se trouve ». Cette attitude
différe des réactions antimodernistes, 'apologie ne se limitant pas a une condamnation d’erreurs
et d’hérésies ; elle ne vise pas non plus des groupes, des mouvements ou des personnes, mais elle
s’attaque aux ouvrages qui renseignent leur lecteur « insuffisamment, sans comprendre leur sujet,
de facon tendancieuse et Iinduisant en erreur » sur la doctrine et la vie de 'Eglise catholique.
I.’apologie intégre réflexion et existence : elle consiste a adhérer pleinement a la foi de 'Eglise et a
offrir au lecteur une « image fid¢le de la foi catholique et de la vie ecclésiale ». C’est de cette fagon
que le dictionnaire veut en effet servir « I'entente et I'union des chrétiens ». L’acception qu’il
donne au terme fide; dépasse ainsi le dogme, le sens tend de nouveau vers I'attachement commun

des chrétiens au Christ.

" Buchberger, Michael : « Vorwort », in : LThK', page V.
8 Bilz, J. : « Theologie », in : LTHK'X, 67.
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IJouvrage se distingue en outre par le role qu’il accorde a la science dans la recherche de la vérité.
A plusieurs reprises, au moyen de superlatifs, éditeur défend avec insistance ce caractére
scientifique qu’il veut voir a la pointe du progres, soulignant qu’il s’agit d’un « ouvrage
scientifique » recourant aux « méthodes et instruments de travail scientifiques les plus nouveaux
et les plus efficaces », « utilisant partout les résultats de la recherche » et offrant « les meilleures
références bibliographiques ». Il suppose donc un lecteur critique, disposant d’une approche
autonome et l'accepte. Mais ce besoin d’insister sur le caractere scientifique montre en méme
temps qu’une telle attitude n’allait pas de soi. L’idée générale que I'on se fait a cette époque de la
théologie comme science dérive d’une lecture réductrice de Saint Thomas : la théologie est
science parce qu’elle « déduit ses conclusions avec une méthode scientifique et méthodique a
partir de principes sirs’ » ; Bilz, Pauteur de Particle « Theologie » prend cependant également
connaissance des méthodes inductives et historiques introduites a I’époque moderne, il rend
compte des approches nouvelles comme la « théologie expérimentale qui s’efforce de trouver des
preuves de Dieu mathématiques et scientifiques irréfutables et qui doit controler les phénomenes
surnaturels (miracles, apparitions mystiques) par les moyens des sciences exactes [sic]'’». 1l
s’empresse de sauter sur un train qui est parti depuis longtemps, mais les méthodes évoquées ne
sont pas mises a profit dans sa définition de la théologie, strictement néothomiste. Il rappelle
également que le magistere seul juge si les résultats des recherches sont acceptables ou non''. On
peut donc comprendre qu’aux yeux de certains croyants, dans un contexte qui ne tenait pas
compte de la mise en question de 'autorité du magistere et de la tradition ni ne réfléchissait a la
structure du langage théologique, celles-ci 'emportaient largement pour défendre le systeme

catholique.

® Bilz : « Theologie », 69s.. — Dans cette définition, on a amputé I’élément plus subjectif de expérience de Dieu, pati
divina, que Thomas évoque également. On procéde par ailleurs a une réduction de la tradition au thomisme, ignorant
la tradition franciscaine et augustinienne définissant la théologie comme une scentia practica, respectivement affectiva.
Cf. Metz, Johann Baptist : « Theologie », LThK * X, 63. 1l faut s’interroger sur une telle réduction que 'on retrouve 2
de nombreux endroits.

0 Bilz : « Theologie », 2.

1 Cf Bilz : « Theologie », 70.
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Le dictionnaire veut finalement servir la vie : il offre son bagage intellectuel non seulement a ceux
qui sont parqués dans leur cabinet de travail, mais s’adresse a ceux qui descendent « dans I'aréne
ceuvrer et lutter pour la vie ». L’emploi de ce lexique de combat du moins inattendu témoigne
d’une conscience des difficultés de I'engagement chrétien dans le monde et de la volonté de
soutenir ceux qui ne vivent pas dans une tour d’ivoire. Il réagit ainsi a ceux qui prétendent que la
théologie n’a aucune valeur pratique. Bilz insiste de méme : « puisque la théologie enseigne a
comprendre et a juger tout a partir de sa cause premicre, respectivement ultime, elle fonde la
Weltanschaunng la plus parfaite et elle est ainsi déja de la plus haute valeur vitale. Puisqu’elle est
doctrine du salut et qu’elle veut conduire '’homme vers sa personnalité morale achevée et
finalement vers la béatitude éternelle, elle est simplement indispensable a la vie. [...] Méme pour
les affaires et les ordres purement naturels tels que la famille, le peuple, I’Etat, elle possede des
normes sures, des mobiles trés forts et des puissances tres effectives ; c’est pourquoi, méme a
I’époque de la Philosophie de la vie, elle est une science proche de la vie et de son temps'? ». On
est tres proche d’une épistémologie théologique totalitaire ou les autres sciences n’ont que la
dignité de facultés déléguées a certains travaux dont les résultats ne pourront jamais mettre en
cause la déontologie théologique. Cette attitude nous semble contredire 'ouverture aux sciences

proclamées par la préface de Buchberger.

L’éditeur comme lauteur de larticle sur la théologie savent donc que ’homme cherche a
s’orienter dans la vie et qu’il a besoin de guides fiables. Aussi ne faut-il pas trop médire de ceux
qui se référent au magistere pour disposer de normes sures: son infaillibilité n’apporte pas
seulement une grande stabilité a 'individu, s’il sait se glisser dans les formes de vie offertes, elle
devrait également fournir un puissant rempart contre ceux qui attaquent la dignité humaine, en
particulier dans les années trente... Mais Buchberger et Bilz savent aussi que I’édifice doctrinal, le
systeme n’est pas seul a élever sa voix, qu’il présente des failles et que la simple condamnation des

opinions adverses accompagnée d’un durcissement des propres positions crée un climat

2 Bilz : « Theologie », 71.
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invivable. Dans le dernier paragraphe de son introduction, Buchberger affirme alors vouloir
écouter objectivement ceux qui ne partagent pas la foi catholique®. Mais a cette époque une telle
affirmation ne va pas de soi non plus. Aussi est-il forcé de construire un texte qui témoigne de
son orthodoxie et qui apporte en méme temps assez d’éléments pour convaincre son détracteur
de la justesse de ses propos. Outre le contenu, C’est surtout le style qui intervient dans cette

démarche.

Le texte est en effet tres structuré. Chacune de ses trois phrases adopte un rythme ternaire. Au
fur et 2 mesure que 'argumentation progresse, le lecteur a 'impression d’assister a la construction
bien réglée d’un édifice dont I'agencement dialectique réussit a introduire des idées contestées

dans une démonstration d’orthodoxie irréfutable.

Dans la premicre phrase, 'auteur affirme quil est bon catholique ; c’est la thése de son
raisonnement. La phrase est formée de trois membres, dont les deux premiers sont des
appositions a son sujet, I'ceuvre, c’est-a-dire le Lexikon fiir Theologie und Kirche. Chacune traduit la
référence a la foi de I'Eglise. I’acmé de cette période se trouve en effet sur Pexpression « 'Eglise
notre mere ». Le terme de foi se retrouve tant dans la protase qu’a la fin de I’apodose ; il entoure
la confession de 'amour envers I'Eglise. Si 'on reconnait dans cet attachement une périphrase de
la foi, le circuit de cette période est rythmé par une épiphore de la foi. La cadence comme la
répétition sont ainsi au service d’une rhétorique qui insiste sur 'orthodoxie de 'ouvrage. Dans la
deuxi¢me phrase, 'auteur propose son projet de présenter objectivement des positions non

catholiques. Les adverbes de liaison « cependant » et « aussi » témoignent non seulement de la

3 Buchberger : « Vorwort », VI: « Ruhend auf der felsenfesten Uberzeugung von der Wahrheit unseres heiligen
Glaubens, getragen von der ehrerbietigen Liebe zur Mutter Kirche, wird das Werk in aller Treue zur fides catholica
stehen. Es wird aber auch tiber andere Anschauungen und Bildungen sachlich und vornehm berichten, wird nie die
Andersdenkenden schuldige Gerechtigkeit und Liebe vetletzen, wird das Gute tiberall anerkennen, wo immer es sich
findet. Es mé&chte nicht blo dem Glauben, der Wahrheit und dem Leben, sondern auch der Verstindigung und
Einigung unter den Christen dienen, die ein Herzenswunsch unseres Heiligen Vaters Pius XI ist. - Reposant sur la
conviction solide comme le roc de la vérité de notre sainte foi, porté par 'amour déférent envers I’Eglise notre mere,
P'ouvrage tiendra en toute fidélité a la fides catholica. 11 renseignera cependant aussi sur d’autres expériences et cultures
de facon objective et distinguée, il ne meurtrira jamais la justice et la charité que 'on doit a ceux qui pensent
autrement, il reconnaitra le bien partout, ou qu’il se trouve. Il ne veut pas seulement servir la foi, la vérité et la vie,
mais aussi I'entente et I'union des chrétiens qui sont le désir le plus cher de notre Tres Saint Pere Pie XTI ».
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conscience que P'auteur a de la nouveauté de son projet, ils introduisent aussi antithese de son
raisonnement dialectique. Trois propositions indépendantes juxtaposées forment les trois
membres de la phrase. Cette structure parallele et répétitive explique toujours la méme idée. La
deuxieme et la troisieme proposition reformulent et justifient par des références bibliques
implicites le contenu de la premicre. La troisicme et derniere phrase constitue la synthéese ; elle
résume et unit d’abord les deux idées exposées : la locution de liaison dépasse par une gradation
Popposition relevée auparavant, soulignant la complémentarité des démarches. I’acmé porte sur
le terme de « chrétiens » qui vient remplacer celui de « catholique » dominant la premiere phrase.
Lautorité papale cautionnant un tel projet, 'apodose assene un coup fatal a celui qui voudrait y

voir une déviation, voire une hérésie.

En fait, 'argumentation recourt largement au paratexte possédant pour un lecteur déterminé par
le contexte religieux catholique force d’autorité. Plusieurs références bibliques viennent en effet
confirmer le projet de Iéditeur. Quand il affirme que 'ouvrage repose sur la conviction de la
vérité de la foi catholique, « solide comme le roc », il rappelle la mission de Pierre'* et marque son
attachement au Souverain Pontife : sa propre conviction est solide comme le roc sur lequel
PEglise est construite. Il évoque de méme « la justice et la charité que 'on doit toujours a ceux qui
pensent autrement » : cette formulation rappelle la parénése de I’Epitre de Saint Paul aux
Romains® ou, plus indirectement, ’hymne a la charité de la Premiére Epitre aux Corinthiens'.
Quant a I'idée de reconnaitre le bien partout ou il se trouve, elle renvoie a la recommandation de
Paul Ommia probate bonum tenete de la Premiére Epitre aux Thessaloniciens'”. Ces citations sont

implicites ; les mots, les phrases résonnent cependant dans l'esprit du lecteur qui connait ces

% M 16,18 : « Eh bien | moi je te dis : Tu es Pierre, et sur cette pierre je batirai mon Eglise, et les Portes de 'Hades
ne tiendront pas contre elle ».

Y Rm 13,8 : « N'ayez de dette envers personne, sinon celle de 'amour mutuel ».

1 Cf. p. ex. 1Co 13,2 : « Quand jaurais le don de prophétie et que je connaitrais tous les mystéres et toute la science,
quand j’aurais la plénitude de la foi, une foi a transporter les montagnes, si je n’ai pas la charité, je ne suis rien ».

Y 1Th 5,19-21 : « N’éteignez pas I'Esprit, ne dépréciez pas les dons de prophétie ; mais vérifiez tout : ce qui est bon,
retenez-le ».
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textes par cceur a force de les avoir sinon étudié, du moins entendu dans la liturgie. La
légitimation du propre discours par des références bibliques et par une référence au Souverain
Pontife rappelle en outre le style des documents du magistere, construisant leur propos de la

méme fagon pour célébrer la grandeur de la doctrine catholique et stimuler 'adhésion du lecteur.

Le texte recourt en effet souvent a I’hyperbole. Il exclut le plus possible toute exception a la regle
qu’il se propose de suivre. Dans la premiere phrase, une comparaison vient renforcer I'adjectif
«solide » déterminant la conviction et la notion de « fidélité » est également renforcée par le
déterminant « tout ». Cette redondance marque une insistance que la deuxiéme phrase poursuit
par Pemploi des adverbes « jamais » et « partout » soulignant 'engagement de 'ouvrage. Le verbe
« meurtrir », lourd de connotations péjoratives, agressives et donc immorales, est nié tandis que la
reconnaissance du bien est ainsi exposée comme une valeur absolue. Ces choix absolus sont des
références morales dont le désir du pape est une norme a laquelle on ne peut se soustraire :
I'union des chrétiens est le désir « de cceur » du Trés Saint Pére. Le tour de main de I'auteur
consiste a appliquer cette rhétorique de I'absolu non seulement aux dogmes catholiques, mais
aussi a un projet bien plus ouvert, conscient qu’elle éveille I'adhésion du lecteur immergé dans un
contexte linguistique et textuel traditionnel puisqu’elle unit les références intellectuelles, affectives
et morales auxquelles il est habitué. L’emploi des adjectifs le confirme. L’analyse de expression
«notre sainte foi catholique », employée au début de l'article, apparaissant également dans des
expressions comme « la vérité de notre sainte foi » peut étre rapprochée de celle de « notre Tres
Saint Pére » ou encore « I'Fglise notre mére ». Partout on assiste a une surdétermination tant

essentielle que morale.

Dans Pexpression « notre sainte foi catholique », le nom est entouré de trois adjectifs. L adjectif
possessif et l'adjectif «saint» antéposé fonctionnent comme des déterminants. I’adjectif
« catholique » ajouté a la « foi » vient en fait préciser ce que le lecteur (catholique) sait déja par les

déterminants ; c’est une redondance que l'adjectif possessif « notre » prépare. Les deux termes



- 066 -

ont d’une part une signification inclusive : « catholique » signifie universel, qui englobe tout.
« Notre » renvoie certes au groupe des collaborateurs, mais le déterminant fait des lecteurs,
«vous », des initiés : la premicre personne 'emportant sur la deuxieme, ils font partie de ceux a
qui tout est donné. Mais en méme temps ces termes ont une valeur d’exclusion renforcant
I'identification par une opposition a d’autres groupes: la premicre personne s’oppose a la
troisiéme, aux autres, a ceux qui, dans un contexte socioreligieux donné, ne portent pas le
qualificatif « catholique » : protestants, matérialistes, athées... Cette composante est importante
dans la constitution de ce que le jargon anglais désigne comme corporate identity. Son noyau est
cette « foi catholique » ne désignant donc pas, dans ce contexte apologétique, une attitude
individualisée, mais I'adjonction de l'adjectif « catholique » en fait par métonymie la doctrine
commune que ladjectif «saint» vient surdéterminer par cette différence essentielle et cette
immutabilité qu’il désigne comme par la soumission quil exige. La sainteté est en effet la
caractéristique de Dieu. Dieu est d’abord créateur et non pas créature: c’est la différence
ontologique fondamentale. Dieu est ensuite immuable, inaltérable, inviolable. Parler autrement de
lui qu’il ne I’a fait lui-méme et que son Eglise le fait, c’est blasphémer, c’est se rendre coupable.
En effet ces qualités constitutives divines sont reliées a2 une morale'®. Face a Dieu, lattitude de
I’homme doit étre la soumission et I'adoration parce que Dieu est absolu et que ’homme n’est
rien sans lui. L’adjectif «saint» attribue donc dans ce contexte des qualités divines a une
doctrine ; antéposé, il fait du groupe nominal « foi catholique » une métonymie de Dieu. Il ne
reste rien d’une intervention humaine dans l'invention de cette foi devenue elle-méme un absolu
substituant Celui auquel elle est supposée renvoyer. S'opposer a la « foi catholique » revient donc
a s‘opposer a Dieu méme. Le champ lexical employé dans le contexte confirme cette attitude :
face a la « vérité », « conviction », « amour » et « fidélité », termes surdéterminés par leurs propres

déterminants et qualificatifs, expriment ’attachement personnel et existentiel. L’appellation certes

18 Cf. également Bilz : « Theologie », 72 qui confirme mon analyse : « La théologie dogmatique traite la doctrine de la
foi ou les dogmes théoriques, c’est-a-dire ceux qui nous sont donnés comme norme de notre connaissance et de
notre réflexion religieuses, la théologie morale les dogmes pratiques, c’est-a-dire les normes tirées de la Révélation
pour un comportement moral ».
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traditionnelle mais non moins innocente de I'Fglise comme meére vient renforcer cet aspect.
Laffectivité entre alors de plus en jeu, accompagnée de nouveau d’un impératif moral exigeant la
reconnaissance, le respect, la vénération, ce mélange de tendre proximité et d’invincible distance
évoquée en partie déja par les adjectifs saint, appliqué a la foi, et déférent, appliqué a 'amour

envers la meére.

On dira que le terme «saint» doit étre compris au sens analogique. Mais la participation
s’estompe au profit de I'absolutisation dans un discours traditionnel dont les termes
hyperboliques répetent que la théologie est « formellement divine, doctrine de Dieu sur Dieu »,
qu’elle est «la seule théologie vraie» puisque la Révélation de Dieu en Jésus Christ est
« absolument la plus élevée et fonde la forme de la religion tres parfaite et seule vraie™ », « qu’elle
participe 2 un certain degré a la nécessité de la Révélation elle-méme® ». De plus Ianalyse
historique des sources est substituée par les dogmes de I'Eglise, accrédités par lautorité divine.
Leur origine historique n’est pas prise en compte. Ils sont pour le théologien les principes qui
fondent sa recherche comme «les premiers principes évidents par eux-mémes guident le
philosophe® ». La raison « reléve et explique le dogme, respectivement la norme morale, a partir
de lenseignement de 'Eglise en tant que régle de la foi la plus proche et formelle? ». La place de
la théologie systématique comme science fondamentale inspirant la théologie historique et
pratique institutionnalise cette hiérarchie dans 'enseignement de la théologie™. L’idée que la
théologie puisse critiquer la doctrine ne peut pas naitre dans un tel systeme. Le théologien

explique, prouve et défend. Mais I’édifice n’est plus aussi solide qu’il se donne I’air de étre.

Le vocabulaire de Bilz le montre ; il n’est pas uniforme : il glisse de 'appellation Stamnnpissenschaft

(science de souche) avec ses branches a 'expression « trois branches principales » dont il dit qu’il

P Bilz : « Theologie », 67.
2 Bily : « Theologie », 71.
2 Bilz : « Theologie », 67.
2 Bily : « Theologie », 68.
2 Cf. Bilz : « Theologie », 72.
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ne faudrait cependant pas les mettre sur pied d’égalité, méme si I’'Eglise ne les considére plus
comme des disciplines auxiliaires et leur accorde une valeur autonome®. On a I'impression de lire
la dissertation d’un étudiant qui n’adopte pas réellement une position nouvelle, mais qui ne réussit
pas non plus a le cacher. Est-il intimidé — par son professeur ? par les conséquences d’une pensée
quil sait inévitable 7 — ou sa réflexion n’a-t-elle pas encore tout a fait mari ou reste-t-il

simplement nostalgique sans savoir se protéger des évidences qui frappent a sa porte ?

La relecture de lavant-propos et 'analyse stylistique n’ont pas été un exercice gratuit; elles
témoignent des difficultés d’intégrer 'aspect historique, la variation et I’évolution dans une
théologie qui se référe a des critéres avant tout immuables ; elles montrent quelle rhétorique de
Iexclusion le rédacteur combat et soulignent combien I'on dépasse les simples arguments
rationnels. La théologie est un discours, une rhétorique qui s’adresse a esprit comme au cceut,

associant a la fois grandeur, misere et terreur.

Quant a la littérature, la premiere édition du Lexikon fiir Theologie und Kirche lui consacre la place
qu’on attend d’une science holistique, mais qui ne tient pas les promesses initiales de I’éditeur :

elle ne lui attribue aucune entrée®.

Vingt années plus tard, Buchberger préface la deuxieme édition du dictionnaire, paraissant entre
1957 et 1967. L’idée d’aider les gens a s’orienter dans la vie spirituelle et pratique le guide
toujours. Mais il se voit confronté a un monde qui s’est complétement transformé depuis la fin de
la deuxieme guerre mondiale ; I'évolution socio-politique, les changements dans 'Fglise, le désir

d’autonomie intellectuelle, culturelle et religieuse des pays « pafens» ne permettent pas de

% Cf. Bilz: « Theologie », 73. — Le lecteur remarque d’autres affirmations formellement contradictoires mais
compréhensibles si 'on tient compte de I'héritage institutionnel. Ainsi Bilz affirme que «les différentes disciplines
théologiques sont nées des exigences du temps, sans plan défini préalablement ; elles entretiennent [cependant] une
relation intrinséque et forment un systeme clairement structuré méme si lattribution de I'une ou de lautre [a la
branche historique, systématique ou pratique] reste encore a déterminer ». [Cest moi qui met en évidence.] Par
ailleurs le centre de référence est — la doctrine de I'Eglise et non pas Jésus Christ.

® Cf. LTHK' VI, 603 : Pentrée « Literae apostolicae » (sic) est immédiatement suivie de « Litomericen ».
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réimprimer la premiére édition®. Pour tenir compte de la complexité de la nouvelle donne, la
responsabilité éditoriale n’est plus confiée a un évéque, doctor fidei, mais a deux professeurs, a Josef
Hofer et au tres connu Karl Rahner SJ. L’avant-propos qu’ils rédigent est bien plus prosaique que
le style élevé de Monseigneur Buchberger ; il témoigne du nouvel esprit qui anime la refonte de
cet ouvrage de référence. Certes ils agissent « dans Pesprit de I'Eglise et avec une sobriété
scientifique », mais servir toutes les branches de la théologie et la vie de I'Eglise, ce n’est plus
seulement faire I’apologie d’une doctrine de I'Eglise, c’est servir « le message de Jésus et sa
prédication” ». Le point de référence n’est plus d’abord dogmatique, mais biblique. L article
consacré a la théologie rend compte de ce changement qui consiste surtout a intégrer I'aspect

historique de la Révélation et de I'Eglise dans un revirement anthropologique.

La premiére des deux parties de l'article est en effet consacrée a lhistoire de la théologie®.
Conscient de la difficulté de trouver une herméneutique capable de permettre une lecture
théologique de I’histoire de la théologie, Johann Baptist Metz*” ne s’en tient pas a ’histoire du
terme ; il reléve la nécessité herméneutique de dépasser une approche historique positiviste qui se
perd dans la documentation débordante et de trouver un critére formel capable d’orienter une
relecture par époques”. Il retient comme définition opérationnelle I'idée que Ihistoire de la
théologie nait de «la rencontre et des conflits d’une conception ecclésiale de la foi avec une
situation séculiére historique prédéterminée a prendre en charge’ ». La grande rupture des temps
modernes par rapport a 'antiquité concerne le passage des modeles eidétiques cosmocentriques
et objectivistes a des conceptions anthropocentriques subjectifs et universels a la fois. Pendant

Pantiquité, 'universalisme du logos chrétien, qui cherche a étre une réalité historique, se présente

% Buchberger, Michael : « Dem Lexikon fiir Theologie und Kirche zum Geleit », in : LTAK* I, page non numérotée.
" Hofer, Josef ; Rahner, Karl : « Vorwort », in : LTAK* 1, page non numérotée.

% Cf. également Madre, A. : « Theologiegeschichte », in : LThK? X, 71-76.

% Metz, Johann Baptist : « Theologie », in : LTAK? X, 62-71.

% Cf. Metz : « Theologie », 64.

% Metz : « Theologie », 65.
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et se transmet dans la généralité du logos de la métaphysique grecque de la nature. Dans les
temps modernes, on considere que 'histoire est I'universalité dont ’homme est chargé et qui lui
est accessible au moyen de sa libre responsabilité. Metz reléve que cette nouvelle conception a été
préparée par le logos chrétien unissant par exemple chez Saint Augustin Phistoire universelle et la
référence existentielle subjective. Toutefois le théologien sait que dans toute explication de la foi,
il donne aussi une interprétation de lui-méme. Cette prise de conscience de la présence de
I'existence dans les fondements du discours théologique va de pair avec sa réintégration dans son
expression qui n’est pas simple #heoria mais la praxis d'un témoignage responsable dans lequel se

réalise concrétement 'universalité de la conversion chrétienne®.

Ces idées ont entrainé par ailleurs une réflexion sur le métier du théologien lui-méme. Il n’est plus
un simple mégaphone de linstitution. Unir engagement et confession personnels, se savoir
d’Eglise et rester en méme temps critique par rapport a son discours et respecter la pureté de la
Parole de Dieu contre toutes les prétentions humaines : tous ces aspects exigent au contraire une
réflexion continue de sa propre pratique” et une ouverture aux autres discours. La conscience
que la foi a d’elle-méme ne peut s’expliquer dans les seuls criteres de la conscience que le monde
a de lui-méme. Ainsi la philosophie entre de plus en plus dans une autonomie critique par rapport
a la théologie. Les différentes sciences se détachent de méme d’un ordre théologique universel
pour explorer le monde en tant que monde profane. Or le monde ne peut étre exploré par un
seul schéma scientifique ; la complexité de sa réalité nécessite un pluralisme de théories et la
construction d’une synthése cohérente devient d’autant plus difficile. Quelle est alors la place de
la théologie ? Le « phénomene » que la théologie étudie, la Révélation divine accueillie dans la foi,
ne se laisse certes pas enticrement théoriser et renvoie constamment a des témoignages
historiques, mais il répond a la question existentielle en quoi ’'homme croit. Celle-ci n’est jamais

donnée non plus de fagon abstraite, mais elle s’insere toujours dans un contexte historique et

% Cf. Metz : « Theologie », 69.
% Cf. Scheffczyk, Leo : « Theologen », in : LThK? X, 58s..
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interpersonnel. Ainsi la théologie développe une méthode certes différente de celle des sciences
exactes ou naturelles, mais adaptée a son objet et elle entre dans le concert des sciences. Il en nait
«une constellation nouvelle, conflictuelle et en elle-méme plurielle des rapports entre la théologie
et la science™ » qui devrait enrichir tous les participants. Finalement la théologie ne peut nier de
facon simplement agressive et intolérante les autres croyances offrant une interprétation du
monde et de I'existence mais elle doit les interroger quant a leurs représentations du monde et

leurs paradigmes épistémologiques™.

I est facile de remarquer combien le discours a évolué ; ce qui s’annongait timidement dans la
premicre édition, Peffondrement dun systeme de pensée unitaire face a lhistoricité de ses
données, est réalisé. La théologie en ressort avec un visage nouveau, plus humain, plus humble,
mais non moins intéressant pour ’homme qui interroge la vie et s’interroge sur lui-méme. Le
dictionnaire tient sa promesse d’offrir plus qu'une premiére information a ses lecteurs®. Les
auteurs rendent compte du progres de leurs recherches en théologie comme des questions
ouvertes. Leur style est par ailleurs sobre et informatif ; la grand rhétorique n’y a plus de place. A
plusieurs reprises Metz avait souligné I'impossibilité de théoriser completement 'expérience
chrétienne toujours liée a la contingence de sa réflexion comme de sa praxis historiques. Qu’en
est-il donc de la littérature dans ce contexte ? Notre lecteur a déja remarqué que Metz évoque le
dialogue conflictuel avec la philosophie et les sciences, mais il ne souffle mot sur la littérature. Par
ailleurs le sixieme volume du LTJK, imprimé en 19617, ne contient toujours pas d’article
consacré expressément a la littérature. Trois entrées abordent cependant des sujets qui y sont
étroitement liés. Le premier texte témoigne de la réception des méthodes historico-critiques en

exégese et de la reconnaissance de la part humaine dans la rédaction des textes sacrés. Il est

% Metz : « Theologie », 67 ; cf. également 71.
% Cf. Metz : « Theologie », 71.
® Cf. Hoéfer, Josef ; Rahner, Katl : « Vorwort », in : LTAK® 1, page non numérotée.

% Cest par ailleurs 'année ou Balthasar publie le premier tome de La Glire et la croix. Metz renvoie dans la
bibliographie de son article a 'ouvrage dont trois volumes ont paru jusque la.
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consacré a la critique littéraire (« Laterarkritik »), suivi d’'une entrée « Literaturpddagogik ». Avant d’y
revenir, nous aborderons le troisi¢éme, consacré a un sujet d’histoire littéraire, le « Literaturstreit »

qui laisse entrevoir la genese du probleme qui nous occupe.

Ce terme désigne en effet la querelle du début du vingtieme siccle ou les catholiques allemands
sopposaient dans une attitude de renfermement a la littérature moderne. A la suite du
Kulturkampf, la littérature et la poésie servirent en effet longtemps uniquement a des fins
confessionnelles. On ignorait simplement les nouvelles mouvances ou critiquait au plus leur
morale. L’aspect artistique par contre ne fut pas apprécié a sa juste valeur. Dans ce contexte, en
1898, désireux de rompre avec cette attitude, Carl Muth (1867-1944) se demandait si la littérature
catholique était a la hauteur de son époque™. Malgré une farouche opposition, nouttie de la
psychose antimoderniste, la situation se débloqua dans le sens que Muth promouvait a travers

son journal Hochland (1903-1941)”; ou il essayait de faire entrer dans un dialogue fructueux la

>
culture moderne et le catholicisme. Autrement le LLT/K ne contiendrait certainement pas le
deuxieme de ces trois articles, consacré précisément a la pédagogie littéraire (« Literaturpddagogik »)

dont les quelques trente-huit lignes denses témoignent déja d’un changement notoire face a la

littérature et cachent — consciemment ? inconsciemment ? — mon interrogation®’.

Lauteur affirme au début de son article que chaque homme est par nature réceptif a la poésie ; il
constate ensuite que son age, son sexe, son éducation, sa culture, son milieu idéologique et
sociologique, bref son conditionnement, influencent cette ouverture. Cette remarque initiale
soulignant le caractere général de toute expérience poétique me semble capitale pour le dialogue
entre la littérature et la théologie. Mais I'auteur passe immédiatement a une relativisation. Elle est

certes correcte, mais elle lui barre la route pour pousser plus loin sa réflexion sur le rapport entre

% Veremundus (pseudonyme de Carl Muth) : Stebt die katholische Belletristik auf der Hibe der Zeit ? (Mayence : 1898). Cf.
Hiiffer, Anton Wilhelm : « Muth, Carl », in : L.TAK* VII, 706 et Schmidt, Susanna, in : LTHK® VII, 555s. ; Hiiffer, An-
ton : « Literaturstreit », in : LTHK* VI, 1062.

¥ Cf. Glaser, Hubert : « Hochland », in : LTAK* V, 699
* Kampmann, Theoderich : « Literaturpidagogik », in : LTAK? VI, 1082.
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la foi et la littérature. En effet il ne voit pas le rapport avec la théologie qui affirme que tout
homme est capax Dez. Or affirmer que chaque homme est « par nature » réceptif a la poésie (ou a
Dieu) signifie deux choses: il doit exister — pour garder le méme jargon — au niveau d’une
« nature humaine » une aptitude a assimiler un phénomene qui doit étre tout aussi humainement
universel (ou qui doit se rendre perceptible a tous). Ni cette aptitude ni la poésie comme
phénomeénes humains ne sont cependant décrits. Cela est compréhensible dans le cadre de I’état
des recherches esthétiques et théologiques de cette époque. Les questions esthétiques auraient été
débattues au niveau philosophique ; les questions théologiques se posaient au niveau dun traité

de la grace*.

En ce qui concerne lenseignement de la littérature, l'auteur rompt avec toute tutelle,
ecclésiastique ou autre, accordant son autonomie (sans que le terme ne soit employé) a I'ceuvre
poétique en refusant toute mesquinerie et réduction esthétique, éthique ou idéologique, en
exigeant qu’une ceuvre soit présentée dans son intégralité et non seulement dans son idée
centrale, comme exemple édifiant ou comme simple création aux formes belles. Mais il ne dit pas
ce qu’est cette présentation intégrale : la complémentarité des trois approches évoquées » Et quel

est donc le but que 'enseignement de la littérature poursuit ?

Traitant de la valeur d’'un enseighement de la littérature, I'auteur note simplement que
I'instruction religieuse et la catéchese s’intéresseront en particulier aux « ceuvres représentant une
réalité saisie de fagon religieuse ou a partir de la foi dans la Révélation », sans préciser si 'intérét
de ces ceuvres dépasse la simple illustration de la bonne doctrine ou non. Il affirme aussi que la
valeur pédagogique des études littéraires est d’empécher ’homme de durcir ses positions, de se
raidir ou de se contenter de lui-méme : elles contribuent au contraire a développer une attitude
d’ouverture. I’auteur est certes marqué par une grande confiance dans la fonction civilisatrice de

l'art. Peut-on la partager de fagon si enthousiaste apres avoir lu comment des bourreaux nazis

* Ta reconnaissance de la pluralité des systémes philosophico-théologiques a I'ére de la globalisation nous force a
chercher ailleurs des invariants que dans une doctrine métaphysique ou théologique.
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conduisaient leurs victimes tranquillement a la mort dans les KZ apres avoir écouté de la bonne
musique classique auparavant ? J’en demande certainement trop a un article de quelques lignes,
mais ces réflexions montrent surtout quels espoirs animent leur auteur a la veille du concile

Vatican 11, quelle critique théologique implicite ces quelques lignes cachent.

Enfin, Pauteur considére que lart littéraire cherche a traverser de sa lumicre (durchlichten) la
structure d’ensemble reliant ’'homme, le monde et Dieu. L’auteur ne va cependant pas considérer
la littérature comme une théologie. Face a I'impossibilité de théoriser et de systématiser la réalité
de la foi et de la vie, la littérature n’offrirait-elle pas un « laboratoire » dans lequel on pourrait
observer des personnages dans leurs attitudes fondamentales ? La question n’est pas relevée ; on
ne se demande pas non plus si la littérature peut contribuer a former un logos théologique ne
s'inspirant pas de la philosophie et rendant mieux compte de l'universalité d’une situation
historique. Cet article marque cependant vraiment une approche nouvelle de la littérature telle
quelle sera développée dans la deuxieme moitié du vingtieme siecle. Avant de me consacrer a
celle-ci, je voudrais aborder les travaux de mes « ancétres » ayant vécu sous un autre régime

théologique.

2. Philippe Bertault et Pie Duployé : prétres lecteurs

Dans la suite, jillustrerai bricvement deux démarches qui ont rapproché la littérature et la
théologie. Philippe Bertault est prétre séculier et Pie Duployé dominicain : il ne faut pas s’étonner
de n’avoir a faire qu’a des prétres a une époque ou 'enseignement de la théologie leur est réservé.
Tandis que Duployé s’intéresse a un théologien écrivain, Péguy, Bertault suit sa passion pour

Balzac.



_75 -

Publi¢e en 1942, sa these Balzac et la religion n’a été remplacée par aucune étude globale du méme
sujet jusqu’a ce jour™. Ouvrage donc de référence dans la matiere, elle transmet aussi une certaine
image des relations entre 'Fglise et la littérature. C’est a ce titre de document historique qu’elle
m’intéresse d’abord. Elle est en effet 'enfant de son temps, de son pére vivant sa double
obéissance d’homme de lettres et d’homme d’Eglise avant le concile Vatican 1T ; elle refléte aussi
I'idée d’une critique universitaire historisante. Afin de dégager une fagon différente de poser les
questions, je présenterai la structure et le contenu de la thése de Bertault avant d’analyser sa

démarche critique.

Comme la conjonction employée dans le titre I'indique, Bertault se propose de « définir les
rapports de sa pensée [de Balzac] avec I'idée religicuse en général et ses formes cultuelles® » : il
s’en tiendra a une comparaison entre la doctrine catholique et la doctrine chrétienne véhiculée par
les romans balzaciens situés dans leur contexte biographique et idéologique. Sa thése comporte
cinq parties. Les deux premieres suivent I’évolution biographique de Balzac : d’abord incrédule
rationaliste entiché dun cynique voltairianisme, il se proclamera plus tard le défenseur du
catholicisme. La troisieme partie expose le systeme du catholicisme balzacien ; les deux dernieres

parties en proposent une évaluation, d’abord théologique, ensuite a partir de ’histoire des idées.

La premicre partie, consacrée a la période s’étendant de 1799 a 1829, est intitulée « Balzac
antichrétien ». L’auteur étudie d’abord « 'atmosphere irréligieuse du milieu familial » (chapitre I)
et les influences subies pendant les années d’études (chapitre II et III) ; il trace ensuite le portrait
d’un « Balzac antichrétien » qui se reconnait une vocation d’écrivain, fréquentant un milieu
antichrétien (chapitre IV). Il présente enfin la philosophie matérialiste (chapitre V) du jeune

Balzac qui part « a 'assaut du christianisme » en général (chapitre VI) attaquant ses dogmes et sa

42 11 existe certes des contributions concernant des sujets religieux, mais nous n’avons pas connaissance d’une
synthése. Cf. p. ex. Michel, Arlette : « Le Dieu de Balzac », in : L Année balzacienne NS 20, 1 (1999) 105-118, et, pour
une premicre approche, U'index de U Année balzacienne », 1960-1999, in : L’Année balzacienne NS 20, 11 (1999) 773-1050.

43 Bertault : Balzac et la religion, « Avant-propos », premicre page non numérotée.
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morale ; il combat en particulier le catholicisme (chapitre VIII), attaquant le clergé, le célibat

ecclésiastique et le culte.

La deuxi¢me partie, consacrée aux années 1829 a 1831, retrace '« évolution vers le catholicisme ».
Celle-ci part d’'un dualisme religieux (chapitre I) présent chez Balzac malgré le systeme
matérialiste que Bertault juge « une chose de téte et nullement de cceur* ». Dans le deuxieme
chapitre, intitulé « Au tournant qui meéne vers linfini», Bertault releve d’abord deux
renversements chez Balzac. Dans son Traité de la priere, i1 considére que celle-ci nait du besoin
d’infini de 'Homme. 1l justifiera de méme l'existence des ordres contemplatifs. Ces indices
témoignent-ils d’un revirement ? Balzac serait-il devenu catholique ? L’auteur s’interroge mais ne
succombe nullement a une facile récupération. Son individualisme et son subjectivisme persistant,
Balzac n’est pas catholique. Dieu répond en fait au besoin infini de ’Homme et celui-ci peut tout
aussi bien le trouver dans 'amour. La relecture de la Physiologie du mariage le montre. Vers la fin, les
« propos scabreux » sont interrompus et Balzac lance ses lecteurs dans I'idéalisme transcendant.
Selon Bertault, Balzac est tributaire de Frédéric Ancillot, romantique considérant ’'amour comme
une tendance vers 'infini**. I.’amour devient, pour Balzac, la recherche instinctive de infini et la
femme esthétisée Pexpression du beau idéal. Pour concilier le désir infini de I'ame et les plaisirs
définis de 'amour charnel, Balzac défendra 'amoralisme esthétique. Si Bertault ne refuse pas
«I’échappée vers I'infini » a Balzac, il sait qu’il la cherche non dans I'ascétisme catholique mais
dans «la jouissance raffinée et fougueuse ». Subjectif, il divinise les troubles inconnus de son ame.
Si cette attitude n’est pas catholique, elle aura du moins entrainé que Balzac « ne pensait plus que
le bonheur rendait athée* ». Qu’est-ce qui conduira donc a son «adhésion au catholicisme »
(chapitre III) ? Ce sera en fait un choix politique. Les pillages du lundi et mardi gras en février

1831 indignent ’esthéte”” et menacent ’égoiste désirant un régime qui lui permette d’accéder 2 la

* Bertault : Balyac et la religion, 168.
* Bertault : Balyac et la religion, 175.
*® Bertault : Balyac et la religion, 183.

" Cf. Bertault : Balac et la religion, 193.
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gloire. C’est pourquoi Balzac adhere aux « deux dogmes fondamentaux du parti royaliste : Dieu et
le Roi. Ces deux principes sont les seuls qui puissent maintenir la partie ignorante de la nation
dans les bornes de sa vie patiente et résignée® ». Bertault note que « Penthousiasme poétique et la
défense sociale » sont les motifs de ce revirement et conclut que « Balzac ne s’est pas converti® ».
Mais il souligne que «le Ciel n’est plus vide pour lui. Il marche guidé par I’étoile d’une foi en
Dieu, méme trés vive™ » que Bertault présente et interroge quant 2 son orthodoxie dans les

parties suivantes.

La troisi¢me partie de la these recouvre la fin de la vie de Balzac, les années 1832 a 1850. Le titre
est le dernier a comporter l'indication des années. Méme si 'auteur en vient encore une fois a la
fin de la quatricme partie a évoquer le mariage religieux et la mort de Balzac en 1850, il considére
que son évolution idéologique est terminée a ce stade. Les différents chapitres peuvent donc
présenter de fagon systématique I'apologie, la défense de la foi catholique par Balzac. Bertault
connait les limites d’un tel projet : « Ce serait une faute de systématiser a outrance les idées de
Balzac: il n’a pas cherché a le faire par lui-méme. Ses divers personnages représentent des
moments de son intelligence, reflétent Pactivité de son esprit, effort de ses recherches™ ». Mais il
fait encore une ceuvre de théologie systématique : « Retenons les approximations, quasi-certitudes
ou certitudes auxquelles il semble avoir abouti®® ». Le premier constitue un traité De Deo ; il inclut
les questions de la foi et de la théodicée. Le deuxiéme chapitre, bref de sept pages, constitue un
De Ecclesia. Bertault redresse I'idée que Balzac considére le catholicisme seulement comme un
ferment politico-social ; il montre qu’il y voit également un « facteur de sainteté ou d’épuration

personnelle” ». Mais force est d’admettre que la religion est, aux yeux de Balzac, le moyen

*® Honoré de Balzac : « Sur la situation du parti royaliste » (mai-juin 1832), cit. in : Bertault, 204.
* Bertault : Balyac et la religion, 204.
% Bertault : Bakac et la religion, 205.
S Bertault : Balac et la religion, 212.

% Ibid.. Cette distinction rappelle les manuels de dogmatique présentant les vérités de la foi comme de fide, sententia
communis ou sententia de fide proxima.

% Bertault : Bakac et la religion, 231.
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d’imposer 'obéissance, fondement des sociétés. Comment y réussit-elle ? Pour éviter que les gens
ne réfléchissent trop et mettent ainsi 'ordre établi en péril, « pour empécher les peuples de
raisonner, il faut leur imposer des sentiments. Acceptons donc la religion catholique avec toutes
ses conséquences™ ». Le catholicisme, religion traditionnelle, est donc un moyen ; aussi ne
devient-il pas objet d’enquéte en lui-méme mais il est propagé par les ceuvres balzaciennes.
Bertault dégage un triple « effort créateur [de Balzac] sur le terrain religieux [ : celui-ci] consiste a
incarner ce dynamisme social en des types humains ; a en montrer la portée dans les conflits
passionnels, a décrire les effets et les résultats heureux™ ». Le troisieme et le quatriéme chapitres
en présentent le résultat; ils analysent «lactivité individuelle et sociale des croyants. Elle
n’exprime [cependant] que médiatement le sentiment religieux dont elle recoit impulsion™ ».
Dans ces chapitres, 'attention de 'auteur porte en particulier sur le Médecin de campagne, Le Curé de
village et L.’ Envers de ['Histoire contemporaine. La premiere forme de ce dynamisme est le sacerdoce : il
est traité dans le troisieme chapitre. Balzac dépeint des prétres modeles ; puisqu’il « veut décrire
toutes les especes sociales avec leurs genres et sous-genres” », il trace aussi le portrait de ceux qui
ont « perdu I’équilibre de leur état®® ». Mais, conclut I'auteur, la Comédie Humaine ne fait pas partie
de ces ceuvres se délectant dans la caricature et le dénigrement du sacerdoce. La pensée
balzacienne sur la Vie contemplative et la Vie active, deuxieme et troisicme forme du
« dynamisme », de I'expression sociale du catholicisme, est ensuite exposée dans le quatriéme
chapitre. Le cinqui¢me et dernier chapitre, « La Cathédrale et la Liturgie », est enfin consacré au
Culte « par ou s’établit la cohésion des espéces sociales ainsi reliées par un courant d’émotions™ ».
A la fin de son exposé, I'auteur conclut que Balzac n’est pas un catholique modéle. Il y a eu chez

lui « deux moitiés d’ame étrangement associées ; 'une d’une sympathie agissante, profonde, vitale

* Honoré de Balzac : La Duchesse de 1angeais, cit. in : Bertault : Balzac et la religion, 234.
% Bertault : Bakac et la religion, 236

% Bertault : Bakac et la religion, 288.

¥ Bertault : Bakac et la religion, 258.

% Ibid.

% Bertault : Bakac et la religion, 288.
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pour le catholicisme ; Pautre d’un libéralisme impénitent et non hostile en quéte d’une lumiere
surnaturelle” ». Voici donc la partie centrale : les deux premicres ont permis de montrer le
chemin parcouru par Balzac, «’histoire mystique de son ame® », les deux derniéres sont
consacrées a I’évaluation de son corps doctrinal par rapport a la foi de I’Eglise et par rapport a la

pensée des auteurs dont il s’est inspiré.

Ainsi la quatriéme partie cherche a déterminer « la valeur et la portée du catholicisme balzacien ».
Son premier chapitre releve les « insuffisances de 'apologétique balzacienne ». Ainsi son systeme
catholique « ne repose que sur une preuve, la bienfaisance sociale de I'Eglise® ». Ia science se
substitue a la foi et le role de la grace reste incompris. Le deuxieme chapitre passe la christologie
balzacienne au crible. Balzac est rationaliste et occultiste. II en va de méme pour son
interprétation de la Bible (chapitre III). Sa religion personnelle, c’est I'illuminisme (chapitre 1V).

Mais « les prévenances divines » entrainent un mariage et une mort chrétiens (chapitre V).

Désireux de «saisit ce qu'a d’original, de plus personnel, la pensée religieuse de Balzac® »,
Bertault la replace dans son milieu intellectuel. La cinquieme partie de sa these analyse l'influence
de plusieurs écrivains contemporains sur Balzac: Comte, les saint-simoniens, Ballanche,
Lamennais et Gerbet, Joseph de Maistre et Bonald. II leur a emprunté «les éléments qui
correspondent le mieux a son tempérament afin d’en composer un corps de doctrines
susceptibles de fournir des matériaux pour rebatir plus harmonieusement la cité. [... II ]
considérait I'Histoire, plus que la Philosophie, comme la maitresse supréme de la vie. Historien
des mceurs, [... son| souci de la documentation prise sur le vif s’alliait au respect d’une « loi »

quimpose le genre romanesque : « tendre vers le beau idéal »* ».

% Bertault : Bakac et la religion, 307.
®! Bertault : Balac et la religion, « Avant-propos », premiére page non numérotée.
% Bertault : Balac et la religion, 311.
% Bertault : Bakac et la religion, 409.

* Bertault : Bakac et la religion, 490.
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La méthode que Bertault met en ceuvre est marquée par son souci d’objectivité et un certain
esprit comparatiste. Le critique ne réduit Pécrivain ni a une partie de son ceuvre ni a un des ses
aspects : il étudie la Comédie humaine enticre dans le contexte le plus large possible. Des données
du milieu familial et social aux influences philosophiques, religieuses, scientifiques et politiques,
des écrits de jeunesse aux lettres, Bertault accumule une prodigieuse documentation sur ’homme
et son ceuvre qu’il réussit a synthétiser d’une facon aussi brillante qu’agréable a lire. Il cherche en
outre a préserver la complexité de la pensée religieuse éclectique de Balzac comme il ressort de la
question pourquoi «il n’est pas possible d’enfermer le systeme religieux de Balzac dans une

formule unitaire pour 'annexer 2 une école® ». Sa démarche veut

d’abord dégager une a une les données dogmatiques et morales éparses dans I'ceuvre
enticre, puis les concerter en un corps de doctrine équivalant au systeme apologétique
qu’a plusieurs reprises, méme avant 1830, I'auteur affirme construire®.

L’auteur évite également de préjuger les résultats par sa propre position. Sa critique théologique,
quand elle apparait naturellement au fil des pages comme dans la quatrieme partie qui lui est
consacrée, reste toujours explicite. Elle se fait dans un esprit que 'on peut nommer dans une
certaine mesure comparatiste, selon des criteres clairs et précis ; les deux positions ne possedent
cependant pas la méme valeur hiérarchique. Bertault vérifie « en détail orthodoxie des doctrines
professées par Balzac et par ses créatures en les soumettant au critere des théologiens et plus
volontiers des théologiens contemporains de 'auteur® ». Cette dématche nait non seulement des
préoccupations doctrinales d’un abbé, elle aussi est motivée par la prétention de Balzac a s’ériger

en apologiste de la foi catholique et confronte donc I'auteur a ses propres déclarations.

Les résultats des recherches positivistes de Bertault gardent leur valeur a plus de soixante ans de
distance. Le lecteur posséde en effet une synthése structurée, détaillée, respectant la complexité

du systeme religieux que Balzac s’était construit. Il peut trouver une réponse a la question ce que

% Bertault : Balac et la religion, « Avant-propos », quatriéme page non numérotée.
* Ibid.

®" Bertault : Bakac et la religion, « Avant-propos », cinquiéme page non numérotée.
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croyait Balzac et quelle est la religion qu’il propose au lecteur. Cette documentation permet de
départager les critiques du réle de la religion dans /a Comédie humaine, qui avaient été nombreux a
sombrer dans le prosélytisme ou dans lesprit de parti®®. Répondre a la question si Balzac est
catholique ou non ne semble méme pas aujourd’hui une tache superflue. Une ceuvre littéraire
véhicule et répand en effet des idées et il est licite et utile de comparer deux systemes de pensée
pour permettre une prise de position personnelle justifiée. Mais la comparaison s’arréte chez
Bertault précisément a la question dans quelle mesure Balzac est catholique. Ce point de vue
m’apparait trop restreint et le choix méthodologique me semble en effet laisser des pistes

importantes et fondamentales en friche.

Si Balzac ne concevait « raisonnablement que deux possibilités : le pyrrthonisme ou se jeter dans la
religion de Jésus-Christ®” », Bertault peut lui reprocher un manque de logique et constater qu’il
adopte une double attitude religieuse. Tandis que les grandes ccuvres comme Le Médecin de
campagne propagent certains aspects de la doctrine catholique, Balzac lui-méme reste surtout
beaucoup plus réservé en privé. Certes, il croit en Dieu, mais la « foi catholique ne faisait pas
battre son coeur’ ». Insatisfait, « il veut moderniser la tradition religieuse. Inapte 2 découvrir des

recettes originales, il en recueille chez autrui”' », ce que Bertault ne peut que regretter et

>
condamner. Le comparatisme de 'abbé lui permet certes de relever le besoin que Balzac
ressentait de concilier le monde, la science et la foi, de le situer dans des courants de pensée, mais
la foi catholique exigeant la soumission inconditionnelle 4 la doctrine de I’Eglise, il ne peut aller
plus loin. Sans méme penser a critiquer les faiblesses du systeme théologique de cette époque, il

ne prend pas en considération une recherche théologique originelle : la fiction est considérée

comme «un moyen de mettre en évidence les contradictions de la foi et de la raison’ »,

% Cf. Bertault : Balzac et la religion, 495.

% Bertault : Balac et la religion, « Avant-propos », troisiéme page non numérotée.
" Bertault : Balac et la religion, 498.

™ Bertault : Bakac et la religion, « Avant-propos », cinquiéme page non numérotée.

"2 Bertault : Bakac et la religion, 496.
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Iexpérience fictive n’est pas un lieu théologique authentique et elle ne peut donc pas étre
critiquée dans la configuration que Balzac lui donne. J’aimerais entrevoir une autre approche.
Pour cela, on aurait di prendre en considération I’émotion comme aspect commun de trois
données : elle est d’abord la source de la foi balzacienne”™, elle accompagne ensuite expérience
de la priere ou lorant, « sentant en son étre remuer quelque chose de sacré, de mystérieux, de
bralant [...] réalise la présence consciente de Dieu avec laquelle s’établit un dialogue™ » et elle
caractérise 'expérience littéraire ou Balzac « se livre a [ses personnages| de toute la vigueur de sa
sensibilité”™ ». N’était-ce pas les sentiments qui devaient présetver les incultes de penser ? On peut
avancer hypothese que la littérature devient alors la religion de I'esprit holistique de Balzac, dont
il est le grand prétre et dont les ceuvres sont évangile qui réinterpretent « 'ancienne alliance »
catholique. La critique devrait se fonder sur le rapport de I’émotion fictionnelle a la réalité
puisque c’est dans I’histoire que Dieu s’est manifesté. Mais Bertault est 'héritier d’une théologie
qui considere que la foi est un don de Dieu recu au baptéme, qui sépare quelquefois radicalement
le domaine naturel du surnaturel et il néglige ainsi la dimension existentielle et spirituelle de
I’émotion quitte a la souligner par ailleurs chez les mystiques. Il n’y reconnait pas le point crucial
ou la question du rapport entre la Révélation et 'art se pose. L’analyse du deuxiéme volet de

Pattitude religieuse de Balzac révelera d’autres aspects du probleme.

Bralant pour une réforme de la société, désireux de la moraliser, Balzac a besoin d’une

religion officielle, destinée a symboliser D'existence, la puissance du Dieu caché, a
promouvoir 'observance des lois morales nécessaires a la conservation de la société et de
I’Etat’.

® Cf. Bertault : Balzac et la religion, 495.
™ Bertault : Bakac et la religion, 497.
" Bertault : Bakac et la religion, 498.

" Bertault : Bakac et la religion, 497.
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Ses romans sont des « romans 2 thése catholique” » qui illustrent les éléments de la religion que
Balzac croyait les plus aptes a développer « un dynamisme fécondant et purificateur’ ». Pour
Bertault, comme pour Balzac, ce sont les arguments développés, illustrés par « 'apologétique
expérimentale” » qui possédent ou non «une force conquérante® ». Les deux auteurs semblent

donc s’accorder et le rapport trouvé : la bonne littérature exprime les idées de la religion.

Mais on peut se demander tout naivement pourquoi il faut alors écrire des romans et non des
livres de philosophie ou des catéchismes. Un critique avait affirmé : « Quand on veut moraliser la
société, on n’expose pas a ses yeux la laideur morale, I'impur, 'obscéne, 'abominable : on lui
apprend le catéchisme® ! » Qu’est-ce qui est alors si faux dans ce que Bertault considére comme
une « simplification naive » quand il se met lui-méme en méme temps a prendre note des lecons

de catéchisme de Balzac :

en écoutant l'auteur discuter et préciser ses propres opinions, nous inscrivions, pour ainsi
dire sous sa dictée, les différents articles de son catholicisme, du catholicisme balzacien™.

Qu’est-ce qui fait donc la différence et qu’est-ce qui fait le lien entre le catéchisme et I'ccuvre

littéraire ? La question s’impose ; elle fera apparaitre les discordances fondamentales.

Bertault donne plusieurs éléments de réponse a cette question, mais sa position critique et
q > q

idéologique ne lui permet pas de les développer. Il a conscience d’une dimension de la création

qui dépasse l'intégration d’idées spécifiques quand il dit de la « puissance d’imagination » de

Pécrivain :

" Bertault : Balac et la religion, 499.

"8 Bertault : Balac et la religion, « Avant-propos », premiére page non numérotée.
" Bertault : Bakac et la religion, 506.

8 Bertault : Bakac et la religion, « Avant-propos », sixiéme page non numérotée.
81 Cit. in Bertault : Bakac et la religion, 505.

8 Bertault : Bakac et la religion, « Avant-propos », cinquiéme page non numérotée.
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elle est telle que les convictions des ses héros lentrainent comme dans une seconde
existence. Il se livre a eux de toute la vigueur de sa sensibilité®.

Il remarque méme que Balzac vise cet effet puissant aupres du lecteur : « le romancier prétendit
tirer du dogme et de la morale un dynamisme |[...] qui égalerait les fictions a des expériences
positives* », sans cependant s’interroger sur la possibilité d’une rencontre avec une ceuvre d’art
telle que cette rencontre puisse avoir la force d’'une confrontation avec la réalité, voire avec Dieu.
Quelle puissance de conviction I'une et l'autre rencontre ont-elles en fait sur '’homme ? La

question doit intéresser tout apologiste et tout artiste.

Celle de I'art semble forte et impuissante a la fois, car Bertault constate chez Balzac la différence
entre le monde fictif et le monde réel. Certes «les créatures que [la pensée de Balzac| anime
représentent presque toujours un moment de sa conscience, un aspect de son systeme
philosophique ou religieux® », certes « il arrive que la substance romanesque [et donc aussi la
figure religieuse] élaborée par le génie de I'auteur cesse d’étre un emprunt ou une imitation » et
quelle développe sa propre vie: «elle revient a son propre organisme [de Balzac| intellectuel
pour Pentichir et le conforter® ». Mais il reléve ensuite également la dichotomie entre la vie réelle
et fictive :

Si nous l'en croyons, la réalité nuit a 'ame de Dartiste et aux expressions figurées que lui

impose son personnage. Lui, Balzac, se tient détaché des doctrines qu’il fait énoncer par
ses personnages catholiques®.

De méme il dénonce la mystification a laquelle Balzac se livre quand « il trompe souvent son
impuissance dans le domaine réel par 'enchantement de créations imaginaires qui correspondent

souvent a des tendances persormelles88 ». Il semble que la littérature n’a donc pas de force

8 Bertault : Bakac et la religion, 498.
8 Bertault : Balac et la religion, « Avant-propos », deuxiéme page non numérotée.
% Bertault : Balac et la religion, « Avant-propos », quatriéme page non numérotée.
8 Bertault : Bakac et la religion, « Avant-propos », cinquiéme page non numérotée.
¥ Bertault : Balac et la religion, 498.

8 Bertault : Bakac et la religion, « Avant-propos », cinquiéme page non numérotée.
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convaincante et que seuls les arguments importent. Or Balzac a voulu écrire des romans
apologétiques. Bertault se borne a critiquer les idées qui y sont contenues, mais il ne met pas en

question le principe lui-méme. Ainsi un aspect important lui échappe.

Pour Balzac, la religion reste un élément naturel d’une société que la littérature, le moyen de
réforme, met en abyme. Bertault critique le catholicisme de Balzac du point de vue de
lorthodoxie, mais il n’est que normal que Balzac choisisse et en méme temps taise certains
aspects puisque le critere de vérité est en dernier lieu non pas la Révélation, mais Iidéal socio-
politique. §’il avait vécu dans un pays protestant ou orthodoxe, Balzac se serait fait le chantre de
cette religion, pour autant qu’elle correspondit a ses idées socio-politiques. Dans le systeme
balzacien, la religion est ainsi reléguée a un troisieme degré, le deuxieme étant I'action de la
littérature qui est le moyen d’action du premier degré, de la volonté de puissance de I’écrivain. Ce
que Balzac croit, Bertault ne I’analyse pas. Ne se rend-il par ailleurs pas compte que les images
secondaires viennent en fait remplacer appel premier a la conversion de I'Evangile ? Tl est resté
dans ses analyses au niveau du contenu ; au niveau moral, il constate certes I'orgueil de Balzac qui
n’est pas touché par le Christ dont le joug (de la morale sexuelle) lui semble trop pesant™. Il se
tourne alors de nouveau vers la force de conviction raisonnable de I'ordre catholique et dénonce
a plusieurs reprises le manque de logique de Balzac. La religion s’adresserait donc a la raison — et
on oublie qu’on voulait imposer des sentiments pour empécher les gens de trop penser et de
mettre en question I'ordre établi. Mais alors pourquoi Bertault admet et salue-t-il en méme temps,

d’une certaine fagon, cette apologétique expérimentale ?

Les dernicres pages de sa thése résument la situation : elle présentent en fait un jugement de gout
et de chrétien sur le contenu de certaines ceuvres de Balzac, constatant comment 1’écrivain,
malgré ses déviations doctrinales, a si bien su illustrer certains aspects du catholicisme et les

inscrire durablement dans I’héritage culturel francais. Elles ignorent cependant combien ces pages

% Bertault : Bakac et la religion, 500.
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nient le primat de la Révélation si on les situait précisément dans le cadre du projet balzacien.
Dans ce sens, Bertault quitte alors son interprétation contextuelle pour apprécier, comme
chrétien, quelques pages qui brillent surtout par leurs qualités esthétiques dont il n’a cependant

jamais été question.

Résumons. Balzac adopte une position pratique : qu’il faille une religion comme moyen de
civilisation, il I'accorde bien, mais qu’elle soit conforme a ses idéaux socio-politiques. Bertault
adopte également une position pratique : que quelqu’un traite de la religion catholique dans Dart,
PEglise en a toujours bien voulu, tous les moyens pour annoncer le Christ étant bons. Mais qu’il
le fasse alors dans la stricte orthodoxie. Ainsi ni 'un ni Pautre ne réfléchissent sur la puissance
concrete de la religion ou de la littérature, mais en font a chaque fois leur moyen dans les limites
de leur propre idéologie ou systeme. Dans une telle constellation, on ne peut cependant que

réduire un pole a autre. Je ne voudrais pas en rester la.

I’idée d’une fonction morale de la littérature a été moins mise en doute par les théories de Iart
pour Part que par Pexpérience des camps de concentration implantés si prés d’un centre littéraire
comme Weimar ; elle renait cependant toujours dans les discussions pédagogiques. Ce n’est pas
son caractere obsoléte et stimulant a la fois qui me stimuler pour reprendre le sujet autrement. Ce
n’est pas non plus la vanité de cette méthode de recherche dans le cas de nombreux auteurs
modernes ne prétendant nullement a développer une apologie chrétienne qui exige une autre
orientation dans la définition de la problématique. C’est I'observation d’un rapport instrumental,
conflictuel et réducteur qui éveille le besoin de rechercher le rapport « naturel » entre deux
phénomenes coexistant et entretenant des rapports intérieurs 'un avec lautre dans la vie.

L’ceuvre de Pie Duployé m’a permis de découvrir une autre approche.

En 1965, il publiait sa thése consacrée a La Religion de Pégny. Elle aborde un auteur chrétien et la
finalité de sa recherche est bien différente. Le point de départ du Pére Duployé est celui d’un

théologien insatisfait, critique et confiant vis-a-vis de sa propre discipline, vivant dans 'Eglise un
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renouveau institutionnel exceptionnel dont les écrivains catholiques francais ont été en quelque
sorte des prophetes. Ne pas méconnaitre ces trésors humains et spirituels, ne pas ignorer le
domaine immense de 'expérience humaine et ne plus s’enfermer dans un monde clérical et
intellectuel aseptique, c’est son but pour répondre a ’Amour qu’il a rencontré. Mais Duployé sait
que la littérature ne donne son fruit qu’a celui qui 'approche comme telle. Aussi refuse-t-il
« d’imposer a Pceuvre si individuelle de Péguy les formes a priori de 'entendement théologique
officiel et encore moins son vocabulaire™ ». 1l ¢’interdit également de « relever en quoi le
christianisme de Péguy était prophétique et espére seulement que « d’autres recueilleront en
théologie le bénéfice des conclusions ». Il s’attache a « faire de la littérature » pour « fixer, aussi
exactement que possible, ce qu’avait été Péguy et ce qu’il avait écrit’” ». Duployé respecte donc

P'ceuvre dans son autonomie esthétique.

Ayant refusé d’accaparer Péguy en théologien pour ne pas ajouter un nouveau péguysme a une
liste déja qui en compte déja trop, il se propose de « traiter [ceuvre de Péguy] selon les méthodes
que Phistoire littéraire enseigne ». En effet celle-ci est « la condition sine qua non’*» de Phistoire
des idées. « On se condamne obligatoirement a ignorer la théologie de Péguy dans la mesure ou
lon s’affranchit d’une étude littéraire de son texte™ ». Ceci signifie qu’il ne réduit pas son corpus a
un choix d’ceuvres de la période catholique ; au contraire, il respecte lintégrité de 'ccuvre de
Péguy qu’il compare a une tapisserie dans laquelle il est impossible de trancher™ sans la détruire.
De méme, il respecte Penracinement autobiographique des ceuvres de Péguy qui « philosophe a
partir de sa vie, de sa misere, de sa famille, de ses amis [...] ». Mais il n’évoque la vie « que dans la

mesure ou elle était inscrite dans les textes des livres que Péguy a écrits” », sans se perdre dans les

% Duployé : La religion de Pégny, XXX.

%' Duployé : I.a religion de Pégny, XXXVIL A part la derniére page de la conclusion ou il cite la constitution
dogmatique sur I’'Eglise Lumen Gentium du Concile Vatican II pour sceller son propos.

% Duployé : La religion de Péguy, XXIX.
% Duployé : La religion de Pégny, XXX.
% Duployé : La religion de Pégny, 273

% Duployé : La religion de Pégny, XIV.
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témoignages externes”. ’ceuvre commande la démarche. C’est pourquoi Duployé n’oublie pas
non plus son savoir théologique ; il intégre en particulier sa connaissance de lhistoire de la
théologie dans ses commentaires, mais seulement quand et puisque 'ccuvre de Péguy le
demande : « Peut-on faire une approche exclusivement littéraire d’une ceuvre théologique que sa
qualité littéraire méme condamne 2 entrer dans une histoire de la littérature” » ? Mais ce sera sous
forme d’une érudition théologique : « On apportera, c’est évident, a cette approche littéraire des
visées théologiques d’arriere-plan, mais sans jamais leur permettre d’encombrer le discours” ». 1l
est par ailleurs inutile de vouloir comparer Péguy a la théologie de son époque puisqu’il 'ignorait :
elle est une production littéraire su: generis ou, autrement dit, la littérature de Péguy est une
théologie. Enfin, la définition de la littérature a laquelle recourt Duployé et les moyens qu’il

emploie pour 'explorer sont finalement aussi dictés par P'ceuvre qu’il étudie :

Nous ne visons nullement 'imposante production contemporaine qui tourne autour de la
notion méme de littérature et qui s’interroge sur la nature méme de l'acte littéraire, sur les
structures qu’il suppose dans lesprit de I’écrivain et sur celles qu’il dévoile quand on
interroge le poiéma lui-méme. Il est évident qu’un tel genre de réflexion, dont nous ne
songeons pas un instant a contester le bien-fondé et souvent méme le grand intérét, nous
est interdit ici”.

Dans la suite, j’étudierai un point concret qui touche pleinement a la question de 'effet de vie
artificielle dans son rapport avec la grace surnaturelle. Je relirai la relation entre la priere et la
littérature de Péguy telle que le Pere Duployé la présente. J’ai retenu cet aspect de sa these parce
que la priere est d’un coté un lieu spirituel et théologique par excellence. En effet, elle manifeste
les traits caractéristiques de la relation qu'un homme entretient avec la transcendance. De l'autre
coté, la priere de Péguy n’est pas un exercice de piété privée, isolée de sa production ; elle tient au

contraire une place significative dans ses ceuvres. Ce ne sont cependant pas les Pricres dans la

% Duployé : La religion de Pégny, XXIX.
" Duployé : La religion de Pégny, 273.

% Duployé : La religion de Pégny, XXXI. — Tout comme le théologien déforme I'ceuvre en ’accaparant a ses propres
fins, 'Université se condamne a ne pas la comprendre si elle exclut a priori les réflexions théologiques.

% Duployé : La religion de Pégny, V. — On voit bien 'ouverture a la recherche en littérature et la volonté de respecter la
spécificité de 'ceuvre. Dans cette citation sannonce tout le besoin d’une théorie qui « n’explique » pas les différents
p q phq p

styles, mais qui fournisse le cadre dans lequel ils peuvent se déployer.
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cathédrale qui retiennent l'attention de Duployé'”’, mais il consacre son analyse au Mystére de la
charité de Jeanne d’Are. Contrairement a tous ceux qui per¢oivent dans ce texte uniquement
Pexpression de lhistoire de Jeanne ou de la pensée religieuse de Péguy, Duployé le considere
comme la manifestation de la priere de Péguy. Si je pose ma question le plus naivement possible,
elle introduit a la fois le résumé de l'analyse de Duployé et elle souligne I'intérét littéraire de la
question puisqu’elle rappelle le rapport de l'auteur a ses personnages : Comment est-il possible

que le Mystere nous révele la priere de Péguy puisque celui-ci n’y apparait pas ?

Puisque le Mjystere est I'expression de la priere de Péguy, il est un « document mystique », un
témoignage d’une expérience de Dieu : en celui-ci « et Jeanne dans sa vérité historique et Péguy
chroniqueur de Jeanne en 1909 » se (con)fondent. La pri¢re de Jeanne, c’est la priere de Péguy et

inversement. Comment cette identification est-elle possible ?

C’est « selon le mot de Bernanos, Jeanne écoutée par Péguy, la pricre de Jeanne telle que Péguy
peut 'entendre sortir de son propre cceur quand il cherche a représenter cette sainte et a écouter
sa priere'” ». Péguy peut représenter Jeanne fidélement parce qu’il la voit, parce qu’il a d’elle une
vision directe. Cette affirmation répond a la question que je viens de poser, mais elle demande
des explications supplémentaires puisque Jeanne est morte : Péguy ne peut donc pas la rencontrer
ni la voir dans les conditions habituelles qui permettraient une telle affirmation. Il est cependant
clair que I'auteur ne prétend pas utiliser les termes au sens figuré et attribuer cette rencontre a sa
pure imagination : il y correspond une expérience concrete, une certaine réalité que Péguy ne

laisserait pas mettre en doute. La théologie sait y apporter une explication.

En effet le chrétien ne se meut pas seulement parmi les vivants de cette Terre ; il appartient a la

communauté de I'Fglise qui est considérée comme le corps mystique du Christ. Le Christ est

9 Cf. Duployé : La religion de Pégny, 271 : « Les Pricres dans la cathédrale ’ot toute rhétorique n’est pas absente et ou
l'affabulation constamment bergsonienne embarrasse I'expression de la contemplation proprement religieuse... ».
Comment peut-on donc saisir la différence entre cette « affabulation bergsonienne » et la contemplation religieuse ?

Y Duployé : La religion de Péguy, 197.
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vivant dans tous ses membres. I’ Fglise ne dépasse pas seulement le temps, elle instaure en fait
une nouvelle temporalité : « c’est parce que Pexpérience chrétienne est fondamentalement la
méme en Jésus et chacun de ses saints, qu’il peut exister une communion des saints au plan de la
représentation-méme du christianisme et une communion de la priére ». Autrement dit, le
chrétien est contemporain de tous les saints et ils peuvent donc communiquer et se représenter

mutuellement!®

. De plus, parce que I'expérience mystique fonde la communion, « celui qui prie
ne prie pas seul et celui qui contemple ne contemple pas seul'” ». Duployé considére que la
didascalie de Péguy lors de la premiere apparition de Madame Gervaise dans le Mystére exprime en
vérité Pattitude de Péguy et « la loi-méme de tout son livre'™ » : « en vision 2 elles deux'” ». La
priere de Jeanne n’est donc pas étrangere a Péguy parce qu’il fait partie de la communion des
chrétiens ; dans sa propre pricre, il peut prendre connaissance de la priere de Jeanne parce que
Iexpérience est fondamentalement la méme. Péguy veut représenter Jeanne, il veut la présenter
au monde dans son drame. Il doit donc la connaitre. Mais la ou les historiens s’entourent de
documents, il se confie a la priere et considére que celle-ci lui donne une connaissance intime et
réelle de ce qui fait « la psychologie réelle, et en ce sens historique de Jeanne'™ ». En effet, la
priére de Jeanne « exprime sa biographie au plus haut degré'”” ». En tant que théologien, on a
compris que cette communion spirituelle est fondée sur le don du Saint Esprit qui a rempli 'ame
de chaque chrétien au baptéme et Péguy croit également a la communion des saints. On tant

qu’esthéticien on réfléchit a la synthése que produit le cerveau humain en forgeant une figure

concréte, virtuellement animée.

102 11 est intéressant d’observer le fonctionnement d’une telle explication : elle applique a un phénomene dont on
cherche a comprendre le fonctionnement humain un discours préexistant dont le fonctionnement n’est pas
transparent.

8 Duployé : La religion de Péguy, 198.
1% Tbid..

1% Péguy, Chatles : Le Mystere de la charité de Jeanne d’Are, in : Péguy, Charles : (Euvres poétiques complétes, introd. par
Francois Porché (Paris : Gallimard, « Bibliothéque de la Pléiade », 1975) 412.

1% Tbid.

Y Duployé : La religion de Péguy, 197.
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Mais, historien de la littérature fidéle aux choix méthodologiques exposés, le Pere Duployé ne
succombe pas a la tentation d’expliquer les affirmations de Péguy par les manuels de théologie.
Dans les textes de Péguy, il releve le lien double qui fonde la communication objective des deux
prieres subjectives, celle de Jeanne et celle de Péguy: « Cest [...] sur cette permanence de
I'expérience chrétienne et de expérience humaine qu’elle vient transfigurer que Péguy s’appuie
pour prouver a Laudet qu’il avait le droit de représenter Jeanne, c’est-a-dire d’ajouter aux
documents l'objet de sa contemplation personnelle ». Une double permanence, une double
stabilité porte sa démarche. C’est, d’'un coté, la condition humaine, la misére de ’homme qui reste
toujours la méme ». « A cette misére qui se répéte, identique d’age en 4ge, répond [de l'autre coté]
la méme foi'”® ». Comment cela est-il possible ? La pri¢re de Jeanne est certainement personnelle,
mais elle est « faite 4 partir de ce bien commun constitué par Pexpérience d’une méme FEglise,
redisant depuis deux mille ans les mémes prieres, ayant les mémes réactions de piété et de charité
devant la mis¢re. On peut donc [méme] dire que cette pricre de Jeanne, c’est indifféremment ou

109

la priére de Jeanne ou celle de Péguy ou celle de I'Fglise éternelle!® ». Cette affirmation devient

encore plus concréte quand on se rappelle les sources du Mystere dans Pordre que Péguy leur a

donné :

Premiérement le catéchisme (celui des petits enfants, monsieur Laudet) ; dans le catéchisme
les sacrements ;

Denxciemement la messe et les vépres ; le salut ; les offices ; la liturgie ;

Troisiemement les évangiles ;

Quatriemement les Procés

Cinguiémement seulement et au dernier plan une connaissance Aistorigue de la chrétienté
francaise aux onzie¢me, douziéme, treizieme, quatorzieme et quinzieme siecles ;

Plongeant naturellement dans sixzémement une connaissance générale du christianisme
francais et du christianisme en général"’.

% Duployé : La religion de Péguy, 265.
9 Duployé : La religion de Péguy, 266.

Y0 Péguy, Chatles : Un nonvean théologien, M. Fernand Landet, in : Péguy, Charles : (Euvres en prose complétes, éd. par
Robert Burac, t. II1 : Période des Cabiers de la Quinzaine de la onzieme a la quinziéme et derniére série (1909-1914)
(Paris : Gallimard, « Bibliothéque de la Pléiade », 1992) 399.
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Le catéchisme, la messe, les évangiles fondent la religion de Jeanne comme celle de Péguy :
« C’est parce que Jeanne et Péguy ont « la méme paroisse », ont les mémes « missels », entendent
la méme messe et finalement, si I'on s’entend bien, ont le méme catéchisme, c’est parce qu’ils
sont tous les deux, 'une 2 Domrémy, 'autre a Saint Aignan''!; les paroissiens du bon curé Badet

que la priere de Péguy peut étre la priere de Jeanne ».

C’est donc une tradition livresque et une tradition rituelle qui assurent le lien objectif dans une
situation existentielle relativement stable et qui permettent d’expérimenter — virtuellement ?
réellement ? — la vie de lautre. Ni Péguy ni Jeanne n’ont « tant a inventer leurs priéres qu’a
donner aux élévations les plus spontanées de leur ame la forme objective liturgique qu’assure a
chacun de ses fidéles I'Fglise catholique. Dans cette perspective on peut parfaitement admettre
que devant la misére, la mort, la guerre, la faim, 'ame du XV*™ réagisse exactement comme ’Ame
du XX car les grilles de lecture offertes sont communément admises et puissantes. Péguy,
le misérable, lit et prie comme Jeanne lit et prie dans sa misere : les mémes textes, le méme
mouvement d’abandon a cette expression les unit. L’attitude est donc en elle-méme objective.
C’est une attitude spirituelle, une ame ecclésiale, 'adhésion a une communauté — a travers
I’'adhésion a ses textes et a ses rites. La réponse de du chrétien a la vie est ainsi conditionnée par

ses « lectures ». Mais il existe également une lecture de la vie sur laquelle il ne faut pas passer trop

rapidement.

Péguy ne néglige pas les sources historiques. Rappelons-nous qu’il avait consacré une année
entiére a I’étude des sources avant de rédiger la premicre Jeanne. Celle-ci n’a par ailleurs pas été
altérée, mais développée en certains points par le Myszere. Dans ses réflexions qui justifient sa
démarche spirituelle, Péguy se fonde sur le parallélisme de toutes les situations existentielles :
’homme est toujours confronté a la méme misere. Péguy ne s’attarde pas sur les différences

historiques de la condition aux différents siccles. Reconnaissant une situation humaine

W1a paroisse natale de Péguy a Orléans.

12 Duployé, 199.
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fondamentale, il abstrait, il généralise. Cette abstraction, le cas général lui permet de créer ou de
justifier le parallélisme entre deux situations singulieres. Sa lecture passe donc du singulier au
général comme la priere personnelle se fondait dans la norme ecclésiale. Mais cela n’est pas vrai
de sa création. Elle fait le mouvement inverse. Et c’est dans sa création que Jeanne prie, que
Péguy prie donc dans une situation précise, avec une langue propre qui est bien la sienne et qui, a

son tour, est créatrice d’une connaissance, d’une attitude. ..

Duployé dit que c’est Péguy qui « fait prier » Jeanne : Péguy prend donc T'initiative. Mais cette
priere est vraie. Comment est-ce possible ? Péguy dit lui-méme de son Myszre que de telles choses
sont dictées. Mais il est trop hatif de se sauver dans de telles affirmations. Nous voulons voir ou

réside I'inspiration réellement et quelle est la part de la créativité humaine.

C’est Péguy qui crée I'ceuvre ; elle n’est pas générale, mais présente des personnages singuliers
dans des situations concretes. Elle représente ce que Péguy « voit » et ce qu’il « entend ». Elle est
Pexpression de cette aptitude de Péguy qu’il attribue également a Jeanne et que Hauviette résume

comme en opposant les verbes « voir » et « savoir » :

Tu vois. Tu vois. Ce que nous savons, nous autres. Tu le vois. Ce qu’on nous apprend,

nous autres, tu le vois. Le catéchisme, tout le catéchisme, et 'église, et la messe, tu ne le

sais pas, tu le vois, et ta priére, tu ne la fais pas seulement, tu la vois'”.

Aussi Duployé n’a-t-il pas tort de souligner que « le Myszere nous renseigne sur la maniére dont cet
étrange paroissien, qui n’allait pas a la messe, lisait son missel et entendait ses vépres, et les autres
offices'* ». Il ne les lit pas loin de la vie. Il les prend a la lettre et il « voit » Jeanne prier avec ces
textes dans une situation qu’il connait a travers la documentation historique. Celle-ci fournit le
matériau temporel. Les sources religieuses — le catéchisme, la messe et le missel, les évangiles —
fournissent la matiére littéraire, spirituelle. Nait ainsi une vision de Jeanne dont Péguy donne une

transcription dans sa picce. Ce procédé extrémement complexe, comment I'expliquer ? Faut-il

Y3 Péguy : Le Mystere de la charité de Jeanne d’Are, in : OPC, 375.

Y Duployé : La religion de Pégny, 198.



_94 _

recourir 2 une communion surnaturelle ? Ou bien les textes peuvent-ils suggérer une telle

abondance d’impressions ?

Cette explication de Iinspiration a connu des interprétations bien diverses au cours des siecles.
Quant a Duployé, il remarque que Jeanne, plus tard la Vierge et méme Dieu parlent a la fin
comme Péguy : ils sont des créatures de Péguy qui « fait prier » Jeanne. Et Duployé justifie cet
anthropomorphisme en renvoyant a ’Evangile. 1l affirme en méme temps que c’est Péguy qui
possede le génie de faire exprimer Jeanne dans une langue du peuple les vérités théologiques les
plus profondes. Mais si Péguy fait prier Jeanne... qu’en est-il alors de la communion
surnaturelle ? Qu’en est-il en fait de la constatation que Péguy sait traduire les vérités les plus
profondes de la foi catholique dans une langue du peuple quand bien méme ce Péguy ne
communie pas, ne va pas a la messe, ignore ce qui se fait dans 'Eglise a son époque ? N’est-il pas
un peu trop simpliste de renvoyer immédiatement a des graces quand on voit que la création

littéraire inspirée par des lectures en est la source ?

Mais la création littéraire ne permet pas seulement la rencontre avec Jeanne. Duployé admet que
Péguy vit dans une paroisse imaginaire : « Plus il avance dans sa vie de chrétien solitaire, et plus il
demande 2 sa création littéraire de lui fournir, sinon la réalité, du moins le cadre de ’évocation
littéraire — et sans doute plus que littéraire — de cette simple vie paroissiale qui lui manque si

cruellement!®®

». Le théologien s’exprime avec grande précaution, modelant ses affirmations. Mais
en fin de compte a quoi correspond «le cadre de Iévocation littéraire » ? Et quelle est la
différence par rapport a la «réalité » ? Le concept de réalité mérite réflexion. Cette paroisse
imaginaire ne devient-elle pas « réelle » en ce qu’elle est un lieu expérimental, un lieu mystique ?
Duployé nous semble proche de cette affirmation quand il dit que ce cadre est « plus que

littéraire » pour ne pas dire « spirituel », voire « mystique » ni devoir définir les deux domaines. 11

affirme méme que «les trois Mysteres, les Tapisseries et Eve doivent étre lus comme les Confessions

Y5 Duployé : La religion de Péguy, 283.
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d’un paroissien imaginaire''» — sans hésiter 2 souligner la vérité et la profondeur de ces
confessions. Est-ce donc faux d’admettre que la création littéraire remplace Iexpérience
spirituelle en paroisse et les sacrements ? A la fin, Péguy ne serait-il pas un converti de la

littérature ?

Il apparait en effet que la conversion de Péguy est aussi un événement littéraire. En 1908, Péguy
fait Pexpérience d’un profond désespoir qui le meéne au bord du suicide ; il lui donnera plus tard
le nom de neurasthénie. Pour Iarracher a cette situation, de bons conseils ne suffisent point. 11
faut, commente Duployé, « un miracle », « 'intrusion de la vie divine dans la psyche humaine.
[...] Cest la communication au mystere de la sainteté du Christ qui, durant la semaine sainte de

1908 cut raison de cette neurasthénie'"’

[...] Cest le sang du Christ, le sang de la Paque qui
introduit dans chaque 4me dans le corps de ’Eglise une force qui la fait bouillonner et produit un
bourgeon'® ». Le lecteur entend peut-étre le conseil d’un confesseur : « Priez | », ses injonctions
morale : « Ne vous laissez pas tenter | » ou les conseils (modernes) visant a préserver I’équilibre
physique : « Le grand air, le sport ! ». Il existe maints livres et films qui inoculent cette image
traditionnelle du prétre aux lecteurs et spectateurs. Elle ne manque pas de références dans la
réalité. Elle contribue comme celles-ci a faire du christianisme une morale qui ne maitrise ni ne
résout les problemes ; elle dévie plutot Pattention et I'intérét du chrétien de la situation initiale
vers Papplication des conseils, vers I'ascese, évitant la confrontation directe avec la condition
humaine. Il n’est cependant guere possible de voir Péguy dans la compagnie de telles gens. I vit
loin de I’Eg]jse, il ne va ni se confesser ni communier. « Le sang du Christ » ne lui est donc pas

donné sous la forme sacramentelle. Péguy lit. Il lit ’évangile et puise dans le texte la force dont il

a besoin pour vivre, pour survivre. En 1908, il devient le converti de la Passion de saint Matthien'".

8 Thid..
Y Duployé : La religion de Péguy, 278.
Y8 Duployé : La religion de Péguy, 279.
0 Thid..
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C’est un confrere de Duployé qui a poursuivi le dialogue avec les belles lettres, Jean-Pierre Jossua
OP ; reconnaissant la particularité de la littérature de ne pas parler a la seule raison, il va plus loin,
adoptant lui-méme Décriture littéraire comme spiritualité et expression théologique. Je lui
consacrerai une partie du dernier chapitre, mais auparavant je vais relire deux textes du concile

Vatican II qui est ’événement théologique majeur du vingtieme siccle.
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Chapitre 3

Vatican II — I’expression communautaire de la foi

et son rapport a la Bible, aux langues et aux littératures

JPavais déja signalé I'importance du concile Vatican II pour la théologie du vingtieme siécle' : on
peut le considérer comme une césure, une réorientation majeure. Deux documents touchent le
sujet de cette these: la constitution sur la révélation divine, Dei 1erbum, et la constitution
pastorale sur I'Eglise dans le monde, Gasudium et Spes. Dans celle-ci, I'Eglise adopte une nouvelle
position par rapport au monde, reconnaissant tout ce qu’elle lui doit. C’est dans ce cadre que le
concile aborde également la culture et, comme ses éléments, les langues et la littérature. Avant de
dégager la conception de la littérature du concile et d’étudier la situation qu’il lui accorde en
théologie, j’analyserai d’abord la pratique de la lecture biblique dans la communauté ecclésiale,

préconisée par Dei 1 erbum.

1. Ecriture, révélation, tradition et interprétation — L’exégése ecclésiale

selon la constitution sur la révélation divine Dei Verbum

« Nul n’a jamais vu Dieu® » ; que nous puissions le connaitre, est un don : « Aprés avoir 2 maintes
reprises et sous maintes formes, parlé jadis aux Peres par les prophetes, Dieu, en ces jours qui

sont les derniers, nous a parlé par le Fils, qu’il a établi héritier de toutes choses et qui a fait aussi

' Cf. supra, chap. premier, 2.
*Jn1,18.
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les siécles’ ». Telle est la conception de la foi chrétienne : Jésus Christ est la récapitulation, le
sommet et 'achevement de la Révélation par laquelle Dieu se donne a connaitre et révele aussi
I'Homme a lui-méme. Ainsi, pour Dei VVerbum, la révélation est la facon choisie par Dieu pour
donner aux Hommes connaissance de lui-méme ainsi que du « mystére de sa volonté®», des
« décrets éternels de sa volonté concernant le salut des Hommes® ». C’est ce qu’on peut appeler
en premier lieu la parole de Dieu : Dieu se dit lui-méme et dit ce qu’il désire pour 'Homme qu’il

a Créé.

Cette parole de Dieu est sauvegardée et transmise par « la sainte Tradition et la Sainte Ecriture® »,
confiées a 'Fglise, entretenant avec elle et entre elles un rapport originel. Les Ecritures Saintes
« contiennent et présentent » seulement «la vérité divinement révélée »: certes elles sont
capitales, mais restent toujours un instrument de médiation spécifique qu’il faudra prendre en
considération comme tel’. La révélation n’est pas non plus limitée aux Ecritures Saintes® : Dieu
donne « dans les choses créées un témoignage incessant sur lui-méme’ » et c’est Jésus Christ qui
«achéve en la complétant la révélation [des Temps précédents — et futurs] et la confirme encore
en attestant divinement que Dieu est avec nous pour nous arracher aux ténebres du péché et de la

mort et pour nous ressusciter pour la vie éternelle” ».

*Hel,1-2.

* Dei Verbum 2.
> Ibid. 6.

$ Ibid. 10.

7 Cf. également ibid. 24 : « Les Saintes Ecritures contiennent la parole de Dieu et, puisqu’elles sont inspirées, elles
sont vraiment cette parole ». C’est "authenticité de la formulation qui est ainsi soulignée ainsi que le renvoi nécessaire
a une écriture. Il faut lire cette phrase a la lumiere de la doctrine de I'inspiration développée plus bas.

¥ Voila pourquoi on ne peut pas vraiment considérer le christianisme comme une « religion du livre ». Pour comparer
la conception chrétienne aux autres religions de révélation, cf. Geffré, Claude : « Révélation et révélations », in:
Encyclopédie des religions, tome 2, 1415-1424. En ce qui concerne le Coran, l'auteur affirme, p. 1419 : « Méme si la
révélation au prophéte Muhammad est bien la descente du Livre céleste dans Thistoire terrestre, la Parole révélée
dans le Coran est sans rapport avec une « histoire sainte » dont Dieu serait 'agent. La révélation consiste
essentiellement dans le miracle par lequel Dieu a fait dicter mot a mot le Coran par 'archange Gabriel au prophéte
Muhammad. A parler strictement, il n’y a pas de progrés de la révélation [...] ». On verra plus loin 4 Pimportance de
historicité dans I'esthétique littéraire de la Bible.

? Ihid. 3.
1 Ibid. 4.
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La Tradition « comprend tout ce qui contribue a conduire saintement la vie du peuple de Dieu et
a en augmenter la foi; [...] sa doctrine, sa vie et son culte [...]" » La Tradition est donc un
moyen de sanctification ; elle est aussi « tout ce que [’Eglise] est elle-méme'? » : elle est donc la
nature, I’essence de I’Eglise qui est communauté de transmission. On peut la considérer en

quelque sorte comme le sédiment essentiel de la vie de 'Eglise.

C’est cette méme Tradition « qui fait connaitre a I'Eglise la liste intégrale des Livres Saints' ».
Tandis que «la Sainte Ecriture est la parole de Dieu en tant que, sous inspiration de ’Esprit
divin, elle est consignée par écrit [, ...] la sainte Tradition |...] porte la parole de Dieu, confiée par
le Christ Seigneur et par ’Esprit Saint aux apotres et la transmet intégralement a leurs successeurs
pour que [...] en la préchant, ils la gardent, exposent et la répandent avec fidélité'"* ». I.’Ecriture
Sainte est donc fondamentalement liée a une communauté chargée d’une part de s’en laisser
imprégner existentiellement et d’autre part de 'annoncer, de « 'exposer ». Pour garder la Parole, il
faut les deux : une lecture dont leffet entre dans la vie réelle et une explication. Il ne faut rien
perdre en route ni ne rien déformer : pour autant qu’il s’agit du texte, on doit respecter le canon
et le texte entier sans le limiter a quelques extraits. Mais il s’agit aussi de la vie du texte : ainsi les
expressions « intégralement » et « avec fidélité » deviennent a la fois vastes et interprétatifs. A ce
moment intervient aussi la Tradition que ’on peut aussi considérer comme « tout ce que [’Eglise]
croit” ». Cette foi, issue de la parole de Dieu a travers la lecture, la vie et la priere de la
communauté, cristallisée dans le dogme (et la morale) est la norme de linterprétation des
Ecritures Saintes. C’est un cercle herméneutique communautaire. Ainsi on peut aussi la
comprendre comme Jésus qui se remet lui-méme a I'Eglise, Jésus liveé (zraditus) a PEglise et par

elle au monde a travers ces différentes manifestations et expressions reliées entre elles : Ecritures

" 1bid. 8.

2 Tbid..

" Ibid..

" Ibid. 9 ; cf. également 7bid. 21.
" Ibid. 8.
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Saintes, culte et témoignage de vie. Elles ne peuvent étre séparées entre elles, renvoyant

constamment ’une a Pautre'®,

Pour celui qui s’intéresse au rapport entre esthétique théologique et esthétique littéraire ces
considérations sont fondamentales. Les textes sacrés sont donc enracinés dans la vie du peuple de
Dieu et par leur origine et par leur transmission ; en eux se concentre, se cristallise d’une facon
spécifique, canonique, la parole de Dieu. Mais la communauté ecclésiale vivante constitue leur
milieu herméneutique, leur lieu de création, de réception et d’interprétation qui se suffit

apparemment a lui-méme.

Le nouveau schéma herméneutique mis en place montre qu’il ne suffit pas de lire la Bibl,
considérée comme une source de la connaissance de Dieu, uniquement comme un simple
document historique ou comme un objet littéraire. Le texte est, tel que nous I'avons montré, un
objet religieux et demande a étre recu comme tel si on veut pouvoir apprécier sa spécificité. Sa
vérité, sa signification profonde ne se montre que dans le rapport qu’elle entretient avec une
praxis communautaire. Pour le croyant, celle-ci s’est développée sous I'inspiration de I'Esprit
Saint; au fil des siccles, et le présent y est inclus, elle a constitué ses propres normes et
hiérarchies. Il y a un gardien qui connait celles-ci et y veille. C’est le magistere'” qui se réserve « la

charge d’interpréter authentiquement la parole de Dieu'™ ». Vu lhistoire de ce rapport, il est

' Cf. p. ex. le rapport entre le renouvellement des multiples aspects de la vie ecclésiale d’une part et la restauration et

le progres de la liturgie d’autre part, tel qu’il est exprimé au début de la constitution sur la sainte liturgie, Sacrosanctum
Concilinm, Le Saint Concile : « Puisque le saint Concile se propose de faire progresser la vie chrétienne de jour en jour
chez les fideles ; de mieux adapter aux nécessités de notre époque celles des institutions qui sont sujettes a des
changements ; de favoriser tout ce qui peut contribuer a 'union de tous ceux qui croient au Christ, et de fortifier tout
ce qui concourt a appeler tous les Hommes au sein de I'Eglise, il lui estime qu’il lui revient 4 un titre particulier de
veiller aussi a la restauration et au progres de la liturgie » (Sacrosanctum Concilinm 1). Cf. également Paffirmation que
Peucharistie est « culmen [...] et fons [...] » (Ibid. 10 )de toute la vie de I'Eglise. Or dans cette eucharistie, on se
nourrit de deux tables : la table de la parole de Dieu et la table du pain consacré. En méme temps cette parole écrite
contient la mission de célébrer le mémorial de la passion et de la mort du Christ et de s’aimer les uns les autres
comme il avait aimé les siens.

7 Peut-on le considérer alors comme I'avocat de la foi du peuple de Dieu de tous les temps et de toutes les régions,
évitant la dispersion ?

'8 Ibid. 10.
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important de signaler que le magistere n’est plus isolé ni placé au-dessus de la Bible et de la

Tradition :

Pourtant, ce magistere n’est pas au-dessus de la parole de Dieu, mais il la sert [...] Il est
donc clair que la sainte Tradition, la sainte Ecriture et le magistere de I’Eglise, par une tres
sage disposition de Dieu sont tellement reliés et solidaires entre eux qu’aucune de ces
réalités ne subsiste sans les autres'.

Il faudra cependant déterminer la place qui est accordée a une lecture littéraire. Pour la
comprendre au sein du schéma herméneutique proposé et relever une régle du travail
théologique, il nous faut dans la suite préciser la nature inspirée des textes sacrés avant d’aborder
les regles officielles régissant leur interprétation. Nous toucherons a chaque fois a des questions

d’esthétique théologique et littéraire.

Le numéro 11 de Dei Verbum aborde les deux aspects de Iinspiration des textes bibliques : leur
contenu et leur écriture. Relevons d’abord que le concile rappelle de nouveau quel est leur
contenu inspiré : « la vérité divinement révélée » en vue du salut de '"Homme est la « la vérité que
Dieu pour notre salut a voulu voir consignée dans les Lettres sacrées ». C’est le premier principe
de cohérence de 'ensemble des textes bibliques et leur réception, la foi et 'importance dans la vie
qu'on leur accorde en dépendent. C’est ce qui fonde leur « inerrance » qui pousse le lecteur a
remettre en cause sa compréhension et du texte et de 'aspect de son existence entre lesquelles
une contradiction apparait. Quand la critique historique avait repéré des divergences tant internes
qu’externes par rapport a 'archéologie par exemple, il a fallu repenser le principe d’inspiration

qu’on ne voulait pas abandonner™.

11 se peut donc que les livres de ’Ancien Testament « contiennent de I'imparfait et du caduc® »,

mais le concile insiste que « tous les livres tant de I’Ancien que du Nouveau Testament avec

Y Ibid.

* Cf. les bréves précisions que j’avais données sur la crise moderniste et cf. plus loin les remarques concernant
Pencyclique Providentissimus Deus.

! Ihid. 15.
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toutes leurs parties » sont inspirés. « Toutes les assertions des auteurs inspirés ou hagiographes
doivent étre tenues pour assertions de I'Esprit Saint », chacune révélant un autre aspect non
seulement de la connaissance de Dieu, mais aussi de 'Homme et de l'approfondissment
progressif de leur relation a travers Thistoire du peuple juif, de Jésus, de ses disciples et des
premicres communautés chrétiennes. Cette trame historique connait des renvois internes et elle
forme un autre principe de cohérence de la Bible. Un troisieme est le regard de foi qui est posé sur
cette histoire : une foi qui nait dans cette histoire, qui s’y approfondit, qui lit 'histoire a la lumiere

de son propre savoir et relit les témoignages inspirés de cette histoire.

En ce qui concerne I’écriture inspirée, ce n’est pas Dieu qui prend la plume en main, ni un ange
qui aurait dicté un texte complet, voire céleste”. C’est "Homme qui écrit la parole de Dieu : « En
vue de composer les livres sacrés, Dieu a choisi des Hommes auxquels il eut recours dans le plein
usage de leurs facultés et de leurs moyens », dit le concile. Dieu élit des Hommes parmi les autres
et lie ainsi son expression a leurs capacités d’expression, a leur conditionnement socio-historique,
voire psycho-somatique. Dieu parle « dans la Sainte Fcriture par des Hommes 4 la maniére des
Hommes™ ». Ces Hommes sont plus que des sctibes éctivant sous la dictée de Dieu. Dieu est
auteur et eux sont des auteurs : on pourrait presque parler d’'une cocréation littéraire si ce n’était

que linitiative revient dans la religion chrétienne au seul désir d’autorévélation de Dieu.

I ne faut pas oublier que Dieu a parlé a des Hommes arrivés a un certain point de leur évolution
religieuse et qu’il a parlé un langage d’Homme ; il a accepté une coproduction avec ces
hagiographes « pour que, [Dieu] agissant en eux et par eux, ils missent par écrit, en vrais auteurs,
tout ce qui était conforme 2 son désir, et cela seulement™ ». Tout vient de Dieu ; tout passe par
Pécriture humaine. Le texte est tout humain et tout divin a la fois. Le contenu n’est pas

d’invention humaine : est-il lié a une forme concréte que Dieu aurait imposé ? Nous touchons a

? Cf. lorigine du Coran. Cette comparaison sert uniquement 2 bien marquer la différence des conceptions de
I'inspiration divine.

2 Dei Verbum 12.
2 Ihid..
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la question du noyau formateur lié¢ a une origine divino-humaine : Dieu et une suite de narrateurs
pour la tradition orale, d’écrivains et de rédacteurs pour la tradition écrite. Le concile n’aborde
pas la question de front, mais il y revient dans des situations précises en ce qui concerne les

rédactions successives.

En ce qui concerne le caractere composite des textes évangéliques par exemple, le concile
énumere les activités des auteurs humains, précisant que «les auteurs sacrés composerent donc
les quatre Evangiles, choisissant [...], rédigeant [...], expliquant [...] ». Ces activités ne sont donc
pas un fruit du hasard ou de préoccupations humaines, mais des actions effectuées sous

I'influence de PEsprit Saint.

De méme, I'Eglise affirme que le texte canonique entier, et non pas seulement la source la plus
ancienne, est inspiré. Les transformations ne sont donc pas une tare, mais elles font partie de ce
qu’on pourrait appeler avec un anglicisme work in progress. Les marques de ce processus étant
elles-mémes révélatrices du devenir humain de la révélation et donc partie de celle-ci. Quant a
I'interprétation des textes, elle doit inclure tout ceci: c’est le texte qui commande son

interprétation.

I’Eglise reconnaissant I’historicité des textes et Iintervention de la subjectivité humaine dans leur
rédaction, Pexégese devra aussi en tenir compte a plusieurs égards. I ’Eglise refusant de méme de
réduire la Bible a de simples documents historiques au sens de la science positive puisque ces
textes ont leur origine comme leur situation de relecture-rédaction dans une communauté de foi,
Iinterprete ne pourra se séparer de cette communauté dans ses travaux. Pour Vatican II, il s’agit
d’articuler Pexegese historico-critique et le recours a la Tradition vivante qui met le texte dans une
double perspective, d’'une part par rapport a 'auteur et son monde, d’autre part par rapport au

lecteur tant interne qu’externe et a son monde.
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La constitution Dei Verbum considére que la parole de Dieu originelle se manifeste dans
«I'intention des hagiographes » : c’est a eux qu’il faut remonter pour trouver le sens originel qui
revét une forme historique déterminée. Afin d’y parvenir, 'Eglise reconnait la nécessité de tenir

compte des formes littéraires :

On doit, entre autres choses, considérer aussi les « genres littéraires ». Car c’est de facon
bien différente que la vérité se propose et s’exprime en des textes diversement
historiques, en des textes ou prophétiques, ou poétiques, ou méme en d’autres genres
d’expression. 11 faut en conséquence que l'interprete cherche le sens que le hagiographe,
en des circonstances déterminées, dans les conditions de son temps et I’état de sa culture,
employant les genres littéraires alors en usage entendait exprimer et a, de fait, exprimé. En
effet, pour vraiment découvrir ce que l'auteur sacré a voulu affirmer par écrit, on doit
tenir un compte exact soit des manieres natives de sentir, de patler ou de raconter
courantes au temps de ’hagiographe, soit de celles qu'on utilisait ¢a et la a cette époque
dans les rapports humains™.

I’Eglise préconise donc une réflexion sur Pauteur et sur tout ce quil a voulu dire. La
compréhension du texte ne se limite pas a son message historique, les travaux des exégetes étant
considérées comme des « études en quelque sorte préparatoires® ». A quoi préparent-ils donc ? A
la lecture dans la communauté ecclésiale. Le concile impose donc aussi une réflexion sur le
lecteur et ce quil comprend. C’est en effet « PEglise [qui] s’efforce d’acquérir une intelligence
chaque jour plus profonde des Saintes Ecritures pour offrir continuellement a ses enfants la
nourtiture de la parole divine” ». Il faudra revenir 2 cette lecture, 2 la part de subjectivité

communautaire et individuelle dans la réception qui n’est pas abstraite.

La lecture ecclésiale et exégese sont en effet orientées vers la pastorale, vers une praxis de la foi.
Aussi les travaux des exégetes et des théologiens doivent-ils préparer la prédication, la catéchese,
I’étude ou la méditation personnelles des textes sacrés. « Sous la vigilance du magistere sacré », les
exégetes doivent viser a « si bien scruter et a si bien présenter les divines Lettres que le plus grand

nombre possible de serviteurs de la parole divine [les clercs [...] et tous ceux qui vaquent

5 Thid..
2 Dei Verbum 12.
7 Ihid. 23.
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normalement, comme diacres ou comme catéchistes au ministére de la parole®] soient 2 méme de
fournir utilement au peuple de Dieu I'aliment scripturaire® ». « De méme le saint Concile exhorte
de facon insistante et spéciale tous les chrétiens [...] a apprendre, par la lecture fréquente des
divines Ecritures, «la science éminente de Jésus Christ »" », exigeant que l'on prépare des
traductions annotées a partir des textes originaux’' : on ne réduit pas le texte a Pauteur, ni au
lecteur individuel, ni aux projections d’une communauté : on ne peut (théoriquement) plus tout
justifier avec la Bible puisqu’on ne la découpe plus en citations, mais on recommande une lecture
des textes. Autrement dit : la lecture se fait dans une communauté de lecteurs historiques. Il s’agit
d’un véritable travail de comparatisme, de réinvestir un texte dune densité originelle. On

n’abandonne cependant pas le lecteur 2 un simple texte, mais il dispose d’un guide™.

Si Iinterprétation de la Bible vise donc a nourrir la vie spirituelle du peuple de Dieu, la foi de
I’Eg]ise, il est aussi nécessaire que l'interprétation se fasse, comme toute théologie, a « la lumiére
de la foi® », sous linfluence du méme Esprit divin animant la communauté et ayant inspiré la
rédaction des textes. La lecture se fait donc dans la grande Tradition dont les « saints Peres, tant
d’Orient que d’Occident, et [les| saintes liturgies » sont une expression : ces premiers exégetes et

le culte constituent des modeles d’exégese complémentaires.

Enfin le concile rappelle qu’il « ne faut pas, pour découvrir exactement le sens des textes sacrés,

porter une moindre attention au contenu et a unité de toute 'Ecriture, eu égard a la Tradition

% Thid. 25.
* Thid. 23.
* Ihid. 25.
' Cf. ibid.

> Rappelons que pour le chrétien, la grice de Dieu agit aussi 2 la lecture du texte biblique : mais qu’est cette grice ?
La vie de Dieu habitant ’'Homme comme création et comme membre de la communauté des croyants. On poutrait
éviter d’y voir une intervention spéciale de Dieu a chaque lecture, sans exclure une illumination soudaine ou la
compréhension d’une parole comme un appel. Mais peut-on la encore réellement séparer cette grace des
constellations humaines ? Sans limiter le rayon d’action de Dieu, sans influencer sa liberté, il vaut mieux en général
éviter cette séparation.

3 Ihid. 24.
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vivante de toute ’Eglise et a I'analogie de foi* ». Cette remarque souligne la cohésion interne
spécifique de la Bible. La lecture théologique ne sépare pas les deux Testaments ; elle tient compte
de leur disposition divine « de telle sorte que le Nouveau soit caché dans I’Ancien et que, dans le

Nouveau, ’Ancien soit dévoilé® ».

Voila les orientations fondamentales d’une théologie des Ecritures Saintes; des éléments
fondamentaux d’une interprétation ecclésiastique de la Bible que 'on peut considérer comme une
critique esthétique spécifique™, ont déja été signalés. Développons dans la suite quelques points
d’intérét pour la théologie qui est devenue elle-méme fondamentalement un exercice

d’interprétation de la Bible et relevons les questions qui se posent.

Dei Verbum a présenté un concept plus large de la révélation et mis en valeur la place et le role
éminents des Ecritures Saintes. Elle leur a rendu leur cohérence comme textes associés dans une
tradition et évité leur « démantelement » tant critique que doctrinal. En effet, tout le texte est
inspiré et non pas une seule strate historique ; sont terminés aussi les temps ou I'Ecriture ne
servait qu’a prouver les données du magistere par des citations tirées de leur contexte. De: Ierbum
présente certes des éléments d’une esthétique biblique, mais ne développe pas de théorie globale
a laquelle le texte correspondrait. Il reste offert a la communauté qui I'assimile, interprétant par
sa vie et sa prédication. Ainsi toute théologie doit trouver sa source’” dans la Parole de Dieu et la

dire a une époque donnée.

Cette constitution agrandit de méme le champ d’investigation d’une esthétique théologique y
incluant la création, les expériences archétypiques et la Tradition dans toute sa largeur. Pour

autant que la Tradition n’est pas close et que I'Fglise est vivante, il faut réfléchir au role

* Ihid. 12.
% Ibid. 16.

% Cf. la définition dans ET” 40 : « L’esthétique ne peut donc étre qu'une science du vécu visant prudemment au
général a partir de mille lectures personnelles et consciente du fait que la description de son objet en vue de synthese
se fait avec un instrument imparfait qui doit se faire humble devant ces beautés qui le dépassent ».

7 Cf. Dei Verbum 24 qui reprend Pexpression de Léon XIII dans encyclique Providentissimus Dens : « que 'étude de la
Sainte Ecriture soit donc pour la sacrée théologie comme son ame ».
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herméneutique des situations existentielles dans leur rapport avec les récits et la Tradition. Cette
question sera abordée dans le commentaire de I'interprétation des « signes des temps » requise par
Gaudium et Spes. Aucune référence n’est cependant faite a la réception de la Bibl en dehors du
milieu ecclésial. Relevons simplement que De/ Verbum ne condamne aucune méthode
exégétique™, mais qu’elle préconise une méthode historico-critique, rattachée aux lectures
patristiques et liturgiques. C’est un choix tributaire de I’histoire moderne de I'exégese et donc

assez eurocentré ; il ne résoud pas non plus tous les problemes d’inteprétation.

Nous pouvons citer par exemple deux problémes historiques conjoints touchant I'exégese
moderne : d’'une part le rapport entre les affirmations du texte biblique et les données
scientifiques et d’autre part la question de la vérité de la Bible telle qu’elle s’était posée a partir de
I’époque ou l'inerrance biblique a été mise en cause par une double critique, d’une part interne,
soumettant le texte a une analyse génétique, et d’autre part externe, le situant dans une histoire.
Dans les deux cas, Dei Verbum 11 permet a I'Eglise d’éviter tout fondamentalisme littéral et
d’affirmer en méme temps Iautorité et inspiration de I’Ecriture®. Le texte conciliaire reconnait
que «le texte biblique n’a pas pour objet propre 'exposé scientifique d’une vision monde. II est
ordonné a la révélation d’'un «salut». Il ne pourrait donc pas y avoir de « concurrence ni de
conflit de compétences entre les sciences naturelles et les sciences bibliques* ». Si la phrase
semble évincer toute difficulté, il est clair que son interprétation dépend cependant du point de

vue de celui qui la dit ou la lit. Resituons ces affirmations dans leur histoire.

% Cf. Curtin Frein, Brigid : « Scripture in the Life of the Church », in: Cernera, Anthony J. (éd.) : Vatican II. The
Continuing Agenda (Fairfield, CT : Sacred Heart University Press, 1997) 76, affirmant que Dei Verbum est aussi
remarquable pour ce qu’elle dit que pour ce qu’elle ne dit pas.

* Cf. Curtin Frein, Brigid : « Scripture in the Life of the Church », 72.
¥ Thid..
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Le texte conciliaire hérite d’une part de Pencyclique Providentissinus Deus de Léon XIII*, affirmant
que « l'objectif de I'exégése biblique se trouve avant tout dans la mise au jour [du] sens littéral® »
des textes bibliques. Elle sert « soit a éclairer les dogmes, soit a mettre en relief les principes de la

vie® »

b

c’est-a-dire a fonder une morale par un sens extrait du texte biblique. Olivier Artus
reconnait que l'encyclique de Pie XI avait donné suite a des interprétations divergentes en
particulier en ce qui concerne Pexégese historique. Cela nous semble évident car un texte
pontifical ne change pas du jour au lendemain une mentalit¢ conditionnée par un héritage de

plusieurs siccles et porté par des intéréts non nécessairement spirituels.

En 1943, Pencyclique Divino Afflante Spiritu** prenait « acte de existence de I'exégése biblique » et
présentait la critique littéraire comme une « herméneutique du texte biblique, visant a en préciser
les circonstances et les conditions socio-historiques de production, mais visant également a
mettre au jour lintention et la personnalité de ses auteurs® ». La qualification « littéraire » ne

renvoie pas a la littérature mais a la /ittera de exégese patristique.

De méme Dei VVerbum « demeure [...] tributaire d'une compréhension de I'exégese biblique qui a

marqué le 19°™ et le début du 20°™ siecle, et qui identifie I'acte exégétique a la mise au jour des

46

conditions de production historiques, sociologiques et littéraires du texte® » pour en dégager le

sens. Mais les problemes ne semblent pas résolus comme un exemple peut le montrer.

“ On trouve une série d’extraits de ce texte dans : Textes et documents du magistére de I'Eglise sur la foi catholique, traduction
et présentation de Gervais Dumeige (Paris : Editions de ’Orante, éd. nouvelle revue et corrigée, 1975) 84-88. Le
texte complet est accessible dans Acta Sanctae Sedis 26 (1893-94) 279-291.

2 Artus : « Dei Verbum », 79.
4 Artus : « Dei Verbum », 80.

“ On trouve une série d’extraits de ce texte dans : Textes et documents du magistire de 'Eglise sur la foi catholigue, 94-100.
Le livre contient un choix d’autres citations qui peuvent donner un premier apercu de I'évolution de la question,
encore que ce choix dépend de M. Dumeige ; ils témoignent de sa conception de I’évolution, de sa lecture des
documents du magistére. Je renvoie a la source, Acta Apostolicae Sedis (1943) 309-319.

 Artus : « Dez Verbum », 84.

¥ Artus : « Dei Verbum », 76. Cf. les nombreuses citations empruntées aux documents cités et les renvois y afférent.
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Il n’est pas exclu d’affirmer que 'auteur a bien pu vouloir dire qu’au début Dieu a créé la terre en
six jours et quiil sest reposé le septiecme car Dei VVerbum ne dit pas qu’il s’agit d’'un langage
symbolique et n’affirme pas clairement que les premiers chapitres du livre de la Geneése ne sont pas
a considérer comme des événements historiques. Au contraire, 'emploi des citations, et en
particulier la référence a nos « premiers parents », les laisse apparaitre comme tels : « Voulant de
plus ouvrir la voie d’'un salut supérieur, [Dieu] se manifesta aussi lui-méme, dés l'origine, a nos
premiers parents. Apreés leur chute [...] il les releva dans Pespérance du salut'’ ». Le texte
conciliaire précise certes que la Bible est inspirée quant a ce qui concerne le salut de ’Homme,
mais cela n’exclut nullement, dans la pensée de certaines gens pouvant par ailleurs se référer a la
Tradition et a2 un parallélisme paulinien® entre le premier Adam et le nouvel Adam, Jésus, que
l'on considere ces pages comme des événements historiques. Tout ceci montre qu’il ne va pas de

soi de changer de registre de lecture et encore moins de rédiger d’une nouvelle fagon.

En fait, un style rationnel commande tant la rédaction des textes conciliaires que leur lecture de la
Bible : le concile reste en effet attaché a un sens spécifique hérité du modele du discours
conceptuel et non pas du discours littéraire ou de I'expression de la vie, tous les deux plus
complexes et polysémiques. Ceci tient a deux éléments entrelacés dans I’Eglise : Iidée qu’on se
fait de la vérité, du sens donc aussi — et en particulier de la vérité des textes —, allant de pair avec

une certaine ecclésiologie et donc aussi avec une certaine politique ecclésiale®.

On peut le constater dans les tensions existant au concile. Certains peres conciliaires plus
traditionalistes préconisaient une vision plus statique de la foi comme un dépot de propositions

qui devaient étre défendues™ tel que le signale par exemple aussi Iinsistance sur la transmission

Y Dei Verbum 3.
® Ry 5, 14-19.

# Pemploie le terme « politique » sans connotations polémiques pour désigner 'organisation et le comportement
d’une société humaine dans ce monde.

% Cf. Curtin Frein : « Scripture in the Life of the Church », 71.
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« intégrale® » de la parole de Dieu aux successeurs des apotres. D’autres péres conciliaires
défendaient par contre une conception plus dynamique de la foi et cherchaient a revigorer la vie

de la foi en soulignant comment la parole de Dieu agit dans I'histoire™.

A cette premiére approche correspond parfaitement une exégése qui se fonde sur un sens défini,
régissant une praxis. L’exégese historico-critique peut tres bien entrer dans ce contexte. Elle a
certes permis de dépasser une lecture au niveau zéro. Mais la constitution semble « établir une
¢quivalence entre le travail de Pexégete et la mise au jour du sens du texte, tel que P'ont déterminé
les écrivains bibliques. Ainsi, I'analyse exégétique du texte biblique représente un acte préalable a
sa lecture théologique, pastorale ou catéchétique™ ». La mise en évidence du contexte originel des
textes facilite en effet leur transposition aux conditions de vie actuelles. L’exégese reste donc
finalisée par un but pratique, 'enseignement doctrinal et moral, qui est régi par le magistere et la
doctrine établie : il s’agit encore de justifier une praxis et I'idéologie qui la fonde, méme si le
concile reconnait que la lecture des textes — annotés® — contribue 2 la vie spirituelle. Or cette
contribution n’est pas développée au niveau littéraire ; elle s’intéresse aussi avant tout a un sens,
réduisant les formes littéraires a des mécanismes conceptuels. La constitution insiste toujours sur
I'intention de l'auteur et présuppose d’emblée qu’il existe un sens défini qu’il s’agit de dégager, en
quelque sorte au-dela, en dehors du texte, retournant ainsi, par un procédé interposé, a

abstraction du sens définitif par rapport a la forme du texte™.

SUCE. Dei Verbum 10.

52 Cf. Curtin Frein : ibid.

5 Artus : « Dei Verbum », 82.
3 Cf. Dei Verbum 25.

% Rappelons ce que Miinch dit sur Pexégese du sens en littérature, in : ET” 39 : « Les critiques qui vont directement
au sens et ne veulent voir que lui, ceux mémes qui ne voient dans les formes, le concret et les émotions que le moyen
du sens pratiquent un terrible raccourci, un véritable court-circuit qui les prive des trois-quarts de l'art littéraire ». 11
ne s’agit évidemment pas de dire que 'on peut tout affirmer avec un texte, mais que la formation du sens est plus
complexe : il suppose en fait toujours la participation du lecteur puisant dans ces réservoirs de sens. Il est donc hors
de doute que la Bible possede un sens, que le magistére en découvre un et qu’il soit vrai, nous ne dénions pas aux
exégetes respectueux du magistére de découvrir aussi ce sens, mais je crois que la parole de Dieu recéle une bien plus
grande richesse et liberté parce qu’elle est précisément écrite comme une littérature.
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On pourrait croire que la référence aux genres littéraires changerait quelque chose a la conception
plus statique, mais c’est douteux. L’encyclique Divino Afflante Spiritn avait en effet introduit la
notion de «genre littéraire » pour affirmer que «les textes bibliques ne constituent pas des
sources équivalentes pour le travail de historien™ ». Dez Verbum la reprend, mais son emploi est
vague et ambigu. Si le texte allégue deux genres, le texte prophétique et le texte poétique, les
criteres de distinction divergent puisque le premier genre, prophétique, est déterminé par sa
situation d’élocution et par sa fonction tandis que le deuxicme genre est défini par une forme
littéraire, par un nombre de procédés littéraires. De plus, les deux genres sont séparés, sinon
opposés. Il nous semble qu’il s’agit pour les peres conciliaires de deux facons de patler
historiques pour lesquelles il existe une clé d’interprétation livrant le sens des textes qui, a la fin,

est seul important.

Enfin, nos critiques fondées sur notre conception d’une lecture littéraire, ne sont pas isolées. En
fait, de nombreux spécialistes ont vu que le « présupposé épistémologique non exprimé |... de
I'exégese historico-critique] consiste a faire coincider le sens, le message spécifique du texte
biblique avec les traditions les plus anciennes qui peuvent y étre délimitées® », perdant en fin de
compte de vue le texte canonique. On risque alors a nouveau de réduire le texte inspiré a un
noyau historique et on élude de méme la réflexion sur la situation épistémologique et le statut
théologique des lecteurs-écrivains consécutifs bien que leurs réinterprétations aient établi la
structure et la théologie propre du texte. Des Verbum s’oppose clairement a ces lectures
réductrices, soulignant que le texte entier est inspiré, mais le concile continue en partie a
fonctionner dans ces catégories et il n’aborde pas davantage les questions herméneutiques liées a

la place du lecteur dans interprétation du texte biblique™ sauf en un point.

56 Artus : « Dei Verbum », 81.
57 Artus : « Dei Verbum », 84.
8 Cf. Artus : « Dei Verbum», 77, 87.
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En effet, il « confronte I'exégete a la question de la précompréhension avec laquelle il aborde le
texte biblique, en tant que membre d’une communauté confessante” ». Nous avons relevé le
rapport étroit que le concile établit entre la Tradition et les Lettres sacrées. Elles ne peuvent étre
interprétées en dehors de la Tradition qui les a engendrées. Les Péres de I'Eglise et les liturgies
sont cités comme des interpretes dignes de foi. Il existe un Esprit qui a inspiré la rédaction des
textes, qui a guidé des générations de chrétiens, qui s’exprime dans la Tradition et qui doit guider
le lecteur contemporain. Cet Esprit divin donné a la communauté est aussi celui du lecteur
individuel ’il partage la foi de 'Eglise, exprimée et déterminée par le Credo et §'il est en pleine
communion avec I’Eglise. Pour que ’Homme ne s’égare pas, le magistére se porte garant de la
lecture authentique des textes. Cette attitude n’est de nouveau possible que si on s’attache a un

sens défini. On tourne en rond et on reste attaché a une lecture strictement occidentale®.

Comme conséquence, Ihistoire de I'Fglise témoigne d’assez de restrictions et d’interventions
magistérielles dans ce domaine. Certes, elles ont permis de forger une identité a la communauté,
elles en ont exclus bon nombre de lecteurs, elles peuvent aussi contribuer a établir une distance
toujours plus grande entre la vie des gens et la doctrine. Or la vie est plus forte que les
suprastructures doctrinales ce qui conduit soit a rejeter ’héritage devenu existentiellement ou
obsolete ou nocif, soit a réinterroger les textes comme le fait aussi la communauté des

théologiens et le peuple de Dieu.

Depuis les années 1970, les études historico-critiques ont reconnu davantage leurs limites et
visent a éclairer la Wirkungsgeschichte d’un texte a l'intérieur méme du corpus biblique®. C’est dans
ce sens que le document de la Commission Biblique Pontificale sur L nterprétation de la Bible dans

IEglise de 1993 entend la nécessité des démarches historico-critiques dont la tiche est « d’aider

¥ Artus : « Dei Verbum », 77.

® Cf. aussi ce qui a été dit dans le premier chapitre sur les quatre sens de I'Ecriture. Par ailleurs, réduire la lecture au
sens, c’est aplatir la densité du langage figuré.

SUCE. Artus : « Dei Verbum », 89. Cf. également Curtin Frein : « Scripture in the Life of the Church », 78ss..

52 On peut trouver le texte de ce document rédigé a 'occasion de la commémoration du centenaire de l'encyclique de
Léon XIII Providentissimus Deus et du cinquantenaire de 'encyclique de Pie XII Divino afflante Spiritu sur le site suivant
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les différentes ‘lectures’ [critique, liturgique, spirituelle] de I’Ecriture Sainte a s’enraciner dans une
histoire particuliére® » comme véhicule du salut offert a tous les Hommes. La compréhension du

texte biblique doit permettre a I’'Eglise d’étre dans le monde la présence vivante du Ressuscité.

I faut donc qu’elle fasse I'expérience de cette vie. Faut-il vraiment la réduire a une intervention
extrinséque de la grace ? Ne peut-on pas considérer que l'effet de vie du texte inspiré dans sa
forme et dans son fond, accueilli dans la foi est précisément une grace ? Ce que le lecteur croyant,
membre de la communauté et du monde, expérimente en se laissant investir par le texte, n’est pas
seulement une expérience imaginaire, mais parole de Dieu concréte pour sa vie réelle, parole a
approfondir, a relire donc, et a réinterroger en s’enracinant davantage dans le monde et davantage
dans la connaissance des textes. Autrement dit, je suis convaincu que Iexégése, I'Eglise et

Pesthétique théologique ont beaucoup a gagner d’une esthétique littéraire.

Il n’est pas faux d’approcher la Bzble ainsi. Sa langue est dense et concreéte ; elle contient différents
genres littéraires qu’elle assemble dans une nouvelle constellation spécifique qui accorde méme
aux textes les moins artistiques comme les prescriptions rituelles et les lois, une place dans une
expérience et non seulement une valeur d’impératif. Le récit mytho-poétique est un facteur de
cohérence important. La Bible contient par exemple les récits de deux mythes de la création qui
non seulement ne s’excluent pas pour le rédacteur inspiré, mais qui trouvent une interprétation
progressive et relue dans la suite, témoignant ainsi de leur richesse capable d’offrir aux croyants —
et méme aux non croyants — une orientation toujours nouvelle dans la vie. La Bzb/e contient elle-

méme une esthétique littéraire communautaire.

Une telle approche peut aussi se référer a I'application des sens, enseignée par Saint Ignace de

Loyola dans ses Exercices spirituels”, qui pourrait étre considérée comme un exemple majeur. Elle

p. ex. : http://www.portstnicolas.org/article.php3rid_article=110.
8 Artus : « Dei Verbum », 90.

6 Ignace de Loyola : Exervices spirituels, trad. du texte autographe par Edouard Gueydan s.j. en collaboration (Paris :
Desclée de Brouwer, coll. « Christus » no. 61, 4™ éd. revue et corrigée, 1986) 55-59. La présentation des matiéres 2
méditer laisse néanmoins déja apparaitre leur conditionnement ecclésial. Méditer le texte biblique, signifie se laisser
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permet d’ouvrir 'horizon de linterprétation sans dissoudre le sens dans une nébuleuse. Elle
favoriserait une approche plus intégrale du texte en ce que toutes les facultés de la psyche
humaine seraient touchées ce qui correspond parfaitement a la définition biblique de la foi. Cela
suppose cependant que 'on se rende compte de I'implication du sujet, du chrétien engagé dans
son Fglise et dans le monde, dans la formation du sens ce qui n’est pas sans répercussion critique
sur les lectures orientées par le magistére, seul sujet officiellement et divinement autorisé a
intervenir dans la génération du sens des textes®. Enfin, une telle lecture a, comme nous I’avions
laissé entendre plus haut, des répercussions sur la communauté qui se comprend comme une
Tradition. La référence n’est plus 'adéquation entre un sujet et un contenu, un sens, mais une
pratique scripturaire guidée par le Credo. 11 ne s’agit pas de promouvoir un mod¢le ecclésiologique
au profit d’un autre ; ils se complétent dans Ihistoire d’une Figlise qui a un magistére assez fort
pour préserver unité et des communautés assez éloignées pour créer dans cette tension un
espace de mouvement et de liberté. Cette reconnaissance du caractere littéraire des textes sacrés
permettrait également de créer d’autres théologies, ne se limitant pas au seul sens, mais partant
d’une expérience a transmettre par une expérience de lecture ; elle les ouvre a d’autres modes
d’expression sans oublier que la forme et le fond renvoient I'un a lautre. Le rapport a la

littérature change alors aussi®.

composer en nous la vie qu’il contient parfois plus riche qu’une lecture conditionnée.

% Cf. Curtin Frein : « Scripture in the Life of the Church », 76, faisant remarquer que Dei IVerbum ne fait aucune
remarque sur une possible critique de 'Eglise par la Bible. A analyser I'image de 'Eglise véhiculée par les textes du
magitere, on pourrait se rendre compte que leur facteur d’intégration réside dans un regard particulier posé sur
Pinstitution.

% Cf. dans ce contexte article de Averinzew, Sergej : « Katka und die biblische Alternative zum allgemein euro-
piischen Typus der narrativen Kultur», in: Das Phinomen Frang Kafka. Vortrige des Symposions der Osterrei-
chischen Franz Kafka-Gesellschaft in Klosterneuburg im Jahre 1995, éd. par Wolfgang Kraus et Norbert Winkler
(Prag : Vitalis, coll. « Schriftenreihe der Franz Kafka-Gesellschaft », vol. 7, 1997) 1-13. L’auteur oppose le style
narratif biblique a la tradition eidétique et ekphrastique grecque : celle-ci appartiendrait précisément au monde du
«il » tandis que celle-1a appartient au monde du « tu ». L’auteur le dit, p. 10 : « Das Wort der Offenbarung hat seine
eigene Poetik, die mit der Eidologie a la grecque inkompatibel ist. [...] Die Parabel wird erzihlt und nur auf diese dy-
namische Art wird ihr Sinn erschlossen ». = « La parole révélée a sa propre poétique, incompatible avec I’éidétique ‘a
la grecque’. [...] La parabole est racontée et ce n’est que de cette fagon dynamique que son sens se découvre ». Par
ailleurs, il est intéressant de suivre la réception de Kafka par la critique littéraire catholique. Cf. Reffet, Michel : « Die
Rezeption Kafkas in der katholischen Literaturkritik », in: gp. ., 107-125. L’auteur montre comment on essaie
constamment de rapprocher 'obscur Kafka de tendances, d’idées que 'on maitrise. Cf. p. ex. p. 120 : « Die jungen
Intellektuellen waren tiberzeugt, mit Kafka zu Rande zu kommen, einfach weil die franzésischen Existentialisten ih-
nen vertaut waren ». = « Les jeunes intellectuels étaient convaincus de maitriser Kaftka tout simplement parce que les
existentialistes francais leur étaient familiers ». On pourrait vitupérer cette attitude, on peut aussi voir que changer de
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Le concile a ouvert une voie a suivre quand il situe la lecture dans la Tradition et quand il y
rapporte les textes bibliques. C’est en fait une question de comparatisme existentiel qui peut
précisément se poursuivre par I’écoute des échos que différents textes ainsi que la perception de
la réalité produisent dans la vie d’un lecteur. Voila le rapprochement que la constitution pastorale

sur I’Eglise dans le monde vise et compléte.

2. Théologie, littérature et langage

dans la constitution pastorale sur ’Eglise dans le monde Gaudium et Spes

La constitution pastorale appelée Gaudium et Spes, Joie et espoir, sur I’Eglise dans le monde de ce
temps est le document qui a le plus changé la théologie au vingtieme si¢cle. Ce document rompt,
malgré les tensions existant parmi les peres conciliaires, avec une théologie ahistorique, en
conformité avec la critique que Jean XXIII, historien de formation, avait adressée, dans le
discours d’ouverture du concile, a ceux qui se comportaient « comme s’ils n’avaient rien appris de
Ihistoire qui est cependant enseignant de la vie?’ ». Cela ressort déja de la structure du texte qui

prétend ne pas s’orienter selon Ihistoire du salut®®

, mais prendre comme axe de son exposé
«’Homme, P'Homme considéré dans son unité et sa totalité, THomme corps et ame, cceur et

conscience, pensée et volonté” », 'Homme temporel créé a Iimage de Dieu et destiné au

bonheur éternel.

cadre de pensée demande un effort, une ouverture existentielle puisqu’il s’agit de laisser remettre sur le métier nos
reperes. La littérature, et la Bible donc aussi, auraient ce pouvoir si nous ne les réduisons pas a nos constellations
intellectuelles attachées a un sens, mais que nous nous ouvrions a I'effet de vie de leur texte.

67 Jean XXIII : « Discours a 'ouverture du Concile », cit. in : Cernera : « Reading the Signs of the time », 253.

% On apprécie mieux la différence de Gandinm et Spes lorsqu’on connait par exemple les titres de la constitution
dogmatique sur PEglise Lumen Gentinm, Lumiére des nations : 1. Le mystére de PEglise, 2. Le peuple de Dieu, 3. La
constitution hiérarchique de I’Eglise et spécialement I’épiscopat, 4. Les laics, 5. L’appel universel a la sainteté dans
l’Einse, 6. Les religieux, 7. Le caractere eschatologique de I’Eglise en marche et son union avec I’Eglise du Ciel, 8. La
bienheureuse Vierge Marie, mére de Dieu dans le mystére du Christ et de I'Eglise. Le lien entre les deux documents
apparait cependant aussi, puisque le rapport entre les réalités temporelles et eschatologiques, au centre de nos
réflexions, est par exemple aussi traité dans le chapitre 7.

Y Gandinm et Spes 3 §1.
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Elle s’ouvre par un exposé préliminaire sur « la condition humaine dans le monde d’aujourd’hui »,
exposant les mutations issues d’une pensée et de structures sociales fondamentalement changées.
Elle constate, sans catastrophisme ni jugements péremptoires, mais avec un souci réel, la
progression de l'athéisme et de lindifférence religieuse affectant aussi, « et tres largement, la
littérature, lart, Pinterprétation des sciences humaines et de ’histoire, la législation elle-méme™ » ;
elle releve également le désarroi subséquent de nombreuses gens. « Dans la premiére partie
IEglise expose alors sa doctrine sur PTHomme, sur le monde dans lequel PHomme est placé et sur
sa manicre d’étre par rapport a eux’' ». Partant sur les termes de la modernité, cette partie montre
que les étres humains ne peuvent pas éviter de s’interroger sur leur destinée et de reconnaitre
enfin leur dépendance de Dieu. La deuxiéme partie part sur les termes de I’Eglise, affirmant
qu’elle doit s’engager avec tous les Hommes pour répondre aux problémes du monde™. « Dans la
seconde, elle envisage plus précisément certains aspects de la vie et de la société contemporaines
et en particulier les questions et les problémes qui paraissent a cet égard revétir aujourd’hui une
spéciale urgence” » : la dignité du mariage et de la famille, 'essor de la culture, la vie économico-
sociale, la vie de la communauté politique ainsi que la sauvegarde de la paix et de la construction
de la communauté des nations. La conclusion rappelle deux éléments importants. ID’abord
Ienseignement exposé dans le texte n’est pas terminé puisqu’il « devra étre poursuivi et amplifié »
et méme adapté™. Il est nécessaire d’approfondir le dialogue avec tous les Hommes, croyants ou
non, chrétiens et non chrétiens, « tous appelés a étre freres » et a « coopérer, sans violence et sans

arriere pensée, 2 la construction du monde dans une paix véritable” ». Les réflexions ne doivent

™ Gandinm et Spes T §3.
" Gandinm et Spes note 1.

72 Cf. McDonough, William C. : « The Church iz the Modern Wortld : Reteading Gaudinm et Spes After Thirty Years »,
in : Cernera, Anthony J. (éd.) : Vatican 11. The Continning Agenda, 118.

> Gandium et Spes note 1.
™ Gandinm et Spes 91.
7 Gandinm et Spes 92.
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donc pas déboucher sur une simple synthese intellectuelle mais sur une praxis communautaire.

Cette orientation détermine aussi le style des réflexions proposées par le concile.

Le titre de la constitution contient déja tout le projet ecclésial exposé dans ce texte: la
préposition « dans » peut étre considérée comme sa clef de lecture’. Dés son début, le concile
s’adresse en effet a tous les Hommes, « dialoguant avec [eux...], mettant a la disposition du genre
humain la puissance salvatrice que I'Eglise [...] recoit de son Fondateur, [...] proposant sa
collaboration sincére [...] pour linstauration d’une fraternité universelle” ». I’Fglise offre,
comme une entité dans un ensemble d’intervenants, sa collaboration au projet commun de
construire un monde plus juste ou les Hommes vivent en freres et sceurs en paix. Elle reconnait

de méme leur juste autonomie aux institutions et aux réalités terrestres’.

Cessant ainsi de se situer seulement face au monde, voire en opposition au monde, I'Eglise rompt
avec une théologie héritée du Moyen Age qui, s’exptimant en termes juridiques, préconisait la
supériorité des spiritnalia ou coelestia sur les saecularia ou temporalia et donc aussi du pouvoir
spirituel, ecclésiastique, sur le pouvoir temporel, politique. Les réalités terrestres étaient donc
constamment subordonnées aux réalités eschatologiques ; elles n’existaient qu’en fonction et au

service de celles-ci”.

¢ McDonough, William C. : « The Church iz the Modern World », 113.
7" Gandinm et Spes 3.

8 Cf. p. ex. Gandinm et Spes 41 : « la juste autonomie de la créature, et en particulier de 'Homme » ; Gandinm et Spes
20 : « L’athéisme moderne présente aussi une forme systématique qui [...] pousse le désir d’autonomie humaine a un
point tel qu’il fait obstacle a toute dépendance de Dieu » ; Gaudium et Spes 36 potte le titre « La juste autonomie des
réalités terrestres », le §2 commence comme suit: « Si par autonomie des réalités terrestres, on veut dire que les
choses créées et les sociétés elles-mémes ont leurs lois et leurs valeurs propres, que 'Homme doit peu a peu
apprendre a connaitre, a utiliser et a organiser, une telle exigence d’autonomie est pleinement légitime : non
seulement elle est revendiquée par les Hommes de notre temps, mais elle correspond a la volonté du Créateur. |[...]
C’est pourquoi la recherche méthodique, dans tous les domaines du savoir, si elle est menée d’une manicre vraiment
scientifique et si elle suit les normes de la morale, ne sera jamais réellement opposée a la foi ». La morale est-elle donc
uniquement dépendante de la révélation ? Qu’est-ce qui est culture dans la révélation ? Quelle place accorder aux
sciences dans la compréhension de la sexualité et quelle autonomie ? La formulation « juste autonomie » peut étre
une porte ouverte ou un trou d’aiguille selon le contenu associé a la révélation. Le texte du concile refléte les
discussions et les orientations divergentes des peres conciliaires. L'interprétation de Gaudinm et Spes que je propose
n’insiste pas sur les normes mais sur 'ouverture.

™ Cf. Congat, Yves : « Einleitung und Kommentar [au quatriéme chapitre de la premiére partie de Gandinm et Spes| »,
in: LTHK?, Das Zweite Vatikanische Konzil. Konstitutionen, Dekrete und Erklirungen. Teil II1, 400s..
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Dans  Gaudinm et Spes, on passe des considérations juridico-politiques a la dimension

anthropologique d’une foi personnelle vécue :

L’énergie que I’Eglise est capable d’insuffler a la société moderne se trouve dans cette foi
et dans cette charité effectivement vécues et ne s’appuie pas sur une souveraineté
extérieure qui s’exercerait par les moyens purement humains®.

Reconnaissant de plus « Paide qu’[elle] recoit du monde d’aujourd’hui®' », IEglise s’ouvre a un
dialogue qui n’est plus Pentretien entre un médecin et son malade, mais un réel échange de
biens®. Parmi les innovations majeures concernant la nature de ce dialogue, il faut noter deux
points importants : au numéro 44, I’Eglise reconnait ce qu’elle doit au monde et elle présente
dans la deuxiéme partie® son approche positive de la culture et de ses multiples expressions. Le
concile y aborde aussi la littérature. Ce texte nous intéresse donc de premier chef, fournissant en
effet aussi le cadre institutionnel de la recherche comparatiste d’un théologien catholique puisqu’il
le sort d’'un milieu clos et I’envoie sur les routes du monde a I’écoute et a la rencontre des
hommes et des femmes de son époque pour leur annoncer le Christ. Lors de sa visite en
Allemagne en 1980, le pape Jean-Paul a confirmé I'importance de ce document et la nouveauté de

son approche :

Le concile Vatican 1T a créé et fondé un rapport essentiellement nouveau entre I'Fglise et
le monde, entre 'Eglise et la culture moderne et donc entre I’Eglise et I’art. [...] Ainsi les
conditions sont réalisées pour que I'Eglise s’engage dans un rapport nouveau avec la
culture et I’art, dans un rapport de partenaires, de liberté et de dialogue™.

% Gaudinm et Spes 42 §3 ;5 cf. également Gaudinm et Spes 40 §3 sur la compénétation des cités terrestres et célestes et
Gaudinm et Spes 39, intitulé « Terre nouvelle et cieux nouveaux », §3 : « Car ces valeurs [...] nous les retrouverons lus
tard, mais purifiés de toute souillure, illuminés, transfigurés [...] ».

8 Titre de Gaudinm et Spes 44.

% Vilanova est beaucoup plus critique et reproche au concile son style paternaliste, incapable de penser la foi dans les
mémes situations historiques qui donnent de fait naissance a 'athéisme. Cf. Vilanova : Histoire des théologies chrétiennes,
971.

8 Gandinm et Spes 53-62.

% Jean-Paul IT : « Ansprache an die Kunstler und Publizisten im Herkulessaal in Miinchen am 19. November 1980 »,
in : Predigten und Ansprachen von Papst Jobannes Paul 11 bei seinem Pastoralbesuch in Deutschland sowie Begriiffungsworte und Re-
den, die an den Heiligen 1 ater gerichtet wurden, 15. bis 19. November 1980 (Bonn : Sekretariat der Deutschen Bischofs-
konferenz, coll. « Verlautbarungen des Apostolischen Stuhls » no. 25, 1980) 185 : « Eine grundsitzlich neue Bezie-
hung von Kirche und Welt, von Kirche und moderner Kultur und somit auch von Kirche und Kunst wurde durch
das Zweite Vatikanische Konzil geschaffen und grundgelegt. [...] Damit ist die Voraussetzung gegeben, daf3 die Kir-
che in ein neues Verhiltnis zur Kultur und zur Kunst eintritt, in ein Verhiltnis der Partnerschaft, der Freiheit und
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Voulant « dialoguer » avec les Hommes de ce monde, I'Eglise doit d’abord se mettre a ’écoute du
monde avant de répondre a sa mission et de chercher a répondre a ce qu’elle aura pergue comme
une question. C’est pourquoi le concile affirme qu’il «importe donc de connaitre et de
comprendre ce monde dans lequel nous vivons, ses attentes, ses aspirations, son caractere
souvent dramatique® ». Ce n’est qu’alors que I'Eglise pourra non pas imposer des conceptions
abstraites aux recherches scientifiques, non pas résoudre les problémes politiques ou
économiques mais répondre aux « éternelles questions des Hommes sur le sens de la vie présente

et future et sur leurs relations réciproques™ ».

Ce contexte pose des problemes épistémologiques liés profondément aux questions esthétiques.
Que signifie « connaitre » le monde ? Le concile accorde une tres grande place aux sciences dont
il ressent 'impact sur la vie des Hommes et sur leur facon de penser®. 1l estime I'apport des
sciences naturelles et les résultats des sciences humaines, de la psychologie, de la sociologie, et de
I’histoire puiqu’il se situe tant dans une analyse synchronique que diachronique quand il évoque
aussi « [les] attentes, [les] aspirations, [le] caractére souvent dramatique » du monde. Les
substantifs utilisés soulignent une activité intellectuelle : c’est le monde tel qu’il est construit et
expérimenté par P'Homme. Il n’est pas considéré abstraitement, mais c’est bien le monde avec
lequel nous entretenons une relation, « le monde dans lequel nous vivons ». L.a connaissance du

monde est donc une connaissance intégrant un point de vue subjectif, I'adjectif « dramatique »

des Dialogs ».
% Gandinm et Spes 4 §1.
8 Thid.

5 Cf. Gandinm et Spes 5 §1 : « L’ébranlement actuel des esprits et la transformation des conditions de vie sont liés a
une mutation d’ensemble qui tend a la prédominance, dans la formation de Iesprit, des sciences mathématiques,
naturelles ou humaines et, dans I’action, de la technique, fille des sciences. Cet esprit scientifique a faconné d’une
manicre différente du passé I’état culturel et les modes de penser. [...] » et aussi bid, §2: « Sur le temps aussi,
Iintelligence humaine étend en quelque sorte son empire : pour le passé par la connaissance historique ; pour I'avenir
par la prospection et la planification. Les progres des sciences biologiques, psychologiques et sociales ne permettent
pas seulement 2 'Homme de se mieux connaitre, mais lui fournissent aussi le moyen d’exercer une influence directe
sur la vie des sociétés par 'emploi de techniques appropriées ». D’autres documents montrent également le souci du
concile de renouer avec le progres scientifique et de I'apprécier a sa juste valeur sans méconnaitre néanmoins le
besoin de dépasser la seule approche scientifique de la vie humaine. Cf. pour une vision synthétique l'entrée
« Sciences » dans I'index thématique de : Concile (Ecuménique Vatican 11 : Constitutions, Décrets, Déclarations, Messages,
939s. ainsi que les renvois aux différentes sciences.
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alléguant aussi une perception affective : il désigne en effet ce qui est susceptible d’émouvoir ou
qui est ressenti comme une situation tres grave, voir dangereuse. 11 s’agit donc d’une connaissance
globale, incluant les données scientifiques et le rapport de "Homme a ce monde. Elle doit trouver
son expression adéquate, mais le concile a conscience des difficultés pour arriver a une vision

globale :

Comment Pémiettement si rapide et croissant des disciplines spécialisées peut-il se
concilier avec la nécessité d’en faire la synthese et avec le devoir de sauvegarder dans
I’humanité les puissances de contemplation et d’admiration qui conduisent 2 la sagesse® ?

Comment exprimer donc cette connaissance sans rien perdre de sa complexité tant matérielle
quépistémique avec sa cohésion foncicre propre et sa motivation a l'action ? Elle est aussi

nécessaire pour fonder la compréhension du monde.

Ainsi nous touchons l'autre condition du dialogue avec le monde. Que signifie comprendre le
monde ? C’est étre capable de saisir les raisons de ce monde, n’est-ce pas aussi lui attribuer un
sens ? N’est-ce pas aussi se faire une raison a partir de expérience concrete et du contenu de
notre mémoire afin de nous permettre de nous orienter dans cette vie ? Compréhension et
connaissance sont en tout cas intimement liées; la connaissance nouvelle demande une
compréhension adaptée. Partant de la foi biblique en Dieu, I’Eglise comprend le monde comme
une création qui ne se comprend elle-méme que si elle se réfere 2 Dieu®. En Dieu se résolvent les
contradictions essentielles de ’'Homme. Mais ce monde ne pose souvent plus la question de
Dieu ; il revient a I’Eglise de lui en rappeler, de lui en révéler la présence dans la trame de sa vie et

de lui proposer la réponse qu’elle a recue.

8 Gandinm et Spes 56 §4.

¥ Cf. p. ex. Gandinm et Spes 13 §3 : « Dans la lumiére de [la] Révélation, la sublimité de la vocation humaine, comme
la profonde misére de ’THomme, dont tous font 'expérience, trouvent leur signification ultime ». Et encore Gaudinm
et Spes 21 §4: « Tout Homme demeure a ses propres yeux une question insoluble qu’il percoit confusément. A
certaines heures, en effet, principalement a 'occasion des grands événements de la vie, personne ne peut totalement
éviter ce genre d’interrogation. Dieu seul peut pleinement y répondre et d’une maniere irrécusable, lui qui nous invite
a une réflexion plus profonde et a une recherche plus humble ».
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Le chemin que I’'Eglise doit emprunter pour introduire et poursuivre ce dialogue qui s’ouvre a
l'autre en méme temps qu’elle veut lui apporter quelque chose dont 'autre ignore parfois son
propre besoin, est clairement indiqué dans le texte. Au centre se trouve un concept, introduit par

Jean XXIII et repris par le concile, les « signes des temps » :

Pour mener a bien cette tache, I’Eglise a le devoir, a tout moment, de scruter les signes
des temps et de les interpréter a la lumicre de I’Evangﬂe, de telle sorte qu’elle puisse
répondre, d’une manié¢re adaptée a chaque génération, aux questions éternelles des
Hommes sur le sens de la vie présente et future et sur leurs relations réciproques™.

Qu’est-ce qu’un signe des temps et comment peut-on le reconnaitre ? Comment va-t-on par
ailleurs le « scruter » et I'interpréter ? Ce concept est de par lui-méme double : le signe doit étre
une réalité, mais il est aussi référence a une autre réalité, inhérente ou extérieure. Apporte-t-il son
propre champ sémantique ou le « lecteur » apporte-t-il ? Dans ce cadre, il faut aussi se demander
ce qu'exprime en fait la métaphore «la lumicre de I’évangile ». Si cette «illumination » est
spirituelle — un évangile n’illumine guére la nuit a moins qu’on ne le brale — elle se fait dans le
ceeur, dans Desprit, dans I'ame de 'Homme. Mais elle doit aussi se refléter dans ses
comportements : elle doit toucher un processus cérébral gérant nos actions. Cest donc une
double réponse que le concile exige : d’une part I’ amour engagé du chrétien face a une situation
donnée et d’autre part larticulation d’une certaine vision des situations de fagon a ce que le
monde se sente concerné par cette parole et que la vision elle-méme ne perde rien de sa
profondeur : il s’agit donc aussi d’une question de langage, d’expression. Comment faut-il
s’exprimer pour que la complexité de la vision chrétienne ne se perde pas, mais touche le monde

contemporain ?

Voila les termes principaux du projet de I'Eglise de dialoguer avec le monde : connaitre,
comprendre, répondre par linterprétation des signes du temps. A chaque fois, des questions
esthétiques surgissent ; a chaque fois se manifeste aussi la nécessité d’une expression concrete et

synthétique : synthése d’une connaissance subjective et objective du monde, synthése également

* Gandinm et Spes 4 §1.
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d’une «lecture » chrétienne d’une situation représentative, symbolique. 1.Fglise ne présente
cependant pas seulement un projet, elle le met en ceuvre dans Gaudium et Spes. Dans la suite, nous
allons aborder ce texte pour déterminer la facon dont I’Eglise parle, comment la connaissance du
monde et le message de 'Evangile se joignent dans sa compréhension du monde dans les
réponses tant explicites quimplicites qu’elle donne. La littérature a sa place dans le cadre de cette

analyse.

Le titre de la constitution définit le nouveau rapport comme une situation de I’Eglise dans le
monde, celui-ci étant donc ce qui est plus englobant”. Néanmoins I’Eglise dialogue avec le
monde : elle ne se confond donc pas au monde, elle n’est pas absorbée par lui, mais possede une
identité et une mission propre, tout comme le monde. Comment les deux partenaires sont-ils

définis — par 'Eglise, puisque nous lisons un texte du concile” ?

I’étymologie du terme Fglise remonte au verbe grec exxadew, signifiant appeler a, convoquer®.
On peut considérer que I’Eglise est formée d’hommes et de femmes qui ont recu I'appel du
Christ et y ont répondu : elle est le peuple de Dieu, composé de pasteurs et de fidéles, unis par le
méme baptéme. Elle forme un groupe social, doté de structures hiérarchiques et d’organismes lui
permettant d’intervenir dans le monde. Mais elle est foncicrement un corps constitué par un lien
spirituel : elle a recu Evangile et elle est envoyée en mission, annoncer au monde la bonne
nouvelle du salut. Elle se définit donc par son origine en Jésus et par sa mission de révéler au

monde son ultime signification™.

! Ceci ne porte pas préjugé a Iidée que I’Hglise est catholique et qu’elle embrasse tout spirituellement. En fait,
Pincarnation ouvre I'espace sacré a toutes les dimensions humaines. Mais dans le monde, les catholiques représentent
certes un tres grand nombre de personnes, mais quand méme une minorité. Notre regard est donc « matériel ».

2 1l serait difficile de trouver un texte qui représente 'autocompréhension du monde : inutile par ailleurs de le
chercher puisque le monde, a moins qu'on ne se tienne aux données scientifiques, objectives mais inertes, est
toujours cong¢u dans le cadre de certains récits mytho-poétiques. Or ceux-ci sont tres nombreux. Ce que Marc-
Mathieu Miinch a fait ressortir, c’est le cadre anthropologique dans lequel ces représentations ont lieu. Ce cadre
n’existe jamais # abstracto, mais uniquement actualisé dans une version culturelle, singulicre. Ses recherches ont servi
comme cadre de mon analyse.

% Cf. Vocabulaire de théologie bibligue, publi¢ ss. la direction de Xavier Léon-Dufour (Paris : Cerf, 7°™ édition, 1997)
323.

* En ce qui concerne 'emploi du terme « Eglise » dans Gasndinm et Spes, cf. Congar : « Einleitung und Kommentar »,
421s.. Le rapport entre Gaudinm et Spes et Lumen Gentinm a déja été signalé ; les sujets traités dans cette partie ont aussi
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La premiére partie de ce chapitre montrait comment 'Eglise lit la Bible ; cette synthése de la
compréhension d’elle-méme montre que les axes fondamentaux du récit biblique constituent le
cadre ou le récit-mythopoétique permettant au chrétien de définir sa position dans le monde.
Contrairement aux mythes modernes employés simplement comme des configurations
interprétatives”, ’Evangile est recu dans la foi pour former le cadre existentiel du chrétien. Une
lecture plus détaillée d’un extrait de la partic de Gaudium et Spes consacrée au « role de I'Eglise
dans le monde de ce temps » permet de mieux relever le fonctionnement de cette lecture de sa

propre identité et de sa présence dans le monde.

Née de 'amour du Pére éternel (cf. T7 3, 4 : piavbpwnia), fondée dans le temps par le
Christ rédempteur, rassemblée dans PEsprit Saint (Cf. Fp 1, 3. 5-6. 13-14. 23.), I'Eglise
poursuit une fin salvifique et eschatologique qui ne peut étre pleinement atteinte que dans
le siecle a venir. Mais, dés maintenant présente sur cette terre, elle se compose
d’Hommes, de membres de la cité terrestre, qui ont pour vocation de former, au sein
méme de T’histoire humaine, la famille des enfants de Dieu, qui doit croitre sans cesse
jusqu’a la venue du Seigneur. Unie en vue des biens célestes, riche des ces biens, cette
famille « a été constituée et organisée en ce monde comme une société » (Concile Vatican
1L : Constitution dogmatique sur I'Eglise 8.) par le Christ, et elle a été dotée de « moyens
capables d’assurer son union visible et sociale » (Ibid. 9 ; cf. ibid. 8.). A la fois « assemblée
visible et communauté spirituelle » (Ibid. 8.), 'Eglise fait ainsi route avec toute I’humanité
et partage le sort terrestre du monde ; elle est comme le ferment et, pour ainsi dire, 'ame
de la société humaine (Ib:d. 38 avec la note 9 [= Epist. ad Diognetum, 6 : Funk 1, 400. — Cf.
Saint Jean Chrysostome : In Mz. Hom. 46 (47), 2 : Patrologia graeca 58, 478, « de fermento
in massa ».] appelée a étre renouvelée dans le Christ et transformée en famille de Dieu™.

Il s’agit d’un texte de communication”, rédigé dans un contexte religieux qui ne peut cependant
s’en tenir a un vocabulaire neutre et froid car il ne patrle pas d’une réalité abstraite, mais d’une

communauté vécue et d’une réalité vénérée d’un tres grand respect. Les auteurs ont donc choisi

été abordés dans les décrets sur Iactivité missionnaire de 'Eglise, Ad Gentes, Envoyée aux Paiens, et sur les moyens
de communication sociale, Inter Mirifica, Parmi les merveilleuses découvertes, ainsi que dans la déclaration sur
Iéducation, Gravissimum Educationis Momentum, 1. extréme importance de ’Education. Cette constitution n’est pas un
texte isolé.

% Cf. E17290.

% Gandinm et Spes 40 §2. 11 est permis de citer et de commenter le texte en frangais, non dans son original en latin

parce que les traductions des textes étaient destinées a étre diffusées et a servir comme référence dans la pastorale et
a étre offerts aux lecteurs non spécialistes. Une comparaison avec I'original latin ne s’impose donc pas.

7 Cf. ET” 20 et 240: «Le discours de communication s’efforce de supprimer les bruits, les ambiguités, les
imprécisions. Il n’y arrive que tres rarement. 11 reste presque toujours des incertitudes qui exasperent le lecteur : c’est
exaspérant, en effet, de chercher un sens qui s’enfuit ».
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es mots d’une portée affective et intuitive supplémentaire ; le lecteur croyant ressentira cette
d ts d’ tée affective et intuit 1 t le lect t t tt
présentation de I’Eglise également de cette facon ; pour celui qui ne partage pas cette approche, il

en sera autrement.

L’extrait s’ouvre aussi sur le versant théologique : la premicre phrase décrit l'origine divine de
IFglise, 'antéposition des trois appositions renforcant trés fortement cette approche ; la
deuxi¢me, s’ouvrant sur Popposition du « mais » — un mais de regret ? un mais représentant
Popposition des péres conciliaires qui craignaient que I’Eglise ne se prostitue avec le monde ? —
constate la réalité terrestre de I’Eglise, dans la suite immédiatement attachée a sa vocation, donc
récupérée par le divin. La troisiéme phrase présente la synthese de cette démarche reflétant un
rapport dialectique entre Ciel et Terre : rappelant 'origine divine, la finalité céleste et la richesse
de la présence eschatologique de I'Eglise, elle affirme aussi que son organisation sociale et
hiérarchique est d’origine divine. Rien n’est purement humain. La quatriéme et dernic¢re phrase
enfin présente une synthése et situe ’Eglise avec sa spécificité (« ainsi ») dans le monde au moyen
de deux métaphores assez communes et de deux comparaisons dont la premicre est d’origine
biblique et la deuxieme d’origine patristique. Tandis que le rapport a Dieu est présenté dans une
argumentation trés serrée, le rapport au monde est congu d’une facon ouverte par 'emploi d’'un
langage figuré qui demande a étre concrétisé dans la vie réelle. Mais tout ce que I’Eglise fait est
alors ce que le Christ fait... La voie est ouverte a de nombreuses perversions. Les métaphores ne
sont par ailleurs pas nécessairement une garantie pour une plus grande liberté d’action quand la
plurivalence et 'ouverture ménagées par les figures est réduite au seul sens que linstitution lui

donne.

Ce texte est treés structuré et il dispose ainsi de la grande cohérence d’'un monolithe quand il dit
que PEglise existe comme Dieu I’a voulue. Il n’y a rien a discuter ou tout a discuter. Cette
cohérence logique est soutenue aussi par le choix des faits qui sont rapportés. Le concile, jetant

un certain regard sur ’Eglise — celui « de Dieu » —, choisit de présenter I'idéal, la nature de I’Eglise
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telle quelle existe dans le plan divin. Ce projet divin ne pouvant se tromper, les fautes de 'Eglise
n’y ont pas de place réelle et sont laissées de coté, encore que son besoin « d’étre renouvelée dans
le Christ » soit signalée. En d’autres endroits, le concile évoque néanmoins les erreurs de I'Fglise ;
dans ce cadre-ci, il présente uniquement Iidéal. Le regard divin sur PEglise fait évidemment
mieux ressortir ses contours dans un monde ou tout semble se dissoudre. Pour celui qui ne
partage pas ce regard, cette grille de lecture, il peut étre difficile d’accepter cette présentation.
D’un c6té I’Eglise manifeste ainsi sa spécificité ; d’autre part, elle demande aussi a son lecteur

d’adopter pour le temps de lecture sa grille de lecture.

Nombreuses sont en plus les notes qui accompagnent cet extrait et que nous avons reproduites
entre parenthéses : on cite la Bible, on fait indirectement référence a la Tradition patristique et on
se réfere a un autre document conciliaire. Non seulement ce procédé accorde-t-il aux affirmations
de ce texte toute l'autorité religieuse, mais on voit que la Tradition se suffit a elle-méme dans son

argumentation.

Le vocabulaire reflétant le rapport affectif du destinateur a 'objet de son argumentation n’est pas
nécessairement investi par les mémes références 2 la réception®. Certes, les mots se chargent de
tout ce qui appartient a la relation religieuse avec Dieu et avec I'Eglise, mais quelquun qui se
sentirait par exemple agressé, blessé par I'Eglise, pourrait ressentir la premiére phrase comme
une ironie cinglante et les références familiales (« né de Dieu », « famille des enfants de Dieu »)
également comme du cynisme, une perversion de 'amour vrai. Celui par contre qui est convaincu
de la supériorité de son Fglise se sentira encore confirmé dans sa position par la seule référence a
la philanthropie divine : il aura un argument apologétique de plus pour dire que I'Eglise réalise
pleinement 'amour des Hommes. Quelle est la référence ? Quelle est la grille de lecture ? Est-elle
historique ou idéale, révélée et transhistorique ? Il est évident que I’histoire n’a pas de place dans

ce texte-cl.

% Cf. 'analyse de l'introduction de la premiére édition du Lexikon fiir Theologie und Kirche.
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Pour que son message passe, ce texte de communication suppose donc a sa réception le méme
cadre religieux qu’a sa rédaction ; mais il s’adresse aussi aux Hommes de ce temps qui ne
partagent pas ce « monde » ou cette vision existentielle du monde. Alors son langage imagé et
concret de termes appartenant a la vie quotidienne, au jargon théologique, a la langue biblique et
a la pratique religieuse ecclésiale sera cependant investi différemment par chaque lecteur méme si
on lui demande de respecter le sens que I'Fglise veut donner aux mots. Il faudrait déja une
démarche démontant le fonctionnement des textes pour le mettre a distance et permettre de saisir
alors, dans un langage conceptuel, le message”. Cela tient au fait que 'on charge un texte de
communication d’une réalité existentielle tout en considérant les termes utilisés comme des

concepts.

Ce texte n’a pas été analysé pour le rejeter ou pour le ridiculiser, mais pour mettre en évidence
son fonctionnement et son ouverture qui ne garantissent donc pas nécessairement une
communication claire. A Pintérieur du milieu religieux, il crée un systéme inébranlable ; a
Pextérieur il est confronté aux différentes réactions des lecteurs. Il ne s’agit pas de mettre en
doute ses affirmations ni sa nécessité : que pourrait I'Eglise en effet apporter au monde si elle
n’avait pas sa vérité ? Sa grille de lecture est sa force et sa richesse. Mais qu’apporte-t-elle si elle ne
congoit pas qu’il existe d’autres vérités cohérentes et viables ou si elle réduit tout a I'idéal sans
tenir compte des réalités historiques ? C’est cette seconde attitude du moins qu’elle a voulu éviter
dans Gaudium et Spes. Comment fonctionne donc sa grille de lecture ? Comment le concile
congoit-il le monde a qui il s’adresse ?

Le monde que [le concile] a ainsi en vue est celui des Hommes, la famille humaine toute

enti¢re avec 'univers au sein duquel elle vit. C’est le théatre ou se joue I’histoire du genre
humain, le monde marqué par 'effort de "Homme, ses défaites et ses victoires'”.

” Les rapports possibles entre deux lecteurs dont un n’accepte pas la grille de lecture proposée pat le concile ne
seront pas analysés. Il se peut qu’ils réussissent a articuler a travers une introspection I'effet — et non le sens — que le
texte produit sur eux. Sinon on aboutit a un discours de sourds ou bien a une lutte. L’attitude que le catholique
convaincu attend de I'autre ne dépend-elle pas aussi de sa fagon de concevoir I'autorité ? Elle est un élément trés
important dans la grille mytho-poétique chrétienne. L’analyse transactionnelle permet de mettre au clair les rapports
qui peuvent apparaitre.

' Gandinm et Spes 2 §2.
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Cette définition est la plus large possible pour définir le milieu de vie de THomme, une grande

1

communauté humaine'”' et un univers qui le dépasse, marqués par les efforts humains appréciés

positivement'”

. En effet, les défaites ne sont pas le fin mot de la derni¢re phrase, mais les
victoires de ’'Homme. Le monde n’est définitivement plus considéré comme un mal a fuir,
comme marqué par le seul échec du péché. Malgré tout ce qui préoccupe les peres conciliaires
dans les évolutions récentes, malgré la deuxieme guerre mondiale qui s’était terminée vingt ans
auparavant, leur vision du monde est plutot optimiste. L.a métaphore du théatre introduit I'idée
d’une histoire ou s’affrontent différents personnages et leurs libertés, d’une intrigue tendant
cependant vers son dénouement ; elle suggere aussi un auteur et des spectateurs qui ne sont pas
nommés. Bien que dans ces premicres phrases aucune référence transcendante n’apparaisse et
que le concile s’en tienne d’abord a une évocation immanente sans imposer ouvertement aux
autres une approche théologique, il faut reconnaitre que cette présentation générale optimiste est
déja un choix que ni Kafka ni Celan ni Cioran n’auraient par exemple partagé, ni les auteurs de

I Apocalypse non plus. Le discours du concile est donc des le début théologique méme si cet aspect

n’est introduit comme vision chrétienne que dans les lighes suivantes :

Pour la foi des chrétiens, ce monde a été fondé et demeure conservé par 'amour du
Créateur ; il est tombé, certes, sous I'esclavage du péché, mais le Christ, par la Croix et la
Résurrection, a brisé le pouvoir du Malin et I'a libéré pour qu’il soit transformé selon le
dessein de Dieu et qu’il patvienne ainsi a son accomplissement'”.

Le chrétien situe donc les réalités décrites auparavant, I'univers et ’histoire créée par les étres
humains, dans le cadre d’une histoire du salut, initiée par Dieu a la création, qui prend au sérieux

le mal que P'Homme fait, mais sans lui accorder le dernier mot. Pour le chrétien, "lHomme

"' T’emploi du terme « famille » différe ici de sa valeur dans Uextrait cité plus haut ou il s’appliquait au peuple de
Dieu. Si 'on considére que la famille est une entité biologique et socio-culturelle, on peut considérer qu’il s’agit ici
d’une métonymie et dans le cas de PEglise d’une métaphore. Ne considérons pas la famille immédiatement comme
un lieu d’amour ou un havre de paix ; parmi les configurations possibles, les familles existantes sont trop diversifiées.

12 Congar considére le monde comme « 'ensemble des activités terrestres des Hommes, que 'on pourrait tout aussi
bien appeler civilisation ou histoire », comme « ’humanité au travail ». Cf. Congar, Yves : « Einleitung und Kom-
mentar », 402 : « Die Welt [...] ist die Gesamtheit der irdischen Aktivitdten der Menschen, die man ebenso gut Zivili-
sation oder Geschichte nennen kénnte » : n’oublie-t-il pas la dimension de P'univers qui rappelle la création?

'S Gandinm et Spes 2 §2.
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responsable de ses actes n’est pas le seul maitre de l'histoire car, malgré les progres réalisés, il ne
sait vaincre la mort. Cette premiere approche n’est donc pas une description purement factuelle,
mais I'expression d’une anthropologie chrétienne telle qu’elle sera développée dans la premicre

partie.

Celle-ci jette sur 'Homme un regard optimiste comme un ¢étre possédant corps et ame,
«irréductible soit a une simple parcelle de la nature, soit a un élément anonyme de la cité
humaine'™ », mais non indépendant de ces facteurs. Aussi le concile consacre-t-il, dans 'exposé
préliminaire de Gaudinm et Spes, du temps a une observation de ce que 'Homme vit dans le

monde.

La transformation des mentalités et des structures conduit souvent a une remise en
question des valeurs regues, tout particuliecrement chez les jeunes : fréquemment, ils ne
supportent pas leur état ; bien plus, 'inquiétude en fait des révoltés, tandis que, conscients
de leur importance dans la vie sociale, ils désirent y prendre au plus tot leurs
responsabilités. C’est pourquoi il n’est pas rare que parents et éducateurs éprouvent des
difficultés croissantes dans 'accomplissement de leur tiche'”.

Ce paragraphe n’entre donc pas dans la logique théologique de la premicre partie consacrée a
I'anthropologie chrétienne. Il s’ouvre sur une constatation qui est la conséquence d’un
changement social. Cette « remise en question des valeurs recues » est explicitée dans la suite par
Iénumération de différents comportements simultanés. La derni¢re phrase en présente une
conséquence. Il s’agit d’une observation, non d’un jugement ni d’une explication si I'on fait
abstraction de la subordonnée « 'inquiétude en fait des révoltés ». Le concile s’en tient aux faits et
il ne les a pas encore situés dans le cadre religieux : la suite des termes dans le titre du numéro
révele cette volonté de regarder avant de juger, car on ne réduit plus simplement les faits, le
désarroi a la perte de la religion, mais on observe une suite de phénomenes qui vont du domaine

de la psychologie a la morale et ensuite seulement a la religion. Cette description évite aussi la

" Gaudinm et Spes 14 §2.
' Gandinm et Spes 7 §1.
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généralisation par emploi de locutions temporelles restrictives : souvent, fréquemment, il n’est

pas rare.

Les numéros suivants développent d’autres points : les déséquilibres du monde moderne, les
aspirations plus universelles du genre humain, les interrogations profondes du genre humain. En
général on peut affirmer que le texte respecte cette méme approche d’une description neutre'®.
Elle est objective, ni fataliste, ni triomphaliste, elle est concréte et située historiquement : elle
n’est donc pas absolue et il faudra précisément observer constamment le monde. On ne peut pas
se retrancher sur les constats d’une époque. Mais cette approche est tant humainement que
théologiquement insuffisante : pour s’orienter dans la vie, 'Homme doit I'intégrer dans sa
représentation du monde. Aussi, au deuxi¢me paragraphe du numéro 10, le concile manifeste sa

propre voix, celle de la foi — credit autem Ecclesia :

L’Egh'se, quant a elle, croit que le Christ, mort et ressuscité pour tous (2Co 5,15.), offre a
I’Homme, par son Esprit, lumicre et forces pour répondre a sa trés haute vocation. Elle
croit qu’il n’est pas sous le ciel d’autre nom donné aux Hommes par lequel ils doivent étre
sauvés (Cf. Ac 4,12.). Elle croit aussi que la clé, le centre et la fin de toute histoire
humaine se trouve en son Seigneur et Maitre. Elle affirme en outre que, sous tous les
changements, bien des choses demeurent qui ont leur fondement ultime dans le Christ, le
méme hier, aujourd’hui et a jamais (Cf. He 13, 8.). C’est pourquoi, sous la lumic¢re du
Christ, image du Dieu invisible, premier-né de toute créature (Cf. Co/ 1, 15.), le Concile se
propose de s’adresser a tous pour éclairer le mystere de 'Homme et pour aider le genre

humain a découvrir la solution des problémes majeurs de notre temps'”.

I’Eglise propose donc une grille de lecture fondée dans sa foi : par trois fois I’'Eglise est le sujet
du verbe croire qui introduit une subordonnée exprimant des aspects choisis de sa foi biblique
comme Pattestent les références citées. I'Fglise ne vient donc pas discuter de sa foi, elle I’a recue,
elle continue la prédication apostolique parce qu’elle reconnait les valeurs permanentes fondées
dans le Christ. De nouveau, I'Eglise affirme et ne négocie ni n’argumente rationnellement cette

position fondant sa démarche comme le signale la seule locution adverbiale exprimant une

1% 1] existe de