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Liminaire

Enseigner la foi, ou former des croyants? Entendons-nous: il 
est clair qu’ainsi posée, la question a quelque chose de provocateur 
et, à la limite, d’intenable. Selon le sens qu’à bon droit on pourrait 
donner à «enseigner», à ce qu’est «la foi», à ce que doit être un 
croyant en christianisme, on pourrait montrer que la foi chrétienne 
peut s’enseigner, et que de cette manière on peut former des 
croyants. Mais telle qu’elle est ici posée, dans toute son imperti
nence, la question n’en est pas moins nécessaire et même féconde. 
Nous pouvons fort bien l’entendre d’une manière qui nous oblige 
à prendre position; que voulons-nous faire finalement: transmettre 
un simple contenu doctrinal, comme on transmet les règles de la 
grammaire ou une théorie scientifique, ou former des hommes et 
des femmes capables d’assumer leur vie en référence à Jésus le 
Christ?

Telle qu’elle se présente, l’alternative nous tourne clairement 
vers une tâche permanente que nous oublions constamment: toute 
œuvre de transmission, et donc finalement de formation, est une 
prise de position à l’égard de ce qu’est pour nous le monde et de 
ce que sont ceux à qui nous nous adressons. En d’autres termes, 
dans cette manière de poser la question, nous sommes obligés de 
nous mettre au clair sur le lieu où nous sommes, avant de pouvoir 
définir ce que nous voulons y faire. Les textes qui forment ce 
recueil constituent autant de contributions à la réalisation de cette 
tâche.

L’intervention de Claude Geffré pose tout d’abord ce qui 
peut être appelé la question préalable, celle qui vient en quelque 
sorte avant les autres, celle qui dégage l’horizon sur lequel les 
autres prendront ou non relief: qu’en est-il aujourd’hui de notre 
monde, comme horizon précisément des lieux limités dans lesquels 
nous intervenons, et que signifie pour la prétention de la foi qu’il 
se présente ainsi à notre époque? Voilà une question qu’il n’est 
plus possible d’esquiver.
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Ensuite seulement est-il possible d’entendre les autres ques
tions, et d’éprouver si ce sont précisément de vraies questions, 
c’est-à-dire si elles ouvrent vraiment un chemin qui conduit dans 
ce monde: qu’en est-il de la famille? des besoins des adultes? des 
gens du troisième âge? Qu’en est-il, dans ce monde, de l’éducation 
de la foi? de ses «modèles»? de sa pédagogie? etc. Et dans cette 
tâche de transmission de la foi, à quoi bon la théologie?

C’est à ce complexe de questions, qui surgissent parmi tant 
d’autres lorsqu’on se laisse interroger par celle de l’éducation de 
la foi, que sont consacrées les contributions qui suivent. Elles ont 
d’abord fait l’objet d’échanges et de discussions au 25e congrès 
annuel de la Société canadienne de théologie, tenu à Montréal les 
7, 8 et 9 octobre 1988. Elles se proposent ici à la réflexion et à 
la critique de ceux que préoccupe aujourd’hui la question de l’éduca
tion de la foi.

Il manque à tous ces textes celui d’une intervention qui avait 
particulièrement retenu l’attention des participants au congrès: celle 
de Roland Chagnon, spécialiste des nouveaux mouvements reli
gieux, professeur à l’Université du Québec à Montréal. Roland 
Chagnon avait accepté de donner son point de vue, avec André 
Naud et Jacques Berthelet, en réponse à la question qui demandait: 
à quoi bon la théologie? Il est décédé subitement quelques mois 
après le Congrès, en janvier 1989, avant qu’il n’ait pu nous faire 
parvenir son texte. Plusieurs parmi ceux qui ont écouté son interven
tion, ont perdu ainsi un ami fidèle et un conseiller respecté. Tous 
avaient apprécié retrouver un penseur rigoureux et stimulant. A 
l’instar de Paul Tillich, à qui il avait consacré jadis une étude 
importante, il avait voulu rappeler qu’une des tâches de la théologie 
demeure l’explicitation critique de l’appartenance profonde de la 
religion et de la culture et que l’éducation de la foi doit passer par 
l’accueil des requêtes du monde dans lequel elle veut se réaliser.



La raison théologique au sortir de la 
modernité

Claude Geffré

L’alternative suggérée par le titre de notre Congrès nous 
renvoie à une question théologique plus fondamentale qui concerne 
la nature de la raison théologique affrontée à l’évolution de la 
rationalité moderne. S’il est devenu usuel de parler déjà de l’Europe 
«au sortir de la modernité», il est sans doute légitime de réfléchir 
sur la raison théologique «au sortir de la modernité». C’est pourquoi 
je pense qu’il est temps de s’interroger sur ce que pourrait être le 
«paradigme» d’une théologie «postmoderne». Mais je voudrais mo
dérer un projet aussi ambitieux en commençant par préciser ce 
qu’il faut entendre par «postmoderne» et par «paradigme».

1. Il est devenu banal de parler de post-modernité. Mais à 
parler rigoureusement, même si elle a connu tout au long de son 
histoire des modernités successives, la théologie n’est jamais ni 
moderne ni post-moderne. Elle n’est elle-même, c’est-à-dire théolo
gie confessante, que pour autant qu’elle témoigne toujours d’une 
nouveauté radicale, celle de l’Evangile.

Et à cet égard, il est intéressant de comparer l’histoire de la 
science et l’histoire de la théologie. Quoi qu’il en soit de ses 
«révolutions», l’histoire de la science est sous le signe d’un progrès 
continu. Mais par comparaison, on ne peut se contenter d’une 
interprétation linéaire de la théologie, pas plus d’ailleurs que de la 
raison philosophique. Il faut plutôt la concevoir comme une «totalité 
organique» dont les moments n’ont qu’une indépendance relative 
et se réinterprètent mutuellement au fur et à mesure qu’ils apparais
sent. Et d’autre part, une théorie scientifique n’a pas besoin, pour 
être opératoire aujourd’hui, de faire explicitement référence au passé 
historique de la science. Alors que toute théologie, quoi qu’il en 
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soit de sa nouveauté, est toujours marquée par une double référence 
historique, d’une part son fondement dans des événements origi
naires relatés dans les Ecritures, et d’autre part, son lien organique 
à la tradition dont elle est issue.

2. Je prends le mot paradigme au sens où en parle le grand 
historien des sciences Thomas Kuhn. Le paradigme, c’est un modèle 
qui a fait la preuve de son caractère opératoire. Finalement, ce qui 
fait le prix d’un modèle en théologie comme en science, c’est sa 
valeur heuristique.

Mais là encore, comme à propos du mot «post-moderne», je 
garderai mes distances à l’égard du mot même de «paradigme» qui 
a une résonance un peu trop impérialiste. Il vaudrait mieux parler 
d’un «horizon structurant» qui conditionne la théologie au sortir de 
la modernité, mais qui fait place à des modèles différents. Déjà 
en science, l’emprise d’un modèle absolutisé, c’est-à-dire d’un 
paradigme, peut être telle qu’elle devient un véritable obstacle 
épistémologique entravant de nouveaux développements. Et je pense 
que ce danger est encore plus grand en théologie comme l’attestent 
certains blocages historiques du passé.

Ce qu’il y a de remarquable dans la notion de «modèle», c’est 
qu’il représente un phénomène de co-adaptation entre un système 
d’interprétation et un système d’action. Il s’agit donc, avant de 
proposer un nouveau paradigme théologique, de faire une juste 
évaluation de la situation historique à laquelle il prétend répondre.

Dans une première partie de mon exposé, je proposerai donc 
quelques éléments de diagnostic du contenu de notre expérience 
historique du point de vue d’un théologien européen de cette fin 
du deuxième millénaire et ensuite, j’esquisserai quelques traits de 
ce que pourrait être un nouveau modèle théologique post-moderne.

Je précise tout de suite que j’attache beaucoup d’importance 
au concept & expérience historique que j’emprunte à Gadamer. Et 
je définis volontiers la théologie — dans une perspective herméneu
tique — comme une corrélation mutuelle et critique entre l’expé
rience chrétienne fondamentale et notre expérience historique d’au
jourd’hui. Il y aurait beaucoup à dire sur Inexpérience chrétienne 
fondamentale». Faute de pouvoir m’expliquer, disons que je l’en
tends au sens du «canon dans le canon» tel que le comprend 
Kàsemann, c’est-à-dire le fait pour Jésus de faire communauté avec 
les pécheurs au nom de Dieu.
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I - LE CONTENU DE NOTRE EXPÉRIENCE HISTORIQUE

1. La crise de la modernité
C’est devenu une banalité de rappeler que nous sommes en 

train de passer de la modernité sous le signe des «Lumières» et 
du mythe du Progrès à un «time of troubles» sous le signe d’un 
avenir de plus en plus menaçant, marqué par la perspective d’une 
catastrophe nucléaire, d’une destruction de notre environnement et 
de l’ambiguïté toujours plus grande des valeurs traditionnelles de 
l’humanisme occidental.

Il y a longtemps que les représentants de l’École de Francfort, 
Adorno et Horkheimer ont dénoncé la dérive totalitaire de la Raison 
magnifiée par V Aufklàrung, une raison qui s’épuise dans sa portée 
instrumentale, une raison qui a un lien direct avec les abus du 
pouvoir politique.

Sans doute, si par modernité, on entend une certaine figure 
historique de l’homme occidental, qui coïncide avec la révolution 
industrielle, avec le phénomène de la sécularisation et l’avènement 
de la société libérale, on ne peut faire comme si la modernité 
n’avait pas existé. Tous les Européens, même les plus nostalgiques 
du passé, participent à ses acquis irréversibles.

Mais cependant, on peut déjà à bon droit parler de «post
modernité» si par crise de la modernité, on entend surtout la mise 
en question d’une raison sûre d’elle-même et en conflit ouvert avec 
toute foi religieuse. La grande nouveauté et le scandale majeur 
pour la raison moderne héritière de TAufklârung, c’est la faillite 
des religions séculières du Progrès, de l’Histoire, de la Science. 
Au moment de l’Aufklàrung, on a cru que la négation de Dieu 
était la condition de la construction d’un monde plus juste et de la 
lutte contre les fatalités de l’histoire. Aujourd’hui, on constate plutôt 
que c’est souvent la foi en Dieu qui invite à la résistance et au 
combat pour la libération et la défense des opprimés. Il semblerait 
donc que notre sensibilité européenne ait une plus vive conscience 
des limites de la rationalité moderne et soit en quête d’une rationalité 
alternative qui prenne davantage en compte l’intégralité du 
«connaître» humain y compris dans sa composante religieuse. 1 1

1. Il conviendrait d’évoquer ici la distinction faite par J. Habermas entre l’action 
instrumentale qui est l’oeuvre de l’entendement technologique (Verstand) et 
l’action communicative entre les hommes qui est l’œuvre de la raison (Ver- 
nunft), celle-là même qui s’exerce dans le domaine de l’éthique et du politique.
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Mais il ne faut pas céder trop vite à la tentation d’expliquer 
un certain retour du religieux en Occident à partir de l’échec des 
idéaux de la modernité. C’est là l’illusion des néo-conservateurs 
de tous bords.

Ce renouveau des intérêts religieux peut être interprété aussi 
comme une expression de la modernité elle-même, si par modernité 
on entend le mythe du changement indéfini de l’homme qui tend 
vers l’accomplissement illimité de ses possibilités.2

2. Cette dimension utopique de la modernité est particulièrement bien soulignée 
par D. Hervieu-Léger dans son livre Vers un nouveau christianisme, Paris, 
Cerf, 1986.

3. Cf. M. Gauchet, Le désenchantement du monde. Une histoire politique de 
la religion, Paris, Gallimard, 1986.

4. Voir en particulier son article, «La théologie face à l’époque moderne et 
avant sa fin», Concilium, n° 191 (1984), p 34 et 35.

C’est pourquoi une des tâches les plus prometteuses de la 
théologie est la recherche d’une nouvelle crédibilité qui concilie à 
la fois les exigences de la foi et les aspirations d’une expérience 
intégralement humaine. Comme a cru pouvoir le démontrer Marcel 
Gauchet, il n’est pas fortuit que le christianisme ait joué un rôle 
décisif dans l’accouchement de la modernité comme avènement du 
sujet humain.3

2. La mémoire dangereuse de la Shoah

Notre expérience historique d’Européens demeure affectée de 
manière inexorable par l’événement d’Auschwitz. C’est un souvenir 
dangereux dans la mesure où il met en échec tous les projets 
optimistes de philosophie ou de théologie de l’histoire. Même si 
comme occidentaux, nous sommes tentés d’oublier les autres géno
cides qui sont inscrits dans la mémoire des peuples d’Afrique et 
d’Amérique latine, il est vrai que l’holocauste d’Auschwitz a une 
portée paradigmatique comme incarnation inouïe et inédite de la 
violence de l’histoire.

Comme le dit J.B. Metz, face à de tels drames, la théologie 
doit quitter le terrain d’une histoire idéale pour prendre au sérieux 
les histoires concrètes de la souffrance humaine. 4 Une théologie 
qui identifie l’histoire des hommes avec l’histoire des vainqueurs 
et qui ne prend pas en compte la souffrance et l’échec aboutit à 
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une interprétation idéaliste de l’histoire. C’est là le danger des 
théologies de l’histoire comme celles de Hegel et de Teilhard de 
Chardin qui tendent à confondre l’eschatologie avec la téléologie 
et à identifier l’histoire des libertés avec celle de la nature soumise 
à une évolution homogène.

À cet égard, il est intéressant de noter que certains textes de 
Vatican II comme celui de Gaudium et Spes ainsi que, dans son 
sillage, la théologie des «signes des temps», témoignent d’une 
expérience historique qui correspond à l’euphorie des années 60 
sous le signe de la croissance et des possibilités illimitées de la 
civilisation technique.5 Des théologies comme la théologie politique 
de J.B. Metz et les diverses théologies de la libération témoignent 
d’une autre expérience historique, une expérience qui prend au 
sérieux la violence de l’histoire et qui est beaucoup plus avertie 
des ambiguïtés de l’aventure scientifique pour l’avenir des hommes. 
En ce sens-là, ce sont déjà des théologies post-modernes.

5. Cf. Cl. Geffré, Le christianisme au risque de l’interprétation, Paris, Cerf, 
1983, pp. 190-192.

3. La fin de l’européocentrisme dans l’Église

En simplifiant à peine, on peut distinguer trois périodes dans 
l’histoire de l’Église. Une première période très courte (un siècle 
et demi) qui est celle du judéo-christianisme et qui est caractérisée 
par une tension entre l’Église palestinienne (Jacques et Pierre) et 
l’Église des Gentils. Une deuxième période très longue qui va du 
deuxième siècle jusqu’à la veille de Vatican II. C’est une période 
relativement homogène où le christianisme entre en synthèse avec 
la civilisation occidentale héritière d’Athènes et de Rome. Le chris
tianisme devient peu à peu la religion dominante du bassin méditer
ranéen même si on peut distinguer un christianisme latin, un 
christianisme oriental, un christianisme slave, anglo-saxon.

Avec le concile de Vatican II commence une nouvelle période 
où l’Église d’Occident devient minoritaire. Du seul point de vue 
démographique, l’avenir du christianisme se joue déjà davantage 
en Amérique latine, en Afrique et en Asie.

Le polycentrisme culturel à l’intérieur de l’Église coïncide 
avec la fin de l’ère coloniale et avec la relativisation de l’impéria
lisme culturel dominant de l’Occident. En l’espace de quarante 
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ans, la domination politique, économique, militaire et culturelle de 
l’Occident a considérablement évolué. Et c’est une illusion de croire 
que les USA ont pris le relais de l’Europe comme centre créateur 
d’une civilisation dominante. Depuis la conférence de Bandœng en 
1955, un des faits les plus décisifs de notre histoire contemporaine, 
c’est l’apparition sur la scène mondiale des peuples du tiers-monde. 
C’est aussi le potentiel culturel et technique énorme de la nouvelle 
civilisation qui est en train de naître sur les bords du Pacifique. 6

6. À cet égard, on pourrait citer ce passage significatif du Journal de Mircéa 
Eliade: «Il faut que je dise quelque part que le phénomène capital du XXème 
siècle n’a pas été et surtout ne sera pas la révolution du prolétariat comme 
le prédisaient les marxistes il y a soixante dix, quatre-vingt ans, mais la 
découverte de l’homme non européen et de son univers spirituel», Fragments 
d’un journal, Paris, Gallimard, 1973, pp. 179-180.

7. Sur ces divers déplacements de la théologie durant la période post-concilaire, 
on se reportera utilement à l’étude de J.-P. Jossua, La condition des théolo
giens depuis Vatican II vue par l’un d’entre eux, Archives de Sciences 
Sociales des Religions, n° 62/1, (1986), pp. 119-134.

On pourrait dire que l’Église d’aujourd’hui n’est plus une 
Eglise qui «a» des Eglises dans le tiers-monde, mais elle devient 
une Église du tiers-monde avec une origine dans le bassin méditerra
néen. On ne peut plus distinguer des Églises-mères, celles d’Europe 
et d’Amérique du Nord et des Églises-filles et on doit s’interroger 
sur l’avenir de la mission de l’Église à la fin de l’âge des missions.

Cette nouvelle autonomie des Églises locales enracinées dans 
des cultures non-occidentales donne peu à peu naissance à de 
nouvelles théologies. Nous allons vers un pluralisme théologique 
insurmontable et la théologie européenne n’est déjà plus la théologie 
dominante à l’intérieur de l’Église. Et comme il est normal, ces 
nouvelles théologies qui tiennent compte de la pratique des commu
nautés de base sont souvent le fait de chrétiens qui sont victimes 
d’une oppression économique et culturelle, de racisme et de discri
mination. Il suffit d’évoquer la théologie noire, la théologie de la 
libération et les diverses théologies féministes.7

4. La nouveauté du dialogue interreligieux

Notre expérience historique doit tenir compte de la nouveauté 
du dialogue entre l’Église et les grandes religions du monde qui 
coïncide avec la fin d’un certain absolutisme catholique depuis 
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Vatican II et avec la vitalité permanente des grandes religions 
non-chrétiennes qu’il s’agisse des religions à transcendance comme 
le judaïsme et l’islam ou des religions à immanence de l’Orient 
qui exercent une fascination croissante sur le monde occidental.

Au XIXe siècle et durant la première moitié du XXe siècle, 
le préalable à tout dialogue était toujours la différence entre le 
christianisme comme religion absolue et les autres religions comme 
moins évoluées, moins pures, moins morales. Depuis Vatican II, 
on assiste pour la première fois à un dialogue sur un plan d’égalité 
entre le christianisme et les autres religions. Les gestes historiques 
du discours de Casablanca, de la visite du Pape à la Synagogue 
de Rome, et de la rencontre d’Assise sont plus que des événements 
médiatiques. Ils sont la traduction d’une véritable révolution dans 
la conscience historique de l’Église. En l’espace de vingt ans, nous 
sommes en train de passer de l’œcuménisme au sens étroit à un 
œcuménisme planétaire.8 Même s’il est encore balbutiant, ce dia
logue interreligieux conduira nécessairement l’Église à une révision 
complète de certains chapitres de sa théologie. Le dialogue est 
devenu une dimension intrinsèque de la mission. Et la mission est 
déjà moins axée sur la conversion à tout prix de l’autre que sur 
le témoignage rendu à l’Évangile dans le respect du cheminement 
propre de ceux qui appartiennent à d’autres religions.

8. On retrouve l’expression d’«œcuménisme planétaire» sous la plume du Père 
Chenu. En revanche, J. Moingt refuse d’étendre le mot «œcuménisme» au 
dialogue des religions car à la différence des diverses confessions chrétiennes 
il est impossible de les intégrer organiquement au même dessein révélateur 
et sauveur; cf. J. Moingt, «Rencontre des religions», Études, janvier 1987, 
pp. 97-110.

II - UN NOUVEAU MODÈLE DE RAISON THÉOLOGIQUE

Ainsi, au terme de ce rapide diagnostic de notre expérience 
historique, nous constatons que la tâche d’une théologie chrétienne 
doit tenir compte non seulement d’une situation de post-chrétienté, 
mais de post-«Lumières». Il s’agit de dépasser le mythe de la raison, 
mais ce n’est pas pour retomber dans un certain irrationnel ou 
dans un certain piétisme. La théologie comme intelligence de la 
foi ne peut pas revenir en deçà de la critique de la religion qui 
fait partie depuis TAufklàrung du destin de l’Occident. Elle doit 
plutôt — au-delà de la modernité — forger un nouveau modèle de 
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théologie qui cherche à concilier la foi avec la rationalité essentielle 
de l’homme, qui n’est réductible ni à la rationalité de l’ancienne 
métaphysique ni à la rationalité formelle des sciences modernes.

Je ne fais ici qu’esquisser quelques traits de ce nouveau 
paradigme en théologie. Je parlerai seulement de la raison théolo
gique comme raison historique, comme raison pratique et comme 
raison communicationnelle.

1. Une raison historique

La théologie du XIXe siècle et du début de ce siècle qu’on a 
parfois désignée comme une scolastique «baroque» était en conflit 
avec tout l'héritage de l’Aufklârung. Mais en fait, elle s’est trouvée 
entraînée sur son propre terrain et a souvent abouti à une réduction 
rationaliste de la théologie chrétienne.

Il y a une histoire de l’intellectus fidei. Pendant bien long
temps, la raison théologique s’est identifiée à la raison spéculative 
au sens aristotélicien, même si à l’époque moderne elle a noué des 
rapports complexes avec l’idéalisme. Mais plutôt que de faire de 
la théologie une science spéculative au sens des exigences aristotéli
ciennes de la science, il semble plus fécond aujourd’hui de la 
rapprocher des sciences de type herméneutique. Il y a entre la 
théologie et les sciences humaines une «ressemblance de famille» 
comme dirait Wittgenstein. Leur clé d’intelligibilité n’est pas à 
chercher dans un modèle de caractère formel, mais dans le présup
posé que la pratique humaine ainsi que les objets qu’elle produit, 
qu’il s’agisse de textes, d’objets culturels, d’institutions, est pleine 
de sens — même si ce sens est seulement latent et doit être manifesté 
grâce à une analyse appropriée. La méthode de la théologie est 
bien celle d’une herméneutique, c’est-à-dire de la reconstruction 
d’un sens à partir d’un certain nombre d’hypothèses. Et comme 
dans toute situation herméneutique, il n’y a pas de déchiffrement 
sans une certaine précompréhension marquée par toute notre expé
rience historique et sans une interaction vécue entre l’objet textuel 
à étudier et l’interprète.

Je sais bien qu’en identifiant l’intellectus fidei à un comprendre 
historique au sens de Heidegger et de Gadamer, j’ai l’air de prendre 
mon parti d’une herméneutique théorique idéale qui s’expose de 
plein fouet à la critique de l’Ecole de Francfort. Mais si la raison 
philosophique est entrée dans son âge herméneutique, cela signifie 



LA RAISON THÉOLOGIQUE POSTMODERNE 17

justement une prise de distance à l’égard des prétentions au savoir 
absolu de la raison du temps des «Lumières». L’intérêt privilégié 
pour le théologien du concept d’«expérience historique» au sens de 
Gadamer, c’est de nous rappeler qu’il n’y a pas d’exercice de la 
raison qui ne s’inscrive dans une tradition de langage qui est 
elle-même porteuse de l’expérience immémoriale de l’humanité. 
C’est là un «préjugé» qui ramène l’autorité absolue de la raison à 
sa juste mesure. 9

9. Sur le concept d’expérience historique, voir en particulier H.G. Gadamer, 
Vérité et méthode, Trad. française, Paris, Seuil, 1976, pp. 190-207.

10. Nous renvoyons ici à l’ouvrage de P. Gisel, Vérité et histoire. La théologie 
dans la modernité. Ernst Kasemann, Paris Beauchesne. 1977.

11. E. Schillebeeckx, Intérim report on the Books Jésus and Christ, Condom, 
SCM Press, 1980, p. 50. On trouve la même formule dans la traduction 
française sous le titre Expérience humaine et foi en Jésus-Christ, Paris, Cerf, 
1981. p. 50.

J’ajoute par ailleurs que le théologien sait mieux que quiconque 
qu’il n’y a pas de transparence idéale entre nos textes fondateurs 
et l’interprétation que l’Eglise instituée prétend en donner au
jourd’hui. L’herméneutique au sens traditionnel doit donc toujours 
être complétée par une «herméneutique du soupçon» qui s’interroge 
de façon critique sur les présupposés conscients ou non de notre 
précompréhension d’aujourd’hui comme sur les conditions de pro
duction des textes d’hier.

Je plaide donc pour un nouveau paradigme en théologie selon 
lequel la raison théologique cherche une nouvelle intelligence du 
message chrétien sur la base du rapprochement entre deux expé
riences, l’expérience chrétienne initiale dont témoignent les écrits 
du Nouveau Testament et notre expérience historique contempo
raine. La continuité de la foi n’est pas à chercher dans la répétition 
matérielle d’un même message, mais dans l’analogie entre deux 
actes d’interprétation, celui de la première communauté et celui 
de l’Église aujourd’hui. 10 11

À propos de l’expérience chrétienne fondamentale, je citerai 
volontiers la formule si profonde de Schillebeeckx: «le christianisme 
n’est pas tant un message qui doit être cru, qu’une expérience de 
foi qui devient annonce». 11 On veut dire par là que la révélation 
d’un salut de Dieu en Jésus Christ est à la fois de l’ordre de 
l’expérience et de l’interprétation. L’expérience de l’événement 
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Jésus est déjà une expérience interprétée. Et cette expérience de 
foi n’est communicable que si elle devient un langage. En devenant 
elle-même un message pour d’autres, l’expérience originaire fait 
appel à une interprétation culturelle qui tient compte des modèles, 
des concepts, des attentes d’une époque historique donnée. Ainsi, 
les écrits du Nouveau Testament témoignent d’une pluralité d’inter
prétations qui renvoient toutes à l’expérience originaire de l’événe
ment Jésus, mais qui empruntent différemment des modèles de 
pensée juifs et hellénistiques, philoniens.

On ne peut donc pas partir d’un message chrétien en soi qui 
existerait à la manière d’un corpus permanent coupé d’une expé
rience interprétative. Il faut plutôt parler d’éléments structurants 
qui sont communs à toutes les interprétations différentes que suscite 
l’expérience chrétienne fondamentale. Toute la question est de 
savoir comment déterminer ces principes structurants. Nous pou
vons au moins dire ceci: 1. En Jésus est manifesté le salut de Dieu 
pour tout homme. 2. En demeurant au nom de Dieu en communauté 
avec les pécheurs jusqu’à la mort, Jésus révèle le vrai visage de 
Dieu. 3. Le récit de la mort et de la résurrection de Jésus nous 
invite à marcher à sa suite et à vivre conformément au Royaume 
de Dieu. 4. L’histoire de la suite de Jésus ne peut trouver son 
accomplissement à l’intérieur du «système» terrestre de notre his
toire: elle a donc une issue eschatologique. 12

12. Je résume ici en les modifiant quelque peu les principes structurants dégagés 
par E. Schillebeeckx: cf. Expérience humaine et foi en Jésus-Christ, p. 52- 
54.

Cette expérience chrétienne primitive transmise dans des lan
gages divers est devenue pour nous tradition vivante. Mais notre 
expérience d’un salut en Jésus Christ ne peut se faire que sur la 
base d’une expérience renouvelée conditionnée par notre situation 
historique. C’est pourquoi je dirais que la bonne situation herméneu
tique que présuppose tout acte théologique, c’est la corrélation 
mutuelle et critique entre l’expérience chrétienne fondamentale et 
notre expérience historique d’aujourd’hui.

J’ai déjà essayé de discerner quelques éléments de cette expé
rience historique que l’on peut caractériser comme «post-moderne». 
Elle dénonce en particulier comme déjà totalitaire toute prétention 
à la vérité et à l’universalité. Il s’agit donc d’articuler la foi d’hier 
avec le croyable d’aujourd’hui. D’un point de vue plus théorique, 
la raison théologique comme raison historique doit réfléchir sur ce 
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qui est impliqué dans le concept de conscience historique tel que 
l’explicite Ricœur à la suite de Gadamer.

Reprenant les catégories de R. Koselleck, Ricœur montre 
comment le présent historique est au point d’intersection entre un 
espace d’expérience et un horizon d’attente. Ce sont là les transcen- 
dentaux de toute pensée de l’histoire et l’intelligence de la dialec
tique incessante entre espace d’expérience et horizon d’attente nous 
introduit au cœur de toute tradition vivante y compris la tradition 
chrétienne. 13

13. P. Ricœur, Temps et récit, III. Le temps raconté. Seuil, 1985, pp. 300-346.

Or ce qui caractérise la crise de la modernité, c’est que notre 
espace d’expérience se rétrécit au moment même où l’avenir devient 
plus indéterminé et plus incertain. D’une part, le passé apparaît 
toujours plus lointain à mesure qu’il est plus révolu. D’autre part, 
notre croyance en un avenir proche sous le signe du progrès et de 
la libération est ébranlée. En d’autres termes, on peut déjà parler 
de post-modernité au sens d’une plus grande modestie quant à notre 
horizon d’attente. Pour susciter l’engagement responsable de 
l’homme contemporain, il faut lui assigner des projets limités et 
accessibles. Et la contre-partie d’une certaine démaîtrise de l’homme 
quant à la production de l’histoire, c’est la conscience d’une apparte
nance à une histoire qui le précède et qui l’affecte.

Si je transpose ce rapport dialectique entre espace d’expérience 
et horizon d’attente dans l’ordre de la théologie chrétienne, je dirai 
seulement deux choses. D’une part, le sens du Royaume eschatolo- 
gique doit nous garder d’hypostasier toute réalisation provisoire de 
l’Église. D’autre part, la conscience d’un avenir inédit de la confes
sion de foi et de la pratique chrétienne ne doit pas nous conduire 
à prendre congé de la tradition mais à réactiver en elle des potentia
lités inaccomplies.

2. Une raison pratique

En définissant la raison théologique comme raison pratique, 
je ne me limite pas au concept kantien de raison pratique qui vise 
avant tout le fait de l’obligation morale. Je cherche aussi à dépasser 
le concept aristotélicien de praxis ou de sagesse pratique (la phrone- 
sis) qui désigne le sens du juste milieu dans le domaine de l’action. 
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Je le prends plutôt au sens où en parlent aujourd’hui les théories 
de l’action des anglo-saxons, c’est-à-dire les «règles d’action» ou 
les «modèles pour agir» qui permettent à une action d’être une 
action sensée. Il s’agit du domaine du raisonnable, à distance à la 
fois du rationnel théorétique et du rationnel scientifico-technique. 
Et il est important pour le théologien de se souvenir que le concept 
moderne de raison pratique comporte nécessairement un rapport 
dialectique entre la liberté individuelle et des objectivations institu
tionnelles (cf. Weber et Habermas). Je me réfère volontiers à cette 
définition de Ricœur: «La raison pratique, est l’ensemble des me
sures prises par les individus et les institutions pour préserver ou 
restaurer la dialectique réciproque de la liberté et des institutions, 
hors de laquelle il n’est pas d’action sensée» 14 C’est dire assez que 
la critique des idéologies est une fonction essentielle de la raison 
pratique. C’est le rôle de la raison théologique comme raison 
pratique d’exercer cette fonction critique à l’égard des pratiques 
ecclésiales comme des systèmes théologiques qui cherchent à les 
justifier.

14. Id., Du texte à l’action. Essais d’herméneutique II, Paris, Seuil, 1986, p. 256.

Si on accepte de définir la théologie comme une herméneu
tique, il faut bien voir qu’elle est indissociable d’une dialectique 
incessante entre théorie et pratique. Autrement dit, elle ne se 
contente pas de proposer une nouvelle interprétation du christia
nisme. Elle prend au sérieux les sujets concrets de l’histoire et 
conduit normalement à un «faire», à une certaine transformation 
de la pratique sociale des hommes dans l’attente du Royaume qui 
vient.

Contrairement à un schéma de pensée qui a été constant dans 
l’Église, la pratique n’est pas le champ d’application d’une doctrine 
théologique toute constituée. Elle est un lieu théologique, c’est-à- 
dire qu’elle est un principe de discernement qui nous conduit à une 
réinterprétation créatrice du Christianisme. Ainsi, c’est le propre 
d’un nouveau paradigme en théologie de tenir compte d’une théorie 
de la connaissance selon laquelle la praxis n’est pas l’incarnation 
dégradée d’une théologie sûre d’elle-même, mais la matrice d’une 
connaissance authentique et la preuve de sa valeur.

La raison théologique comme raison pratique rejette donc le 
primat typiquement grec accordé à la théorie comme ce fut le cas 
dans la théologie spéculative traditionnelle. Mais elle rejette aussi 
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un primat exclusif donné à la praxis comme peut le faire une 
certaine vulgate marxiste. Il faut maintenir une tension réciproque 
entre théorie et pratique. Une théorie a constamment besoin d’être 
vérifiée ou infirmée par la pratique. Et celle-ci doit être toujours 
de nouveau transcendée par la théorie. 15

15. Cf. Cl. Geffré, «Pratiques historiques et interprétation théologique», dans 
Du discours à l’action, Paris, L’Harmattan, 1985, pp. 104-121.

16. Cf. G. Gutierrez, La force historique des pauvres, Paris, Cerf, 1986.

Une théologie qui a pris congé de l’idéalisme hérité des 
Lumières doit réfléchir à nouveaux frais sur les stratégies de pouvoir 
qui sont à l’œuvre dans la production de la vérité. Elle doit assumer 
la fonction d’une théorie critique par rapport à la pratique de 
l’Église. Une pratique qui n’a pas su prendre conscience de ses 
propres conditionnements et de ses intérêts peut devenir une pratique 
idéologique. Il n’y a pas de théologie neutre. Ce n’est pas seulement 
la crise de la raison, c’est une conscience nouvelle de la violence 
de l’histoire, qui invite la théologie européenne à un changement 
de Logos dans le sens d’une nouvelle intelligence des rapports entre 
théorie et pratique. C’est justement le projet d’une théologie poli
tique comme celle de J.B. Metz de gérer au nom de l’Evangile les 
conflits du monde, en évitant à la fois la fonction idéologique des 
anciennes théologies politiques et la prétendue neutralité des théolo
gies confessantes. Une interprétation du message chrétien enracinée 
dans une expérience du monde contemporain conduit nécessairement 
à une pratique sociale et politique.

C’est donc la pratique chrétienne elle-même, en tant qu’elle 
est inséparable de la pratique historique des hommes qui est créatrice 
de sens nouveaux et d’interprétations nouvelles du message chrétien. 
Seule cette mutation épistémologique des rapports entre théorie et 
pratique nous permet de comprendre des projets théologiques 
comme ceux des théologies de la libération.

Ces théologies redécouvrent la dimension messianique du 
christianisme et réinterprètent le salut chrétien en termes de libéra
tion. Elles partent d’une autre expérience historique que les théolo
gies européennes. Comme le souligne G. Gutierrez, elles partent 
de l’envers de l’histoire, c’est-à-dire de l’histoire des opprimés et 
des vaincus, et montrent que le Royaume de Dieu comme royaume 
de justice et de paix s’expérimente déjà dans les processus histo
riques de libération humaine. 16 Le noyau le plus novateur des 
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théologies de la libération, c’est l’idée d’une auto-libération des 
pauvres comme mouvement historique qui tend vers le Royaume 
de Dieu. Et les théologies de la libération prennent une distance 
critique à l’égard des théologies européennes de la sécularisation 
qui pèchent par conformisme à l’égard du néo-libéralisme des 
sociétés de consommation et en restent à une notion de liberté 
conçue en termes d’émancipation individuelle. 17

17. C’est justement l'objet du dernier livre très suggestif de Ch. Duquoc, 
Libération et progressisme, Paris, Cerf, 1987.

18. Nous nous sommes expliqués plus longuement sur les implications du mot 
«inculturation» dans «Mission et inculturation», Spiritus, n° 109, décembre 
1987, pp. 406-427.

Si une théologie post-moderne peut avoir un sens, c’est une 
théologie qui s’interroge sur le destin grec du christianisme qui est 
aussi le destin de la métaphysique et de son héritière à savoir la 
philosophie des Lumières. Comme je l’ai déjà dit, nous sommes à 
l’aube d’un âge nouveau de l’Église où la théologie élaborée en 
Occident ne sera plus nécessairement la théologie dominante. Même 
si elles sont encore balbutiantes, nous sommes les témoins d’autres 
théologies qui cherchent à réinterpréter le christianisme à partir des 
ressources d’autres grandes cultures. Si on prend au sérieux l’uni
versalisme de l’Evangile, la même foi doit pouvoir engendrer des 
figures historiques différentes du christianisme. Et la véritable catho
licité de l’Église doit pouvoir inclure un pluralisme de théologies, 
de pratiques et même de confessions de foi sans aboutir nécessaire
ment à l’éclatement de la foi.

La recherche d’un nouveau modèle théologique comme raison 
pratique nous conduit en tout cas à une réflexion fondamentale sur 
les exigences de l’inculturation de la foi.

Le mot «inculturation» qui est devenu un mot magique du 
vocabulaire chrétien n’est peut-être pas le mieux choisi — surtout 
si on le comprend à la lumière du mystère de l’incarnation de Dieu 
en Jésus Christ. 18 II risque d’entretenir l’illusion qu’il y aurait un 
message chrétien à l’état pur qui doit s’incarner dans des cultures 
différentes. Le christianisme le plus primitif est déjà un christia
nisme acculturé. Mais justement, il n’y a pas de rencontre du 
christianisme avec une nouvelle culture sans que l’effort d’incultura- 
tion ne coïncide avec un mouvement de conversion de la conscience 
ecclésiale qui pratique un discernement entre ce qu’est l’expérience 
chrétienne fondamentale et puis telle ou telle expérience chrétienne 
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indissociable d’une expérience historique particulière conditionnée 
par des modèles culturels dominants.

Du point de vue de la figure historique du christianisme, 
comme je l’ai déjà dit, nous sommes demeurés depuis vingt siècles 
à l’intérieur de l’aire occidentale entendue au sens le plus large, 
même si on peut distinguer un Occident et un Orient chrétiens. 
Même si nous en sommes encore à l’âge des balbutiements, ce 
n’est qu’en cette fin du vingtième siècle que nous assistons à un 
processus d’inculturation du christianisme dans une autre culture 
que la culture occidentale.

3. Une raison communicationnelle

On peut dire que depuis deux siècles, c’est l’athéisme ou 
mieux le nihilisme comme destin typique de notre modernité occi
dentale qui fut le défi majeur de la théologie européenne. La 
théologie s’efforce donc d’ébranler l’arrogance des humanismes 
athées qui depuis Feuerbach cherchent trop vite une explication de 
la religion dans l’illimitation du désir humain. Le défi majeur de 
l’incroyance ou plutôt de l’indifférence religieuse est loin d’avoir 
cessé. Et c’est le mérite des théologies modernes, surtout protes
tantes, de chercher à manifester — au-delà du théisme et de 
l’athéisme — le visage paradoxal du Dieu de Jésus comme Dieu 
crucifié.19

19. On citera surtout en priorité l’ouvrage de J. Moltmann, Le Dieu crucifié et 
celui de E. Jüngel, Dieu mystère du monde.

Mais de plus en plus, la théologie devra affronter un autre 
défi, celui des autres fois et des autres religions. Comme je l’ai 
dit, nous sommes en train de passer d’un œcuménisme au sens 
étroit à un œcuménisme planétaire. Le dialogue avec les grandes 
religions est devenu une dimension intrinsèque de la mission de 
l’Église. Ce n’est pas seulement vrai des continents où le christia
nisme demeure une religion minoritaire. L’Europe elle-même est 
devenue une société pluri-culturelle et pluri-religieuse.

Cet œcuménisme interreligieux ressemble aux débuts de l’œcu
ménisme confessionnel il y a cinquante ans. Il est encore balbutiant, 
mais il nous fait ressentir l’urgence d’un modèle théologique qui 
ne confonde pas l’universalité du Christ comme unique Médiateur 
entre Dieu et les hommes avec l’universalité du christianisme 
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comme religion historique. Vatican II a déjà débloqué beaucoup 
de choses en relativisant le lien nécessaire entre l’Eglise visible et 
le salut et en affirmant le droit à la liberté religieuse. Très long
temps, dans la pensée chrétienne, l’affirmation de l’unicité de la 
médiation du Christ a conduit à une absolutisation du christianisme 
et à une condamnation des autres religions comme fausses ou 
impies. Il s’agirait aujourd’hui de renoncer à un certain impérialisme 
chrétien sans verser dans le relativisme sceptique ou l’indifféren
tisme religieux. Il doit être possible de reconnaître des semences 
de vérité, de bonté et de sainteté dans les autres religions, sans 
transiger avec l’unicité de l’événement Jésus Christ. Certains théolo
giens n’hésitent pas à penser qu’il faut passer d’un système ptolé- 
méen où toutes les autres religions du monde tournent autour du 
christianisme comme religion absolue à un système copernicien où 
toutes les religions y compris le christianisme tournent autour de 
ce centre qu’est le mystère de la Réalité ultime.20

20. C’est en particulier l’opinion du théologien américain Paul F. Knitter dans 
son ouvrage, No Other Name'l Orbis Book, New York, 1985. Voir aussi 
son article, «La théologie catholique des religions à la croisée des chemins», 
Concilium, n° 203 (1986) pp. 129-138.

21. Nous nous permettons de renvoyer à notre étude La théologie des religions 
non chrétiennes vingt ans après Vatican II, Islamo-christiana, II, 1985, 
pp. 115-133.

Je ne crois pas que l’on puisse aller aussi loin sans remettre 
en cause l’unicité de la médiation du Christ comme révélation 
définitive du vrai visage de Dieu. Mais nous devons accepter le 
mystère d’un pluralisme religieux insurmontable. Et conformément 
à la vision des Pères, nous pouvons considérer l’économie historique 
du Verbe incarné comme le sacrement d’une économie plus vaste, 
celle du Verbe éternel qui coïncide avec l’histoire religieuse de 
toute l’humanité. 21

Il s’agit en tout cas d’une révolution copernicienne dans nos 
manières classiques de théologiser. Quand je parle de raison com
municationnelle, je signale seulement l’urgence d’un modèle de 
raison théologique qui renonce à son absolutisme dans son rapport 
à la vérité. C’est là une tâche inséparablement philosophique et 
théologique, d’apprendre à articuler autrement l’universel et le 
particulier, l’absolu et le relatif. Selon le mot de Rosenzweig dans 
«l’Étoile de la rédemption», «c’est l'essence de la vérité que d’être 
en partage». La raison chrétienne s’est fait un tel absolu de la 
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vérité dont elle se réclame qu’elle a beaucoup de mal à accepter 
des vérités différentes. Elle ne peut tout au plus les reconnaître que 
comme des vérités dégradées ou des préparations lointaines de 
l’unique vérité dont elle a le monopole. Il me semble que la tâche 
historique de la théologie de l’avenir est de mieux manifester que 
la vérité singulière qu’elle célèbre n’est pas nécessairement inclusive 
ou exclusive de toutes les autres vérités dont témoignent les autres 
religions ou les autres familles spirituelles de la communauté hu
maine. Parce que nous opposons toujours l’absolu et le relatif, les 
mots nous font défaut pour suggérer ce que pourrait être une vérité 
chrétienne relative au sens de relationnelle, comme lieu de conver
gence de vérités différentes. L’œcuménisme dans le partage de la 
vérité ne nous condamne pas au scepticisme. Il témoigne seulement 
du caractère inaccessible de la vérité absolue qui coïncide avec le 
mystère de Dieu.

D’un point de vue plus rigoureux, il faudrait se demander 
quel est le statut épistémologique d’une raison communicationnelle 
en théologie. Il s’agit de prendre en compte le destin de la vérité 
dans l’histoire de la philosophie moderne. Certains théologiens 
comme Peukert en Allemagne ou Francis Fioranza aux Etats-Unis 
ont déjà compris le parti qu’on pouvait tirer de la «théorie consen
suelle de la vérité» chez Habermas. Il s’agit de prendre ses distances 
à l’égard des philosophies de la conscience et de la métaphysique 
idéaliste sans renoncer au caractère incontournable d’une vérité 
objective et universelle. C’est à partir d’une analyse pragmatique 
du langage que Habermas cherche à fonder une éthique ayant une 
portée universelle. Devant la pluralité insurmontable des discours 
éthiques, il faut chercher un consensus. Mais il ne s’agit pas de 
n’importe quel consensus qui serait encore un compromis. Il s’agit 
dans la discussion publique d’un consensus rationnel qui repose sur 
la reconnaissance inter-subjective des exigences de validité des 
énoncés. 22

22. Parmi les ouvrages accessibles en français, voir en particulier J. Habermas, 
Morale et communication, Paris, Cerf, 1986.

Affrontée au défi du pluralisme religieux, la tâche de la raison 
théologique post-moderne n’est pas de chercher à tout prix un 
consensus entre le christianisme et les diverses traditions religieuses. 
La recherche d’un dénominateur commun risque de compromettre 
l’unicité d’exigence du Christ et le privilège du christianisme comme 
religion de la grâce. Mais la raison théologique comme raison 
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communicationnelle doit promouvoir une conception de la vérité 
qui réponde aux exigences de l’œcuménisme confessionnel et inter
religieux.

1. La vérité dont témoigne le Nouveau Testament est plus 
d’ordre doxologique que d’ordre noétique. C’est dire que l’homolo
gie ou la profession de foi est plus orientée sur la communicatio 
fidei, c’est-à-dire la profession de la communauté de foi, que sur 
la determinatio fidei,23 c’est-à-dire l’articulation rigoureuse du 
contenu matériel de la foi. En d’autres termes, si on tient compte 
du principe de la hiérarchie des vérités, on ne peut pas en rester 
à une conception pré-conciliaire de l’orthodoxie. L’orthodoxie ne 
vise pas seulement un corpus de vérités dogmatiques. Elle embrasse 
aussi des vérités d’ordre pratique, éthique, liturgique. Ainsi, dans 
le dialogue entre le christianisme et des religions non-chrétiennes, 
il est possible de rechercher un consensus quant à l’authenticité de 
la rencontre avec Dieu.

2. La vérité dont témoigne la théologie chrétienne est une 
vérité partagée. On doit insister à la fois sur la dimension manifes- 
tative de la vérité, c’est-à-dire sur l’identité chrétienne, et sur sa 
communicabilité. Cette tension recoupe la tension entre le particulier 
et l’universel. Cela doit se vérifier à l’intérieur de la communauté 
ecclésiale. Je veux dire qu’un des critères de crédibilité de la vérité 
enseignée par T Eglise c’est sa réception active par l’ensemble du 
peuple croyant. Il doit y avoir communication incessante entre le 
magistère des autorités instituées et le magistère des fidèles. Mais 
cela doit se vérifier aussi dans le débat public. La théologie ne 
peut se contenter de tenir un discours orthodoxe sans se soucier 
de sa communicabilité. Il s’agit de tendre à une certaine articulation 
entre le discours chrétien dans sa particularité et le croyable dispo
nible des hommes. Par définition, le dogme chrétien ne peut susciter 
une adhésion universelle. Mais dans la mesure où la profession de 
foi chrétienne a toujours une dimension éthique, sa valeur de 
témoignage a nécessairement une portée universelle. C’est tellement 
vrai qu’on peut s’interroger sur l’authenticité d’un engagement 
chrétien qui ne rejoindrait pas les causes universelles de la 
conscience humaine collective d’aujourd’hui.

3. Enfin, je voudrais insister sur le caractère eschatologique 
de toute vérité chrétienne. C’est une autre manière de souligner le 

23. C’est un point particulièrement bien souligné par A. Houtepen, «Hierarchia 
veritatum et orthodoxie», Concilium, n° 212 (1987) pp. 53-66.
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caractère radicalement historique de tout consensus dans l’ordre 
de la vérité à l’intérieur de chaque Église et entre les Églises 
elles-mêmes. Le progrès dans l’unité se fait justement par une 
reconnaissance mutuelle de plusieurs sujets qui témoignent d’une 
plénitude de vérité qui est encore à venir. On peut, dans le dialogue 
œcuménique, parvenir à un certain consensus sur les articles de foi 
fondamentaux et mieux discerner ce qui appartient à l’expérience 
chrétienne fondamentale et ce qui est accessoire. Mais il n’existe 
pas une langue universelle de la confession de foi chrétienne. Le 
pluralisme des théologies, et même des confessions de foi, n’est 
pas seulement une exigence de l’inculturation, c’est la loi même 
de toute tradition vivante orientée vers le Royaume de Dieu.

* * *

Conclusion

Je suis le premier à être conscient du caractère schématique 
et programmatique de mon exposé. En esquissant les grands traits 
d’un nouveau paradigme théologique, j’ai voulu vérifier en quoi 
le débat actuel sur la modernité héritée des Lumières retentit sur 
la compréhension que le christianisme a de lui-même. J’ai tenu à 
prendre mes distances à l’égard de l’impérialisme culturel et dogma
tique d’une certaine théologie occidentale qui se plaçait volontiers 
sur le terrain même de la modernité qu’elle combattait. Mais pour 
prévenir toute méprise, je voudrais faire encore deux remarques 
qui concernent à la fois l’avenir de la théologie et l’avenir culturel 
de l’Europe.

J’aimerais dire tout d’abord que la théologie occidentale garde 
une responsabilité irremplaçable au moment où justement la foi 
chrétienne cherche à s’incarner dans d’autres cultures. Toutes les 
cultures en effet sont affrontées au défi de la modernité technique 
comme civilisation planétaire. Ainsi la manière dont les chrétiens 
d’Occident cherchent une nouvelle crédibilité du christianisme dans 
une société hautement technique, scientifique, urbanisée, complexe, 
a une valeur exemplaire pour toute l’Église.

D’autre part, au moment où nous dépassons un âge positiviste 
qui concevait les rapports de la religion et de la rationalité en 
termes d’exclusion, nous ressentons la nécessité de forger une autre 
conscience occidentale. Il me semble alors que la théologie demeure 
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un partenaire obligé des autres lieux du savoir. Il n’y a pas 
d’Occident en dehors de son double lieu de naissance, Athènes et 
Jérusalem. Et même si le christianisme doit réaliser de plus en 
plus sa vocation mondiale, il continue d’être en Occident le témoin 
privilégié de ce double héritage.



Telle pédagogie, telle foi 
ou comment ce qu’on ne dit pas 

dit plus que ce qu ’on dit

Paul-André Giguère

Pour peu que l’on observe les différentes pratiques de forma
tion et d’éducation de la foi, surtout dans le monde des adultes, 
pour peu que l’on soit attentif à ce que les personnes en formation 
nous disent de ce qu’elles vivent ou, plus précisément, de ce qu’on 
leur fait vivre, une constatation s’impose: la pédagogie — terme 
qui sera précisé plus loin et dans lequel j’inclus l’andragogie — 
est déconsidérée, sinon en théorie du moins en pratique.

Le manque de préoccupations pédagogiques se rencontre trop 
souvent, la routine dans la façon de faire la formation ou l’éducation 
de la foi est tellement répandue, qu’il importe de s’arrêter un peu 
à cet état de choses. Aussi étonnant que cela puisse paraître, 
plusieurs éducateurs et formateurs ne sont même pas conscients 
des lacunes de leur intervention au plan pédagogique. Et même 
quand ils le sont, ils ne savent pas comment faire autrement que 
ce qu’ils ont vu faire et que ce qu’ils ont eux-mêmes vécu. Alors 
ils continuent, un peu avec mauvaise conscience, à intervenir par 
mode d’imitation plutôt que de chercher à profiter des malaises 
ressentis pour accroître leur sensibilité à la réalité pédagogique et 
leur compétence dans ce domaine. Ce refus pratique de s’habiliter 
au plan pédagogique peut s’expliquer par le fait qu’on n’est pas 
conscient que la pédagogie est une dimension essentielle de la 
formation.

Pour plusieurs, en effet, la pédagogie est un don comparable 
à la force d’Obélix tombé dans la potion magique quand il était 
petit. En témoignent des expressions comme «Tu l’as ou tu ne Tas 
pas», ou encore «c’est un pédagogue né». De quelqu’un qui se 
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recommande par sa science, on ajoutera parfois: «En plus, c’est 
un excellent pédagogue», comme s’il s’agissait d’un surplus, ou, 
pour parler en termes aristotéliciens, d’un accident qui peut s’ajouter 
à la substance de l’éducateur.

La pédagogie est encore perçue comme un simple adjuvant à 
l’acte éducatif, utile, certes, mais non absolument nécessaire. Elle 
est souvent identifiée à un moyen de vulgarisation, moyen de faire 
comprendre des choses compliquées à des enfants ou à des gens 
simples. Avec la condescendance que cela suppose. On est donc 
prêt à concéder que la pédagogie soit relativement importante quand 
on doit intervenir auprès d’enfants et de personnes peu scolarisées. 
Mais on continue de s’en soucier assez peu dès lors qu’on a affaire 
à des adultes «normaux». Dans un programme de formation ou de 
catéchèse des adultes, l’important reste le contenu, habituellement 
un contenu d’ordre cognitif. Si donc on veut renouveler la pensée 
chrétienne, comme on l’a fait par exemple au lendemain de Vatican 
II, on pensera essentiellement à formuler des contenus renouvelés. 
On ne songera pas spontanément qu’il faudrait peut-être renouveler 
tout autant la pédagogie.

On voudra donc lire cette contribution dans la perspective de 
l’éducation des adultes. C’est dans ce domaine, en effet, que la 
question de la pédagogie dans l’éducation de la foi et dans la 
formation se pose de la façon la plus aiguë, précisément parce 
que, pour un grand nombre d’intervenants, la question n’existe 
même pas.

Je veux montrer que loin de se réduire, comme on l’entend 
parfois dire, à un certain nombre de trucs ou de stratégies auxi
liaires, la pédagogie est elle-même un contenu. Que la pédagogie 
utilisée, qui n’est pas un contenu verbal, dit souvent plus que ce 
qu’on dit verbalement, et malheureusement, dit parfois le contraire 
et alors avec beaucoup d’efficacité. Voilà pourquoi je proposerai 
en terminant que le type de croyant que l’on forme est formé par 
la façon dont on le forme autant que par les contenus de la 
formation.

Que faut-il entendre ici par pédagogie! Elle ne réfère pas à 
une qualité de l’éducateur, comme dans les expressions relevées 
plus haut, mais désigne plutôt ici la façon dont l’activité d’éducation 
ou de formation est structurée. Plus précisément, la pédagogie est 
la façon dont on a structuré la relation que les personnes en 
formation auront avec ce qui doit être appris. Cela inclut donc 
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tout ce que, dans la littérature éducative, on désigne par formats, 
méthodes et techniques '. Cela inclut aussi, pour les besoins de la 
cause, ce que, dans le monde des adultes, nous préférons appeler 
Vandragogie1 2. Dans la pédagogie, il faut enfin inclure la façon 
dont les différents intervenants sont mis en relation, ce qui inclut 
l’aménagement physique des lieux.

1. Format: l’encadrement institutionnel de la démarche éducative. Exemples de 
formats: individuel (cours par correspondance ou télévisé, internat, stage, 
tutorat) ou de groupe (cours, laboratoire, voyage).
Méthode: le cheminement pour entrer en contact avec le savoir et favoriser 
le changement souhaité. La méthode repose habituellement sur une théorie 
éducative, qui la sous-tend. Exemples de méthode: enseignement programmé, 
programme de conscientisation, théorie-déduction, expérimentation — induc
tion — hypothèse.
Technique: l’aménagement concret de l’activité, ce qui lui donne sa forme 
immédiate et qui structure concrètement la démarche éducative. Exemples 
de techniques: l’exposé, le débat, le panel de réaction, le forum.

2. Le terme andragogie, formé en opposition étymologique à pédagogie où 
prédomine le concept d’enfant (pais~), apparaît pour la première fois en 
Allemagne au cours de la première moitié du 19e siècle. Il est aujourd'hui 
couramment utilisé dans le monde de l’éducation des adultes pour désigner 
ce qui caractérise les principes et techniques plus appropriées à l’éducation 
des adultes.

1. La pédagogie comme contenu

Il est courant de considérer la pédagogie comme un moyen 
par lequel l’éducateur transmettra un contenu. Les manuels sont 
remplis de conseils sur la façon de le faire. C’est ainsi qu’ils 
proposeront d’aller du connu à l’inconnu, ou du simple au 
complexe, ou des principes aux applications. On voit un peu plus 
souvent la pédagogie maintenant comme un moyen par lequel les 
personnes en formation s’ouvriront au contenu pour se l’approprier. 
On suggérera des périodes d’exploration de l’expérience, des ateliers 
de lecture et de discussion de textes, ou on proposera des activités 
de sensibilisation et d’information comme des enquêtes, des inter
views, des visites sur le terrain.

Que la pédagogie soit de l’ordre du moyen, cela tombe 
suffisamment sous le sens et ne saurait être contesté. Mais que ce 
moyen ou cet ensemble de moyens soient eux-mêmes un contenu 
réel, c’est-à-dire quelque chose qui modifie la personne qui apprend,
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cela est moins familier3. Pourtant, la pédagogie utilisée parle. Elle 
enseigne quelque chose à la personne qui apprend. On est ici tout 
près du célèbre adage de Marshall McLuhan: «The medium is the 
message». Dans notre contexte, on dirait: «The medium is a mes
sage». Il existe une multiplicité de structurations possibles d’une 
activité éducative. Quand donc un éducateur structure une activité 
d’une certaine façon, il fait, délibérément ou inconsciemment, des 
choix. Ces choix disent, au moins implicitement, les options éduca
tives de cet éducateur, sa vision des personnes en formation, sa 
perception de son rôle, etc. C’est tout cela que les personnes en 
formation reçoivent comme message, au moins de façon intuitive. 
C’est cela qui constitue ce qu’on pourrait appeler le contenu latent4 
de l’activité. Illustrons ce propos en comparant deux méthodes, 
donc deux façons d’agencer une formation: la pédagogie de trans
mission-réception, et la pédagogie de la découverte5.

3. Dans le domaine de l'éducation de la foi et de la formation religieuse, nul 
n’a traité le sujet plus en détail que J.M. Lee dans sa trilogie sur l’instruction 
religieuse. Voir en particulier The Flow of Religious Instruction, Birmingham 
(Alabama), Religious Education Press, 1973, et The Content of Religious 
Instruction, Birmingham (Alabama), Religious Education Press, 1985.

4. C’est ainsi que L. McKenzie désigne le «contenu» dont nous parlons ici, en 
l’opposant au contenu «manifeste». Voir The Religious Education of Adults, 
Birmingham (Alabama), Religious Education Press, 1982, pp. 12-13 et 134- 
135.

5. Sur ces méthodes et quelques autres, voir R. Bazin, Organiser les sessions 
de formation, Paris, Entreprises modernes d’édition, 1978, pp. 50-72.

La première pédagogie est conçue sur le modèle de la commu
nication la plus simple, celle qui existe entre un émetteur et un ou 
plusieurs récepteurs. C’est depuis longtemps, et encore aujourd’hui, 
la structure dominante des activités de formation. Parce qu’elle est 
bien connue, il est plus facile de commencer par elle pour illustrer 
comment la pédagogie est un contenu. Que dit donc une formation 
qui s’articule longuement ou principalement autour de la transmis
sion? Elle dit implicitement mais très directement que le savoir qui 
compte est le savoir constitué et que si l’expérience de vie peut 
servir à illustrer, à fournir des exemples ou des applications de ce 
savoir, elle lui reste extérieure. Elle suggère souvent qu’on est 
incompétent tant qu’on ne maîtrise pas suffisamment à son tour le 
savoir constitué. Cette pédagogie fait sentir qu’on est formé par 
un maître qui joue le rôle de docteur. Et dans la mesure où un 
même savoir est proposé à tous les «formés» indistinctement et où 



TELLE PÉDAGOGIE, TELLE FOI 33

leur rôle est de le comprendre et de l’assimiler, on dit que le 
même message doit être reçu, compris et répété de la même 
manière, ce que vérifient, en contexte scolaire, les travaux et les 
examens. Cela est rarement dit, bien sûr, de façon explicite. Mais 
cela est perçu et enregistré, souvent inconsciemment mais non 
moins réellement, par les personnes en formation.

De son côté, la pédagogie de la découverte préside à des 
programmes où l’enseignant ou le formateur guide par des activités 
structurées, des questionnements, des discussions, des projets. Que 
dit la pédagogie de la découverte? Elle dit implicitement, mais très 
directement, que le savoir est une réalité vivante qui s’élabore à 
l’intérieur de celui ou celle qui apprend, dans une interaction 
dialectique entre le savoir constitué et le savoir tiré de l’expérience 
et/ou de l’intuition, et que celles-ci font partie du savoir. Dans la 
pédagogie de la découverte, on apprend que l’on est «un compétent» 
en train de vérifier et d’élargir sa compétence. On y apprend la 
légitimité d’un apprentissage par essai et erreur. Cette pédagogie 
fait sentir qu’on est une personne en train de se former soi-même, 
avec l’aide d’un maître qui joue le rôle de guide. Et parce qu’on 
a un pouvoir réel sur la formation et son objet, parce qu’il est 
reconnu que l’on peut appréhender la réalité autrement que le 
maître ou que les autres avec lesquels on apprend, et parce qu’on 
y travaille habituellement dans un esprit de collaboration, cette 
pédagogie enseigne la valeur de la diversité et l’importance de la 
réciprocité.

Il importe souverainement d’être lucide sur la façon dont une 
activité ou un programme de formation sont structurés. Car si la 
pédagogie est non seulement un moyen, mais aussi un contenu, 
elle doit être ajustée à l’objet formel d’apprentissage. Si en effet 
elle est accordée à cet objet, elle favorisera un apprentissage réel 
et efficace. Si, au contraire, elle n’est pas cohérente avec cet objet, 
ce qu’elle dit implicitement sera plus fort que ce qui est dit 
explicitement en langage verbal, que ce soit oralement ou de façon 
écrite. Et l’apprentissage souhaité sera compromis ou réalisé avec 
des distorsions par rapport à l’objectif visé.

Procédons ici encore par exemples. On veut apprendre aux 
gens à aimer lire personnellement la Bible. Toutes les autres 
variables étant égales, le faire sous mode d’une série de conférences 
donnera de moins bons résultats que le faire sous mode d’ateliers 
de lecture, même si l’on enseigne les mêmes principes et si l’on 
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propose les mêmes méthodes de lecture. La deuxième structuration 
pédagogique dit en effet que lire est une activité accessible à ceux 
qui s’y initient, et que c’est par la lecture que se laissent découvrir 
les fruits et les richesses de la Bible. De même, si on veut 
développer le jugement moral des croyants, des méthodes de solu
tion de problème en petits groupes sont plus efficaces que des 
exposés. En effet, la première structuration dit que le discernement 
moral est une activité personnelle difficile qui se réalise mieux à 
l’intérieur d’une recherche commune, alors que la deuxième structu
ration peut dire que le discernement moral est une activité difficile 
dans laquelle on ne s’engage convenablement qu’une fois éclairé 
par des personnes compétentes possédant une autorité ou une com
pétence théologique.

Veut-on initier à l’Église comme communauté fraternelle de 
baptisés où il y a égalité de dignité et unité de mission au-delà de 
la diversité des fonctions? Alors un agencement des lieux compa
rable à la disposition habituelle des églises est inapproprié. Quand 
un professeur ou un prêtre est à l’avant, qu’il soit monté sur une 
estrade ou placé au centre d’un amphithéâtre, dans les deux cas 
centrant sur lui tous les regards, cet aménagement dit, de façon 
structurelle, l’inégalité. Il peut atténuer, voire neutraliser, l’ensei
gnement proposé. Encore une fois, cette influence ne peut générale
ment être perçue et exprimée de façon conceptuelle: on la détectera 
plutôt à un certain malaise dans le groupe ou à la présence de 
certains comportements relevant d’une conception hiérarchique de 
l’Église, comme l’orientation de toutes les interventions vers la 
personne-ressource, la demande explicite ou déguisée de permis
sions ou encore l’hésitation à apporter un point de vue autre que 
celui qui vient d’en avant. Si l’on veut donc initier à la dimension 
fraternelle de l’Église, c’est plutôt un aménagement en forme de 
cercle qui serait indiqué. Le cercle évoque en effet une réalité 
intégrée et complète, où tous ont une part comparable et un poids 
égal. Le fait d’être placés en face de tous les autres invite chacun 
au dialogue, à la relation entre tous. La présence de la personne- 
ressource dans le groupe la fait apparaître comme faisant partie 
du groupe et mettant à son service sa compétence ou sa fonction 
propre. Car dans un cercle, personne n’est devant, et personne 
n’est derrière.

On pourrait multiplier les exemples d’ajustements pédago
giques appropriés à l’objet de la formation, ou incohérents avec 
cet objet. On pourrait facilement imaginer un cours sur l’importance 
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des objectifs en pastorale, cours conçu et donné sans objectifs clairs. 
Qu’est-ce qui est dit, sinon que malgré le discours verbal, les 
objectifs ne sont pas vraiment importants. On pourrait imaginer 
une session destinée à initier à la prière chrétienne où on ne ferait 
que parler de la prière, lire des textes, faire discuter, mais sans 
jamais prier. Qu’est-ce qui est dit? Que ce qui compte, c’est de 
savoir des choses sur la prière. Ou peut-être que la prière est une 
activité strictement personnelle qui se déroule dans le secret du 
cœur et dans l’intimité de l’individu. On pourrait encore facilement 
se représenter une série de soirées sur la foi où on veut sensibiliser 
à l’importance de prendre la parole et de s’impliquer dans sa parole 
quand on dit «Je crois», alors qu’au cours de ces soirées, on ne 
pourrait à peu près jamais prendre la parole de façon véritablement 
personnelle. Qu’est-ce qui est dit: que le formateur n’y croit pas 
vraiment, ou qu’on ne peut prendre cette parole que lorsqu’on 
nous le permet.

Ainsi donc, en plus d’être un moyen au service du contenu 
explicite, la pédagogie est elle-même un contenu, et ce contenu 
implicite ou latent a le pouvoir de renforcer le contenu explicite 
comme il a le pouvoir de le contredire. Aussi comprend-on que les 
praticiens de la formation en Église soient conscients que les 
résultats de l’entreprise tiennent autant à la façon dont les choses 
sont faites qu’à ce qui est dit. Comme l’écrivait récemment J. 
Joncheray, «On ne peut évaluer les effets prévisibles d’une forma
tion sans observer la pédagogie qui y est mise en œuvre» 6.

6. Formation et devenir ecclésial, Cathéchèse 107 (1987) 36.

2. Telle pédagogie, telle foi

Cette deuxième partie de la réflexion commencera par un 
regard sommaire sur des pratiques d’éducation de la foi des années 
30 qui, structurées de façons différentes, semblent avoir donné 
naissance à différents types de croyants. Il s’agira des mouvements 
de piété et des mouvements d’action catholique.

À cette époque, des mouvements religieux regroupent leurs 
membres autour de certaines dimensions de la doctrine chrétienne. 
La Ligue du Sacré-Cœur, par exemple, ou les Enfants de Marie. 
Ce qui est au cœur de la formation des membres, c’est la méditation, 
la réflexion autour de l’amour du Christ ou autour de Marie. Le 
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type de croyant que l’on forme c’est celui qui connaît, qui aime, 
qui imite. La formation consiste à développer la piété par un 
programme quotidien, hebdomadaire, mensuel et annuel d’exercices 
spirituels. On vise à cultiver un certain nombre d’attitudes reli
gieuses correspondant à cette dévotion: la mystique de la réparation, 
par exemple, dans le cas des Ligues du Sacré Cœur7.

7. Voir par exemple le Guide des zélateurs et zélatrices du Cœur de Jésus, 
Montréal, Bureau du Sacré Cœur au Gésu, 1895, pp. 63-71.

8. Office de Catéchèse du Québec, Andragogie et maturité dans la foi, Dossier 
d’andragogie religieuse no 5, Hull, Novalis, 1983, p. 23.

Les mêmes années 30 marquent la naissance et peut-être l’âge 
d’or de l’Action catholique. Son succès vient moins des accents 
particuliers accordés à telle ou telle dimension de la doctrine 
chrétienne que de la cohérence entre sa visée de formation et sa 
pédagogie. On voulait former des militants, des témoins dans le 
milieu, des agents d’évangélisation dans un milieu. On a donc 
pratiqué une pédagogie de l’action et un mouvement «spécialisé» 
(action catholique en milieu ouvrier, en milieu rural, en milieu 
étudiant, etc.). Le cœur de l’Action catholique n’était pas un aspect 
de la doctrine chrétienne, c’était un processus. C’est plus par la 
pédagogie du «voir, juger, agir» que par des cours ou des lectures 
que ces chrétiens ont appris qu’on est chrétiens ensemble et que 
la foi se vit au creux des défis sociaux. C’est grâce aux façons de 
faire plus qu’aux contenus conceptuels qu’ils ont appris à unifier 
leur existence autour d’un souci d’évangélisation qui prend en 
compte à la fois les exigences de l’action et les particularités des 
milieux.

Deux pédagogies: deux types de croyants. Le dévot ou le 
pieux, et le militant, le chrétien engagé.

Plus près de nous, l’équipe de travail sur l’andragogie reli
gieuse que j’ai animée à l’Offîce de catéchèse du Québec a proposé 
les relations suivantes. Une pédagogie de l’éducation de la foi dont 
le point de départ et l’élément principal sont le contenu, — qu’il 
soit scripturaire, dogmatique, moral ou autre, — va former principa
lement des croyants dont la foi est éclairée, c’est-à-dire des croyants 
qui connaissent l’essentiel de la foi chrétienne, qui le connaissent 
correctement, qui savent distinguer l’essentiel de l’accessoire, qui 
savent mettre en relation les principales données de la foi plutôt 
que de simplement les juxtaposer. Cela n’est pas sans mérite, mais 
c’est un type de croyants8.
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Une pédagogie dont le point de départ est la mission et dont 
le point d’arrivée est l’action va former principalement des croyants 
dont la foi est incarnée dans le quotidien. Des personnes dont la 
vie reçoit son unité de la cohérence qu’elles découvrent progressive
ment entre les exigences de l’action, la transformation du regard 
qui vient de l’analyse sociale, le rejet des complicités avec le mal 
structurel de la société. Ce sont des croyants dont la culture 
théologique est peut-être moins vaste que chez les premiers, mais 
dont le style de vie a plus de chances d’être unifié et qui risquent 
moins de parler d’un fossé entre la foi et la vie9.

9. Ibid., p. 21.
10. Ibid., pp. 36-37.
11. Voir par exemple A. B. Knox, Adult Development and Learning, San 

Francisco, Jossey-Bass, 1981, p. 365.

Enfin, nous avons suggéré qu’une pédagogie dont le point 
de départ est constitué des besoins et des intérêts des personnes, 
besoins jaillissant de leur vécu, en particulier des rôles et responsa
bilités et/ou des étapes de la vie, devait former des croyants dont 
la foi est plus personnelle, qui se sentent davantage responsables 
de leur vie et de la façon dont ils l’orienteront dans la logique de 
leur foi. Parlant de ce type de pédagogie, où l’on structure la 
formation pour que l’expérience de vie et les questions qui s’y 
enracinent soient un matériau important dans la formation, nous 
avons suggéré qu’elle donnait des croyants plus capables d’avancer 
dans l’ambiguïté, voire l’obscurité, et pour qui le sens de l’existence 
est plus directement éclairé par la foi10 11.

Qu’il s’agisse de l’observation sur les différents types de 
croyants façonnés par différentes pédagogies dans les années 30 
ou d’intuitions formulées récemment, nous devons chercher mainte
nant à formuler de façon explicative la nature du rapport entre la 
pédagogie et la foi. Je propose que ce rapport s’articule autour de 
deux concepts: le concept d’attitude et le concept de structure.

La pédagogie utilisée dans la formation influence la foi par 
le biais de cette dimension de l’acte de croire qu’est l’attitude. En 
psychologie, l’attitude est une disposition acquise et relativement 
permanente qui pousse à agir de telle façon dans une situation 
donnée11. On est tout proche de ce que la théologie classique 
appelait habitus. Or manifestement, être chrétien implique une série 
d’attitudes, et d’attitudes qui s’apprennent. Comment ces attitudes 
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s’apprennent-elles et se développent-elles? Sans doute peut-on en 
parler et espérer susciter ainsi un éveil à certaines réalités ou un 
désir d’en vivre. Mais c’est moins en en parlant qu’on en favorise 
le développement qu’en fournissant l’occasion d’en vivre quelque 
chose. Dans des activités de formation, c’est l’aménagement péda
gogique, la structuration de la formation, qui peut ainsi mettre en 
contact de façon expérientielle12 avec les réalités que l’on veut 
cultiver, qu’il s’agisse de la dévotion, du sens de la responsabilité 
ou du sens de l’autre, du désir et de la recherche de Dieu.

12. Il y a un étroit rapport entre ce qui est ici proposé et ce que Lewin a depuis 
longtemps établi, à savoir que le comportement est fonction de l’interaction 
entre la personne et son environnement. Ainsi donc la façon de structurer 
l’activité de formation influence, au moins à la longue, les attitudes des 
personnes et, par conséquent, leurs comportements. Les études de Lewin 
ont directement influencé les expériences mentionnées à la note 16. Voir K. 
Lewin, Field Theory in Social Science, New York, Harper & Row, 1951.

13. M. Rokeach, The Open and Closed Mind. Investigations into the Nature of 
Belief Systems and Personality. New York, Basic Books, 1961.

14. J. Fowler, Stages of Faith. The Psychology of Human Development and the 
Quest for Meaning. San Francisco. Harper & Row, 1981.

La pédagogie influence encore le type de croyant parce qu’elle 
touche à la façon dont celui-ci se relie à ce qu’il croit. De même 
qu’une science est un corpus de connaissances, mais tout autant 
l’organisation de cette connaissance, la foi est, chez une personne, 
un système de croyances constitué de données objectives et d’atti
tudes reliées entre elles. Or ce système n’est pas structuré de la 
même façon chez toutes les personnes. Il peut être ouvert ou fermé, 
comme l’a brillamment montré Rokeach il y a déjà vingt-cinq ans 
dans son étude classique sur le dogmatisme13. Il peut évoluer et 
prendre des formes typiques successives, comme les recherches 
de Fowler tendent maintenant à l’établir 14.

La pédagogie, qui est la structure de la formation, influence, 
en tant que contenu, la structure de l’univers du croyant. La façon 
d’entrer en relation avec le monde de la foi qui est proposée dans 
une activité d’éducation de la foi détermine, au moins partiellement, 
la façon dont la personne va configurer son univers intérieur. Si, 
dans la formation, on ne lui permet jamais de questionner, de 
douter, de chercher à vérifier le bien-fondé de ce qui est proposé, 
si l’activité est structurée pour amener à s’en remettre aux forma
teurs ou aux autorités qui définissent ce qu’il faut croire et ce qu’il 
faut faire, alors on a de grandes chances de former un type de 
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croyant dépendant qui organisera sa vie autour d’un concept central 
comme l’obéissance et la soumission, par exemple. Mais il se peut 
que ce croyant ait de la peine à intégrer les expériences du doute 
ou de la contestation, de la diversité, de la dissidence, et donc de 
la tolérance. Dans la même veine, on peut signaler la situation 
évoquée par U. Hemel pour qui les aspects libérateurs de la foi 
chrétienne peuvent être obscurcis par une pédagogie extrêmement 
directive qui impose les contenus et les façons de travailler. Une 
telle façon de structurer l’activité éducative est de nature à générer 
une représentation erronée de la foi chrétienne comme religion 
autoritaire15.

15. U. Hemel, Théorie der Religionspâdagogik, München, Kaffke, 1984, p. 205.

Mais si la formation habitue la personne en formation à 
réfléchir sur sa présence à un milieu donné, sur la cohérence de 
son action avec ses convictions, à interroger la tradition à partir 
des exigences de la mission, alors on aura un type de croyant qui 
organisera sa vie autour d’une continuelle remise en question, à 
partir de quelques grandes convictions fondamentales. Mais il se 
peut qu’il intègre plus difficilement les exigences de l’appartenance 
à une Eglise universelle, ou le sens de la transcendance, par 
exemple. Et si on soumet la personne en formation surtout à des 
activités fraternelles et fusionnelles intenses propices aux réactions 
émotionnelles, alors on aura un croyant qui organisera sa vie autour 
de l’expérience sensible et des médiations chaleureuses des réalités 
invisibles. Mais il se peut que ce croyant ait de la difficulté à 
intégrer l’expérience de la solitude, du discernement personnel et 
du silence de Dieu.

Conclusions
J’ai cherché à démontrer ici que loin d’être un ensemble assez 

secondaire de trucs et de stratégies, la pédagogie, c’est-à-dire la 
façon dont on structure la formation, est un contenu qui a une 
influence directe sur le type de croyant que l’on forme. Il faut 
donc accorder une importance primordiale à la façon dont on 
structure le rapport des personnes en formation avec les diverses 
dimensions de l’objet de formation. Je tirerai deux brèves conclu
sions de ces réflexions.

La première, c’est qu’en éducation de la foi, il faut accorder 
à la pédagogie au moins autant d’importance que celle qu’on accorde 
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habituellement au contenu. Elle a en effet le pouvoir de soutenir 
et de confirmer celui-ci, mais aussi le pouvoir de le contredire, 
de le discréditer, de le neutraliser complètement.

La seconde, c’est l’importance, en éducation de la foi ou en 
formation, d’utiliser un vaste éventail de stratégies pédagogiques. 
Croire n’est pas une expérience unidimensionnelle. Mais si l’on 
veut que les croyants structurent leur univers intérieur en intégrant 
les différentes dimensions de l’acte de croire, alors il faut non 
seulement leur faire étudier différentes dimensions de l’expérience 
chrétienne, mais encore les mettre en situation de structurer de 
façon riche et diversifiée leur univers religieux.

Pour aller plus loin

Les lignes qui précèdent constituent une hypothèse susceptible 
de faciliter une compréhension de certains phénomènes et d’orienter 
la pratique éducative. Cette hypothèse repose tant sur l’observation 
de la réalité que sur la littérature éducative, catéchétique ou non.

Il faudrait maintenant en faire la démonstration empirique, 
c’est-à-dire la valider par l’expérience. Il faudrait étudier comment, 
par exemple, pour des contenus identiques, deux groupes compa
rables auraient, à la fin de la formation, des caractéristiques diffé
rentes pour avoir été formés selon des processus différents. Par 
exemple, on pourrait comparer la physionomie de croyants ayant 
reçu une formation théologique traditionnelle à celle de croyants 
ayant vu le même curriculum, mais par la méthode des cas. Pareille 
recherche devrait surmonter des difficultés méthodologiques assez 
considérables, car pour que l’expérience soit significative, la forma
tion devrait se poursuivre sur une assez longue durée 16 au cours 

16. En réalité, une recherche bien conçue pourrait sans doute être réalisée dans 
un temps assez bref. R. Kidd rapporte un certain nombre de recherches 
cherchant à valider une hypothèse analogue à la nôtre, quoique dans un autre 
domaine. «Il s’agit de projets visant à enseigner des faits sur l’alimentation, 
en soulignant l’importance de servir certains aliments et de réduire la consom
mation d’autres aliments. Ce contenu fut présenté de deux façons. Dans la 
première, des femmes réunies en grand groupe ont reçu l’enseignement 
d’excellents professeurs qui se servirent de graphiques, de films et de 
démonstrations. L’autre groupe de femmes fut exposé au même contenu 
mais sous la conduite d’animateurs de discussion. Dans chaque cas, on fit 
tous les efforts possibles pour donner le meilleur contenu dans la même durée 
de temps. A la fin du cours, les femmes passèrent un test pour déterminer 
quels faits elles avaient appris. Les résultats furent à peu près identiques
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de laquelle le nombre de variables indépendantes susceptibles d’in
fluencer les résultats serait sans doute très important. Nous croyons 
cependant qu’il faudrait tenter sérieusement de donner suite à ce 
projet.

dans les deux cas. Toutes avaient appris beaucoup. En ce qui concerne les 
faits à apprendre, il ne semblait pas faire de différence de les avoir appris 
en grand ou en petit groupe.
Après un intervalle de plusieurs semaines ou mois, les femmes furent de 
nouveau soumises à un test. Cette fois, on ne leur demandait pas de se 
rappeler des faits, mais d’indiquer des changements dans leur pratique. 
Servaient-elles maintenant moins de féculents et plus de vitamines, ou le 
cours n’avait-il produit que peu ou pas de changement dans leur comporte
ment? Les tests montrèrent que les femmes qui avaient, en petits groupes, 
étudié les mêmes contenus et appris les mêmes faits, avaient changé leur 
pratique beaucoup plus que celles qui avaient appris en grand groupe.»
How Adults Learn, New York, Association Press 1973, pp. 117-118





L'autorité de la foi 
sur les normes 

de l'éducation de la foi

Gilles Raymond

L’autorité de la foi sur les formes de l’éducation de la foi, 
allant de l’évangélisation à la théologie en passant par les différentes 
formes de catéchèse, a toujours été un référent fondamental pour 
la mission de l’Église. Déjà saint Paul dans son conflit avec les 
judéo-chrétiens s’y réfère en écrivant: «Mais si quelqu’un, même 
nous ou un ange du ciel vous annonçait un Evangile différent de 
celui que nous vous avons annoncé, qu’il soit anathème.» (Galates 
1, 8) Cette autorité de la foi ne se limite pas à arbitrer les conflits. 
Elle informe toute pratique d’éducation de la foi. Paul, dans sa 
propre pratique reçoit cette autorité de la foi sur son ministère 
apostolique en se désignant comme «serviteur de l’Evangile», c’est- 
à-dire de la Parole et comme serviteur de l’édification de la foi de 
la communauté.

Me limitant dans cette communication à l’analyse des pratiques 
catéchétiques, je puis affirmer que le mouvement catéchétique a 
voulu reconnaître cette autorité de la foi sur ses pratiques en se 
donnant comme norme une double fidélité: la fidélité à Dieu qui 
parle et la fidélité aux sujets croyants. Cette formulation accréditée 
par Joseph Colomb dans son œuvre magistrale de catéchétique, Au 
service de l’Evangile, a été largement reprise par le Concile et le 
Directoire international de la catéchèse.

L’hypothèse de cette communication consiste en ceci: le dépla
cement actuel des sciences herméneutiques exige peut-être au
jourd’hui de compléter cette double fidélité par une troisième: la 
fidélité aux modes de la communication de foi elle-même. L’émer
gence de cette troisième norme traduirait une reconnaissance plus 
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pertinente de l’autorité de la foi sur l’ensemble des modes de 
communication de la foi.

Pour établir la pertinence de cette hypothèse, je dégagerai les 
contextes herméneutiques de la formulation des deux premières 
normes. En faisant valoir les déplacements des quinze dernières 
années avec les déconstructions et les reconstructions que l’hermé
neutique a opérées, j’espère indiquer que la reconnaissance de 
l’autorité de la foi aujourd’hui exige la formulation d’une nouvelle 
norme qui complète les normes antérieures. Une deuxième partie 
indiquera quelques orientations de la recherche actuelle en catéché- 
tique qui laissent entrevoir la nécessité, pour les pratiques de 
communication de la foi, d’opérer des réajustements importants.

DE L’HERMÉNEUTIQUE DE DILTHEY A 
L’HERMÉNEUTIQUE DU TEXTE ET DE L’ACTION

A) La fidélité à Dieu qui parle et l’herméneutique de 
Dilthey

Lorsque Joseph Colomb proposa de reconnaître l’autorité de 
la foi sur la catéchèse en se donnant comme norme la fidélité à 
Dieu qui parle, il formulait sa proposition dans un contexte hermé
neutique très marqué par les travaux de W. Dilthey.

Dilthey pose la communication en terme d’opposition sujet- 
objet dans la suite du succès de l’herméneutique des sciences 
naturelles. Mais pour fonder les sciences humaines, il met en jeu 
la relation entre deux sujets historiques qui peuvent comprendre 
leurs intentions réciproques grâce aux détours par les signes. Par 
les textes, on peut se transporter dans l’autre et connaître ses 
intentions grâce aux connexions internes des langages et de leurs 
enchaînements par lesquels autrui, dans ses expressions vitales, se 
laisse discerner et identifier.

Ainsi, pour Colomb, la fidélité à Dieu qui parle a-t-elle 
signifié pour la communication de la foi, la priorité de l’Ecriture 
comme source de l ’annonce de l'Evangile sur le langage dogmatique 
et théologique. Ces deux langages aident à recevoir l’Écriture dans 
sa vérité et sa pertinence culturelle mais ne peuvent remplacer 
T Évangile qui fonde la foi. Pour Colomb, les catéchisés doivent 
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donc avoir accès à la Parole de Dieu dans l’Écriture, mais dans 
le respect du texte, du genre littéraire et de l’intention de l’auteur 
inspiré.

La fidélité à Dieu qui parle a donc conduit à une réforme de 
la cathéchèse pour la mettre sous l’obéissance de l’Evangile. Une 
collaboration nouvelle s’est tissée entre les biblistes et les catéchètes. 
Désormais, le rapport Bible et catéchèse demeurera un rapport 
vivant et continu même si sa formulation devra être profondément 
reprise.

B) La fidélité aux sujets croyants et le premier Heiddeger

L’attention aux sujets a d’abord été perçue par le mouvement 
catéchétique actuel comme une exigence pédagogique et non comme 
une exigence de la foi. L’approche de l’action catéchétique par le 
biais des méthodes actives et de l’école active a d’abord monopolisé 
l’attention sur les sujets à rendre actifs, dans tous les aspects de 
leur être.

La redécouverte de la fidélité à la participation active des 
sujets croyants comme norme de fidélité à l’autorité de la foi est 
due au mouvement de catéchèse kérygmatique qui mit en valeur 
la spécificité de la communication catéchétique comme éveil et 
maturation de la foi.

La thématisation de cette fidélité aux sujets croyants se trouve 
alors formalisée par F.X. Arnold dans son livre célèbre Serviteurs 
de la Foi par les travaux de catéchétique de M. Van Caster Dieu 
nous parle 1 2, ainsi que la déclaration de l’épiscopat français, inspirée 
par la position de J. Colomb sur «les activités de catéchèse»3. La 
fidélité du catéchète au Service du Dieu qui parle ne pouvait plus 
se séparer du service de «l’activité de foi des catéchisés». Mais ce 
lien indissoluble entre les fidélités n’avait pas encore trouvé son 
véritable fondement que formulera plus tard Claude Geffré lorsqu’il 
affirmera que «la réception croyante fait partie intégrante de la 
Révélation» 4.

1. F.X. Arnold, Serviteur de la foi, Desclée, 1957, 182 p.
2. M. Van Caster, Dieu nous parle, Desclée de Brouwer, 1964, 355 p.
3. J. Colomb, Le Service de l'Evangile, Tome I, Desclée, p. 171.
4. C. Geffré, «Esquisses d’une théologie de la Révélation», dans La Révélation, 

Bruxelles, 1977, p. 171-207.
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L’arrière-fond herméneutique de la formulation de cette 
deuxième norme d’obéissance à l’autorité de la foi se retrouve 
dans Sein und Zeit de Heidegger tel que lu par un bibliste comme 
R. Bultmann ou un théologien tel que K. Rahner. L’attention alors 
porte moins sur les conséquences de la dépsychologisation de 
l’œuvre de Dilthey par Heidegger que sur l’aspect existentiel de 
la décision de «l’être au monde» de l’être humain.

La catéchétique thématisera la Révélation comme un message 
de Dieu qui s’adresse à quelqu’un pour l’interpeller à la conversion 
de foi. L’activité du catéchisé sera largement abordé sous l’angle 
de la conversation de foi et de la maturation de la foi (Liégé)5.

5. P.A. Liégé, «La foi» dans Initiation théologique, t. 3, Cerf, 1955, p. 470-521.
6. A. Brien, Le cheminement de la foi, Seuil, 1964, 239 p.
7. E. Barbotin, L’humanité de Dieu, Aubier, 1969, 350 p. L’humanité de 

l’homme, Aubier, 1970, 321 p.
8. J. Le Du, Catéchèse et dynamique de groupe, Fayard Marne, 1969, 105 p.

Le contexte existentialiste et personnaliste de l’après-guerre 
tiendra très peu compte de la dépsychologisation herméneutique 
opérée par Heidegger. Au contraire, la liaison entre l’existentialisme 
et le personnalisme ainsi que le courant de psychologie humaniste 
représenté par Cari Rogers garderont la catéchèse dans l’ambiance 
de l’herméneutique de Dilthey.

Cependant l’herméneutique de Heidegger commença à faire 
sentir son influence. Le choc du changement culturel, très visible 
après la guerre est assumé par le Concile dans sa volonté de mise 
à jour, ouvrit la porte, dans la ligne de Bultmann, à une démytholo- 
gisation des langages de la foi pour en dégager l’interpellation 
existentielle de la foi.

Ainsi, la catéchèse des années soixante, sans perdre son noyau 
kérygmatique, fit-elle place à la décision de foi «du croyant situé 
dans le monde» en s’ouvrant à la «catéchèse anthropologique». 
Cette mutation aidée par l’apport de la phénoménologie (A. Brien6 
et E. Barbotin7) et des sciences humaines (Jean Le Du8) fit-elle 
place à la vérité «du sujet croyant dans son être dans le monde» 
pour le confronter à sa vraie décision de foi.

Cependant, ce travail de reformulation de la fidélité aux sujets 
croyants par la démythologisation et l’inculturation de la foi ne 
pouvait se séparer d’un travail similaire sur la Parole de Dieu 
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elle-même pour qu’elle sorte du scandale du déphasage culturel et 
produise le vrai scandale de la foi.

Devant ce défi immense, la catéchèse découvrit qu’elle ne 
pouvait qu’être «catéchèse herméneutique» et que la foi consistait 
dans une activité interprétante des croyants. L’herméneutique ne 
pouvait plus demeurer une science au service des biblistes et des 
théologiens, mais devenait une dimension intrinsèque et constitutive 
de la foi.

Paul Ricœur ouvrit le chemin de cette découverte dans sa 
préface à l’édition française du Jésus de R. Bultmann9. Ricœur 
précisera les services de Bultmann à l’annonce de la Parole de 
Dieu tout en mettant en valeur les limites de son apport. Il montre 
que R. Bultmann n’avait pas été sensible à la dimension langagière 
du deuxième Heidegger en enfermant la foi dans des dimensions 
trop personnalistes et coupées de leur pertinence sociale, historique 
et cosmique.

9. P. Ricœur, «Préface à Bultmann», dans Le conflit des interprétations, Seuil, 
1969, p. 373-394.

10. Ibid.,p. 379.
11. P. Lucier, «Le statut de l’interprétation théologique», dans Cahier d’Etudes 

Pastorales, no 5, Fides, 1985, p. 11 à 29.

La modernité nous met devant une tâche nouvelle qui n’était 
pas apparue aux premières générations de chrétiens: «Le Nouveau 
Testament lui-même recèle pour le croyant le rapport à déchiffrer 
entre ce qui peut être compris et reçu comme parole de Dieu et 
ce qui est compris comme parole humaine» 10 11.

Au Québec, dès les années 70, Pierre Lucier a formulé cette 
constitution interprétante de la foi et son nouveau rapport à l’Evangi
le 11. L’activité de l’interprétation croyante devant l’altérité du texte 
devra le critiquer pour ne pas sacraliser une vision anthropologique 
historique et faire place, comme signe de Dieu, à sa propre culture. 
Cependant elle aura à produire une parole neuve venant de ses 
nouvelles possibilités culturelles, mais questionnée et instruite par 
l’horizon de sens du monde du texte.

Cette nouvelle compréhension des exigences de l’autorité de 
la foi pour respecter l’activité croyante comme interprétante posa 
des défis énormes à la catéchèse. Elle se tourna d’abord vers les 
biblistes pour retenir leur aide. Un congrès conjoint des catéchètes 
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et des biblistes explora le problème *2. L’exégèse historico-critique 
alors dominante prit conscience de l’herméneutique historique 
qu’elle développait pour rendre au texte son sens dans son contexte 
de production, mais s’avoua peu au clair sur sa tâche herméneutique 
pour aujourd’hui. Peu à peu émergea, pour le bibliste, la double 
tâche de l’exégèse pour découvrir l’altérité du sens du texte dans 
son milieu de production et celle de l’herméneute qui en interprète 
le sens pour aujourd’hui12 13.

12. H. Cazelle et alii, Le langage de la foi dans l’Ecriture et dans le monde 
actuel, Cerf, 1972, 226 p.

13. X. Léon-Dufour, «L’exégèse trente ans après», dans Etudes, janv. 1974, 
p. 279-294.

14. Ibid., Exégèse et herméneutique. Seuil, 1971, 362 p.
15. A. Fossion, Lire les Écritures, Lumen Vitae, 1980, 182 p.
16. P. Lucier, «Foi, catéchèse et interprétation», Le Souffle, 50, 1975, p. 72-95.

Mais en se tournant vers l’herméneutique de l’Écriture les 
biblistes se virent confrontés avec les sciences actuelles du langage 
et avec les nouvelles méthodes de lecture biblique: structuraliste, 
psychanalytique, matérialiste, esthétique, etc. 14. Déjà la catéchèse 
scolaire, poussée par les exigences de la modernité et le sérieux 
de l’apprentissage critique et créatif, ouvrait à cette tâche de la 
lecture pluraliste, interprétante et créatrice de l’Écriture ’5.

Pour le Québec, les textes de Pierre Lucier jalonnaient un 
développement plus fondé et articulé de la catéchèse du secondaire 
dans sa ligne anthropologique et herméneutique 16. Mais «l’opération 
évaluation» de la catéchèse provoquée par les courants intégristes 
et décidée par la C.E.C.C. a coupé le mouvement catéchétique de 
la recherche que commandaient ses avancées. La réforme actuelle 
des programmes de catéchèse, loin de faire progresser la fidélité à 
l’activité du sujet croyant dans son acte d’interprétation, a plutôt 
remis en valeur une catéchèse d’assimilation dogmatique mieux 
structurée au niveau de la démarche éducative par des objectifs 
cognitifs et affectifs. L’actuel congrès de théologie pourrait juste
ment être une reprise de dialogue entre les questions énormes qui 
se posent dans les différentes formes d’éducation de la foi et la 
recherche théologique.
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C) Vers une fidélité aux formes de langages de la 
Révélation, l’herméneutique de Gadamer, Ricœur, 
Ladrière et Geffré

Le plafonnement herméneutique dans la ligne de Bultmann, 
qui a fait sentir son effet sur les formes d’éducation de la foi entre 
les années 1970 et 1975 a trouvé un nouveau débouché grâce à la 
percée du second Heidegger qui porte une attention renouvelée aux 
rôles du langage et grâce aux travaux de H.G. Gadamer surtout 
dans Vérité et méthode 17.

17. H. G. Gadamer, Vérité et méthode, Seuil, 1976, 346 p.
18. J. B. Metz, «Le récit», dans La foi dans l’histoire et la société. Cerf, 1979, 

p. 230 à 256.
19. P. Ricœur, Temps et récit I, II, III, Seuil, 1985.
20. E. Jüngel, Dieu mystère du monde, Cerf, t. I, 1983, 351 p. et t. II, 316 p.
21. Semeia, 1-2, 1974.
22. J. Shea, Stories of Faith, The Thomas More Press, Chicago, 1980, 228 p.

Au niveau biblique, la perçée a été sensible chez les disciples 
même de Bultmann dans leurs nouvelles problématiques pour penser 
les relations entre le «Christ de la foi» et le «Jésus de l’histoire». 
La nouvelle herméneutique attache une grande importance au rôle 
révélateur de l’être par le langage et retrouve les rôles spécifiques 
des différentes formes du langage de foi par delà l’enfermement 
premier dans la presque exclusivité du langage du kérygme chez 
Bultmann. Un des signes du fruit de ce changement herméneutique 
se retrouve dans la nouvelle valorisation du «récit» en éducation 
de la foi dans la ligne de J.B. Metz 18, et de Paul Ricœur19 comme 
du langage symbolique surtout du langage parabolique tant chez les 
théologiens allemands comme E. Jüngel20 que chez les Américains 
autour de la revue Semeia21 ou des auteurs comme J. Shea22.

Au niveau des formes d’éducation de la foi, la nouvelle 
herméneutique qui donne de comprendre autrement «l’obéissance 
de l’autorité de la foi» sur «les modes d’éducation de la foi» pourrait 
se traduire selon deux visées: 1. l’attention au jeu du langage et 
2. la fidélité aux rôles spécifiques des différents langages de la 
Révélation.
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Fidélité au jeu du langage: Enonciation/Enoncé

Le passage de la fidélité à l’autorité de la foi par l’attention 
au jeu du langage est aujourd’hui reçu comme loi des formes 
d’éducation de la foi, grâce au dernier synode sur la catéchèse 
dans le monde d’aujourd’hui.

Pour ce synode, toute forme d’éducation de la foi s’enracine 
dans l’acte de confession de foi et dans le symbole de la foi. En 
effet le synode affirme: «La catéchèse part de la profession de foi 
et mène à la profession de foi... Aussi le modèle de toute catéchèse 
est le catéchuménat.»23

23. Synode 1977, «Message au peuple de Dieu», dans Réalités et avenir de la 
catéchèse dans le monde, Centurion, p. 177.

24. J. Audinet, «Action, Confession, Raison», R.S.R. (1977), p. 567-578.
25. G. Duperray, «Le contenu de la catéchèse: vrai ou faux problème?» dans 

Catéchèse, no 49, 1972, p. 485-498.

Derrière cette affirmation synodale pointe, au niveau de la 
communion épiscopale, la reprise du fruit de la recherche intense 
des quinze dernières années sur le langage et son rôle herméneu
tique.

En effet, en distinguant «foi confessante» et «foi confessée» 
(credo), les Pères synodaux reprennent les découvertes modernes 
sur le jeu de l’énonciation et de l’énoncé, de sorte que l’énoncé 
n’a pas de sens en lui-même coupé de son rapport au langage 
énonciatif qui le produit. Ainsi, tout énoncé de foi comme par 
exemple «Jésus est le Christ» n’a de sens que prononcé par 
quelqu’un qui dit «je crois» dans un langage performatif qui engage 
le tout de la personne qui l’atteste et qui est reconnue dans une 
communauté confessante. Pour respecter la vérité de l’obéissance 
de la foi, le synode a donc rappelé 1) que le lieu de toute forme 
d’éducation de la foi, c’est la communauté chrétienne; 2) que la 
visée de toute forme d’éducation de la foi se trouve dans l’élabora
tion d’un langage confessant ou si l’on veut d’une foi confessante 
qui seule donne sens à l’énoncé affirmé (la foi confessée).

Ainsi, la catéchétique peut-elle maintenant s’appuyer sur les 
travaux de Jacques Audinet sur le rôle fondateur de la confession 
de foi pour toutes les formes d’éducation de la foi24. Elle voit 
aussi l’apport majeur des recherches de Georges Duperray qui avait 
désamorcé, par sa valorisation du langage confessant, les faux 
problèmes en éducation de la foi, entre démarche et contenu25. 
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Enfin, au niveau de l’articulation de l’énonciation de la foi et de 
l’énoncé de la foi, elle peut profiter des travaux comme ceux de 
Jean Ladrière qui rendent compte, en dialogue avec la nouvelle 
herméneutique, des jeux entre l’énonciation et l’énoncé dans les 
différents usages catéchétique, liturgique, mystique et théologique 
de la Révélation26.

26. J. Ladrière, L’articulation du sens, I, II, Cerf, 1984.
27. O. Dubuisson, L’Acte catéchétique, Centurion, 1982, 180 p.
28. G. Raymond, «Une pratique catéchétique à élaborer», dans Communauté 

chrétienne. Vol. 24, no 139, p. 54-74.
29. J. Audinet, Abel Pasquier, Essais de Théologie pratique, Coll. Le Point 

Théologique, no 49, Beauchesne, 1988, 210 p.

Pour les différentes formes d’éducation de la foi au Québec, 
il me semble que le respect de l’autorité de la foi par le respect 
du jeu du langage dans sa dynamique énonciation/énoncé pose les 
défis suivants:
1. Le langage performatif de la confession de foi pose la question 

de l’accès par les chrétiens à ce langage symbolique différent 
du «langage descriptif» des choses de la foi ou du «langage 
principiel» des définitions de la foi, comme l’a bien mis en 
évidence Odile Dubuisson27. La confession de foi ne peut 
arriver que par un langage existentiel où le sujet, dans une 
communauté de foi, s’engage face au Dieu de Jésus Christ, 
guidé par l’apport de ces deux premiers langages. J’ai déjà 
largement développé ce point dans une communication au 
Congrès des conseillers en éducation chrétienne et des conseil
lers en enseignement moral et religieux28.

2. Dans l’évaluation des formes actuelles de la communication 
de la foi, Jacques Audinet et Abel Pasquier ont décrit les 
formes principales du transmettre autour de trois modèles 
principaux: l’initiation, l’apprentissage et la transmission du 
savoir. Pour chacun de ces modèles du transmettre, ces auteurs 
mettent en valeur les modes de langage utilisés et leur fonction
nement au niveau du jeu de l’énonciation et de l’énoncé29.
Si nous regardons l’histoire récente de l’éducation de la foi 

au Québec, nous pouvons constater que le renouveau catéchétique 
des années 60 était axé sur «l’initiation» à travers sa présentation 
de la catéchèse «comme rencontre avec Dieu». Le renouveau éduca
tif des années 70 a plutôt privilégié l’inculturation de la foi par 
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l’approche de l’«apprentissage». Le tournant des années 80 avec 
sa volonté de rigueur et de contrôle, peut-être aussi de conserva
tisme, a surtout mis de l’avant «la transmission du savoir dogma
tique».

Le défi actuel consiste, à mon avis, à revoir ces pratiques 
pour les évaluer et peut-être pour les réajuster en fonction du jeu 
de l’élaboration de la foi confessante et de la foi confessée. Les 
parcours peuvent avoir des accents plus prononcés sur «l’initiation», 
«l’apprentissage» ou «le savoir» selon les groupes, les lieux, les 
âges, les objectifs, etc. Toutefois, le jeu des trois niveaux de langage 
doit demeurer présent si ces démarches veulent servir l’autorité de 
la foi, tant dans sa dynamique énonciante que dans sa dynamique 
énonciatrice. La tentation actuelle va vers la transmission d’énoncés 
sans risquer le processus énonciant. Nous viserions à transmettre 
le Credo sans bâtir T Église confessante.

Toutefois, l’expérience éducative des années 70 avec son 
attention au s’éduquant et à ses modes d’apprentissage a pu être 
moins sensible à l’altérité des moments de la foi et de son question
nement original face aux présupposés de la culture. Ainsi l’appren
tissage a pu avoir tendance à s’attarder, dans les Sources de la foi, 
à ce qui confirmait les avancées de la culture en bémolisant la 
nouveauté et la critique de la culture par T Évangile. Ajoutons aussi 
que les découvertes qui résultaient de l’apprentissage polarisaient 
tellement l’attention que la tâche d’articulation de ses découvertes 
avec l’ensemble du Credo a été moins assumée.

Normalement, les années 80 auraient dû permettre une meil
leure articulation entre 1’«initiation», T «apprentissage» et «le savoir». 
La focalisation actuelle sur «le savoir dogmatique» redit ce besoin. 
Cependant, en se coupant de l’élaboration de la foi confessante, la 
mise à jour de la catéchèse risque de manquer les signes des temps 
et les questions inédites que le monde et la culture posent tant aux 
Sources de la foi qu’aux formulations antérieures de la foi. Dans 
le monde d’aujourd’hui, la foi confessante et signifiante passe par 
la confrontation critique pour rendre compte de son espérance.

Fidélité aux formes des langages de la Révélation

À la suite du synode, la catéchétique s’est préoccupée de son 
lien essentiel au Credo et à la foi confessante. Je crois cependant 
qu’elle demeure plus embarrassée devant la compréhension du 
synode qui propose que l’éducation de la foi «unisse indissoluble
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ment la connaissance de la Parole de Dieu, la célébration de la foi 
dans les sacrements et la confession de la foi dans la vie quoti
dienne»30. Ce que vise le synode, c’est l’éducation de la foi par 
la totalité des modes de communication par lesquels Dieu se révèle. 
Tentons de reprendre la visée synodale à l’aide de la recherche 
actuelle.

30. Synode 1977, Idem, p. 180.
31. P. Ricœur, «Herméneutique de l’idée de Révélation», dans La Révélation, 

Bruxelles, 1977, p. 15-55.
32. Ibid., «Les formes du discours biblique», dans Du texte à l'action. Seuil, 

1986, p. 120.
33. Ibid., p. 122-123.
34. Ibid., p. 127.

Comme chacun le sait, la révélation de Dieu en Jésus Christ 
se présente sous différentes formes de discours. Paul Ricœur, dans 
un exposé remarquable, les a typologisées autour de cinq grands 
genres: les discours narratifs, prophétiques, prescriptifs, sapientiaux 
et hymniques31.

Ce que Ricœur a aussi démontré c’est que «la confession de 
foi qui s’exprime dans les documents bibliques est inséparable des 
formes de discours employés»32.

Cette découverte a des conséquences énormes pour l’obéis
sance de la foi à travers toutes les formes de l’éducation de la foi.
1. «Selon la forme de discours, Dieu apparaît à chaque fois 

différemment: tantôt comme le Héros de la Geste de salut, 
Celui de la Colère et de la Compassion, Celui auquel on 
s’adresse dans un type de relation du type Je - Tu, Celui 
qu’on rencontre seulement dans un ordre cosmique qui 
s’ignore»33.

2. Chaque forme de discours va chercher un aspect particulier 
de l’expérience humaine et lui permet justement de confesser 
Dieu sur cet aspect de la vie. Autrement dit, l’élaboration de 
la foi confessante a besoin de ces langages pour se dire. 
Comme le résume Ricœur, par ces langages diversifiés, 
l’homme est atteint dans ses multiples dimensions qui sont 
cosmologiques, historico-mondiales autant qu’anthropolo
giques, éthiques et personnalistes34.
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3. Grâce au Canon, dans la confession de foi de l’Église, toutes 
ces formes de discours sont mises en interaction et en confron
tation pour nous relier au Dieu qui peut être pointé par un 
discours mais qui le dépasse toujours et ne peut y être enfermé, 
Lui le Tout Autre.

4. Ainsi la fidélité à l’intégrité de la manifestation de Dieu, 
c’est-à-dire à l’Évangile, comme au service de l’élaboration 
saine de la confession de foi exige l’usage de la polyphonie 
des langages de la foi pour qu’ensemble les différentes formes 
de l’éducation de la foi constituent une communication fidèle 
de l’Évangile et un ministère actif de l’édification de la 
communauté de foi, signe de salut pour le monde.

D) Des lignes d’orientation

Ces appels du synode et de la recherche herméneutique actuelle 
pour mieux développer, dans les différentes formes d’éducation de 
la foi, une obéissance signifiante à «l’autorité de la foi» ouvrent 
un nouveau chantier pour la transmission de la foi et posent déjà 
des voies d’espérance pour l’avenir. Comme l’action de l’Esprit 
travaille l’ensemble du peuple de Dieu, tant sur les terrains que 
chez les instances officielles, j’aimerais reprendre les exigences de 
la nouvelle fidélité et en dégager des lignes d’orientation à partir 
d’acquis du mouvement catéchétique québécois.
1. Place à 1 ’Église évangélisatrice et à 1 ’Église en état d’éducation 

permanente de la foi.
La nouvelle herméneutique nous fait passer «du texte à l’ac
tion» et nous plonge dans l’activité de l’Église confessante 
qui, par des formes variées, évangélise le monde. Comme 
l’indique le synode sur la catéchèse, le lieu de la catéchèse 
demeure l’Église confessante à travers ses différentes pratiques 
d’évangélisation. Mais cette pratique évangélisante ne peut 
être authentique si elle est coupée de l’activité constante de 
réception de l’Évangile par toute l’Église, grâce à laquelle 
celle-ci est évangélisée et mise en dynamique de conversion 
permanente.

2. Place à l’Église élaborante, sous l’action de l’Esprit Saint, 
d’une foi confessante signifiante pour le monde d’aujourd’hui. 
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Au Québec, le service de l’élaboration d’une foi confessante 
a déjà commencé grâce aux orientations de l’éducation de la 
foi promues par les documents Voies et Impasses.
Dans cette perspective, l’éducation de la foi ne peut séparer 
cinq aspects de l’édification de la foi: 1. l’expérience de la 
manifestation du Dieu de Jésus Christ; 2. l’élaboration d’une 
relation signifiante à cette manifestation; 3. l’émergence d’une 
identité chrétienne construite sur ce rapport; 4. la créativité 
éthique qui répond à l’être nouveau inscrit en nous par l’Evan
gile; 5. la dynamique ecclésiogénétique d’un Evangile qui 
veut nous créer comme peuple de Dieu, sacrement du monde. 
Le respect de ces cinq dimensions de la foi va faciliter l’usage 
des multiples langages de la foi et retrouver leurs «pourquoi» 
dans la Révélation. Déjà, par exemple, l’éducation à la créati
vité éthique de la foi prend des allures très différentes selon 
que la démarche éducative donne accès au langage prescription 
de la loi, au langage prophétique du Sermon sur la montagne, 
ou au langage sapientiel des paraboles ou des béatitudes, etc.

3. Place aux Sources de la foi et au travail de leur lecture 
croyante.
Dans le recentrement actuel de l’éducation de la foi, se 
manifeste le désir de sortir des formes d’éducation de la foi 
qui s’enlisaient dans l’exploration des questions du monde 
d’aujourd’hui et dans le questionnement des catéchisés sur 
eux-mêmes sans mettre ces questions en lien et en confronta
tion avec les Sources de la foi. La catéchétique actuelle est 
beaucoup plus préoccupée par la place faite dans les dé
marches, aux documents de la foi: Écriture, vie liturgique, 
Magistère, histoire de l’Église, témoignages contemporains, 
réflexions théologiques renouvelées, etc. La recherche actuelle 
interpelle les élaborateurs de démarches d’éducation de la foi 
à vérifier si les documents de la foi qu’ils emploient respectent 
la polyphonie des formes de la Révélation en fonction de la 
dimension de la foi qu’ils veulent promouvoir.
Cependant, le gros des efforts catéchétiques devrait viser le 
développement des modes de lecture et des techniques de 
lecture pour les croyants. Par ce travail des fidèles sur les 
sources de la foi, les langages même de la foi pourront jouer 
leurs rôles de manifestation propre des visages de Dieu qui 
s’y révèlent et de facilitation de l’émergence d’une facette de 
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l’expérience des personnes qui entrent en lien avec Dieu par 
ce langage. Au lieu de se donner bonne conscience en citant 
l’Evangile de Jésus Christ, les démarches actuelles de la foi 
oseraient favoriser «le travail des documents» sur leurs lecteurs 
et celui d’une «lecture critique et créative» pour élaborer une 
foi signifiante.

4. Place aux services diversifiés des ministères de la Parole pour 
servir la dynamique interprétante de la foi du peuple de Dieu.
Les questions du monde actuel à la foi et la perception du 
déphasage culturel de beaucoup de discours de la foi nous 
renvoient tous à honorer la dimension interprétante de la foi 
des fidèles eux-mêmes. Seul le respect de cette caractéristique 
de leur foi pourra leur permettre de prendre une distance 
critique et constructive face aux formes déjà élaborées, mais 
désuètes, de la foi, pour oser confesser leur parole originale 
de foi inculturée dans le monde d’aujourd’hui. Jusqu’à tout 
récemment, ce rôle interprétant des fidèles était occulté pour 
être rapatrié dans le rôle du Magistère «seul interprète authen
tique». La nouvelle catéchétique ne nie pas ce rôle authentifica- 
teur du Magistère, mais elle reconnaît aussi son jeu tant dans 
la promotion des autres niveaux de charismes et de ministères 
d’interprétation que dans leur régulation au service de l’Évan
gile et du Bien commun de l’Église comme de l’Espérance 
du monde.
La catéchétique actuelle travaille donc ses démarches et ses 
processus pour favoriser une communication de la foi 
constructive, critique et créative. Mais ce travail sera d’autant 
facilité si les exégètes, en lien avec les sciences actuelles du 
langage, bâtissent leur prise de parole sur les différents fonc
tionnements de la foi et s’ils complètent leur exégèse des 
textes par un travail herméneutique sur le sens de ces textes 
pour aujourd’hui. D’autre part, les catéchètes doivent attendre 
beaucoup des théologiens pour une reprise herméneutique de 
la Révélation confrontée aux nouveaux enjeux de la culture 
d’aujourd’hui. Ainsi par exemple, comment présenter la 
confession de foi en la création pour qu’elle prenne sens dans 
un monde où les hypothèses scientifiques sur l’origine du 
monde se modifient rapidement, etc.
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Notre époque nous place donc devant des nouveaux défis que 
suscite l’autorité de la foi sur les différentes formes d’éducation 
de la foi. L’effort pour dégager des modèles cohérents qui rendent 
compte de cette autorité me semble, la plupart du temps, précédé 
par des articulations authentiques et intuitives dans les pratiques.

Ainsi, durant la préparation de cette communication, j’ai reçu 
un manuel de catéchèse pour Secondaire I, Appelés à la liberté35. 
Déjà, j’y retrouve une présence plus grande des documents de la 
foi présentés à travers de multiples langages tant picturaux que 
textuels. Cette présentation d’une grande beauté met aussi de l’avant 
des modes de lecture inculturée pour des jeunes d’aujourd’hui.

35. N. Lutzy-Durand, J. Topouzian, Appelés à la liberté, C.E.C., 1988, 240 p.

Si l’autorité de la foi nous précède ainsi dans la créativité de 
nos pratiques, c’est qu’il faut bien reconnaître que son autre nom 
consiste dans «l’écoute de l’Esprit Saint» qui nous remémore la 
pratique de Jésus et nous donne de témoigner devant le tribunal 
du monde qui demande à l’Église de rendre compte de son espé
rance.





Thèses sur l'éducation de la foi: 
de la foi fondamentale à la croyance 

religieuse

Jean Richard

1. On a longtemps identifié la foi et la croyance. L’éducation 
de la foi s’identifie alors avec l’éducation de la croyance. D’où 
l’importance d’un bon catéchisme pour l’éducation de la foi. Quant 
aux critères du bon catéchisme, on peut dans cette perspective, les 
ramener à deux principaux: l’orthodoxie d’abord, puisque la recti
tude de la foi n’est rien d’autre que la rectitude de la croyance; 
runiversalité ensuite, puisque l’unité de la foi dans l’Église s’identi
fie avec l’unité de la croyance.

2. Mais on fait maintenant de plus en plus la distinction entre 
les deux, et cette distinction s’accomplit toujours au profit de la 
foi, au détriment de la croyance. Du côté catholique, on donne 
volontiers la préséance à l’orthopraxie, à l’action droite et juste, à 
l’engagement pour la justice. Du côté protestant, on sera beaucoup 
moins porté à donner ainsi la préséance aux œuvres. Mais la 
croyance n’en sort pas indemne pour autant. Car c’est alors la foi 
subjective (fides qua creditur) qui prend le pas sur la foi objective 
(fides quae creditur) qu’est la croyance.

3. Si l’on cherche la raison profonde de ce déplacement, de 
ce recul de la croyance par rapport à la foi, il semble bien qu’on 
doive indiquer le pluralisme des croyances religieuses. Non seule
ment différentes croyances se retrouvent-elles maintenant côte à 
côte dans le même univers culturel, ne s’affrontant même plus, 
mais l’incroyance cohabite elle-même avec la croyance. Et ce qu’on 
dit ici de la croyance religieuse vaut aussi bien de la religion en 
général et du pluralisme religieux. Or c’est précisément ce plura
lisme qui fait prendre conscience de la valeur relative de la 
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croyance. Car ce qui est ultimement important, absolument néces
saire, ne peut être simplement la particularité d’un groupe déter
miné. Ce doit être une caractéristique absolument universelle du 
genre humain, à tout le moins au sens d’une question absolument 
fondamentale, qui doit absolument intéresser tout le monde. C’est 
ce que Tillich veut signifier par son concept d’«ultimate concern» 
(was uns unbedingt angehf. ce qui nous concerne inconditionnelle
ment), qui sert à désigner en même temps la foi comme réalité 
humaine fondamentale et Dieu lui-même comme réalité ultime 1.

1. Paul Tillich, Dynamique de la foi, trad. F. Chapey, Casterman, 1968, 
pp. 19-22.

2. Dès qu’on indique ainsi son objet ou son contenu, en parlant de confiance 
en la vie, au monde ou à l’être, la foi devient «croyance»: croyance à la 
vie, au monde, à l’être. Je préfère cependant parler, avec H. Küng, de 
«confiance fondamentale» plutôt que de «croyance fondamentale», pour éviter 
la connotation fondamentaliste que pourrait aisément prendre cette dernière 
expression (au sens de «Fundamentals»), pour faire voir surtout qu’il s’agit 
d’une attitude existentielle, située au-delà de toute formulation explicite.

3. Hans Küng. Dieu existe-t-il? Réponse à la question de Dieu dans les temps 
modernes, trad. J.-L. Schlegel et J. Walther, Paris, Seuil, 1981, pp. 493-553. 
— Voir J. Richard, «Confiance originaire et foi en Dieu d’après Hans 
Küng», dans Questions actuelles sur la foi, sous la direction de Th. R. 
Potvin et J. Richard (coll. «Héritage et projet», 27), Montréal, Fides, 1984, 
pp. 51-75.

4. Mais Vultimate concern n’est encore qu’un critère formel, 
comme l’avoue Tillich lui-même. On a donc tenté, de différentes 
façons, de mettre un peu de chair sur ce squelette, de donner un 
contenu à cette forme. L’essai le mieux réussi en ce sens me 
semble être encore celui de H. Küng avec son concept de Grundver- 
trauen» qu’on peut traduire: confiance originaire, confiance radicale 
ou confiance fondamentale. On peut aussi l’exprimer de façon plus 
existentielle comme confiance en la vie, de façon plus cosmologique 
comme confiance au monde, ou de façon plus ontologique comme 
confiance à l’être1 2. Il s’agit en tout cas d’une attitude fondamentale 
et radicale qui se situe au niveau le plus fondamental de la personna
lité, à la racine même de l’être3.

5. Le grand problème théologique est alors de savoir comment 
cette confiance originaire se trouve reliée à la foi religieuse en 
Dieu et à la foi chrétienne au Dieu de Jésus Christ: c’est toute la 
question du rapport entre naturel et surnaturel, entre révélation 
cosmique et révélation historique, entre le registre ontologique et 
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le registre personnaliste du langage de la foi. Du point de vue de 
l’éducation de la foi maintenant, le grand problème dans ce contexte 
est de savoir comment se fait le passage de la confiance originaire 
à la foi religieuse et chrétienne. On peut partir ici des données de 
la psychologie génétique, qui traite précisément de l’évolution de 
cette confiance fondamentale (basic trust) chez le petit enfant4. Et 
l’on rejoint par là le fameux argument de Péter Berger à partir du 
besoin d’ordre. Quand la mère apaise l’angoisse de son enfant la 
nuit, quand elle le rassure en lui disant d’une façon ou d’une autre: 
«N’aie pas peur, tout est en ordre, tout va bien», elle joue alors 
le rôle de grande prêtresse d’un ordre protecteur5. Elle confirme 
la confiance naturelle de son enfant en la bonté du monde, en l’ordre 
de la réalité, alors que cette confiance avait été un moment ébranlée 
à la suite d’un cauchemar6. Et tel est bien le tout premier geste 
de l’éducation de la foi: la confiance que les parents inspirent à 
l’enfant qui fait ses premiers pas dans la vie.

4. Ibid., pp. 526-535. — Sur Erik Erikson plus particulièrement, voir Jean- 
Claude Breton, Foi en soi et confiance fondamentale. Dialogue entre M. 
Légaut et Erik H. Erikson, (coll. «Recherches: nouvelle série», 13), Mon- 
tréal/Paris, Bellarmin/Du Cerf, 1987, pp. 216-227.

5. Cet exemple bien simple laisse déjà voir assez bien un double aspect dans 
la confiance originaire, comme dans toute foi. Il y a d’abord l’aspect de 
gratuité, pour autant que la confiance originaire est donnée avec la vie. Mais 
elle est aussi objet de décision radicale et de risque, précisément dans ces 
moments d’ébranlement où elle se trouve remise en cause. L’ébranlement, 
qui est rupture de l’attitude naturelle, devient alors le lieu d’une irruption 
révélatrice, où le fondement abyssal apparaît d’une certaine façon pour 
redonner confiance en dépit de tout.

6. Peter Berger, La rumeur de Dieu. Signes actuels du surnaturel, trad. J. 
Feisthauer, Paris, Le Centurion, 1972, pp. 87-93.

6. Toute la suite de l’éducation de l’enfant, tout spécialement 
l’éducation scolaire, pourrait être considérée dans la même perspec
tive, comme une confirmation et une objectivation de la confiance 
originaire, par l’explication graduelle de l’ordre du monde, de la 
société et de la culture où vit le jeune enfant. C’est ainsi, par 
exemple, que pourrait être abordée l’étude des sciences et des 
langues. L’éducation de la foi devient alors cœxtensive à l’éducation 
en général, pour autant que chaque enseignement s’appuie sur le 
fondement de la confiance originaire, tout en le confirmant. Quant 
à l’enseignement religieux proprement dit, il a pour objectif spéci
fique de mettre en lumière et de nommer explicitement ce fondement 
implicite de toute l’éducation qu’est la confiance originaire. Tel 
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devrait être, il me semble, le schéma théorique de tout projet 
scolaire d’éducation chrétienne.

7. De la nature et de la culture, passons maintenant à l’ordre 
historique proprement dit7. Dans l’éducation en général et dans 
l’éducation de la foi plus particulièrement, une place spéciale doit 
être faite à l’histoire, qui est beaucoup plus qu’une manière d’ensei
gnement parmi d’autres. C’est par les événements de l’histoire que 
nous touche et nous frappe l’ordre cosmique, qui se trouve alors 
confirmé ou remis en cause par ces événements. De même, c’est 
par la médiation des personnes, comme les parents, que l’ordre et 
la bonté du monde se manifestent à nous. On ne fait vraiment 
confiance qu’à des personnes. Avoir confiance en sa famille, en 
son pays, au monde en général, c’est donc faire, au moins implicite
ment, un bilan positif de leur histoire. Toute histoire, familiale, 
nationale ou mondiale, est ainsi matière d’une histoire de salut, 
c’est-à-dire une histoire de défaites et de victoires, une histoire de 
souffrances et de joies; elle deviendra formellement histoire de salut 
quand l’action de Dieu y sera explicitement reconnue. D’où l’impor
tance capitale de l’histoire dans l’éducation de la foi.

8. On s’explique par là que les premières confessions de foi 
bibliques prennent spontanément la forme d’un récit de famille: 
«Mon père était un Araméen errant qui descendit en Egypte, et 
c’est en petit nombre qu’il vint s’y réfugier, avant d’y devenir une 
nation grande, puissante et nombreuse...» (Dt 26,5) Le propre de 
la foi religieuse consiste alors précisément à reconnaître Dieu 
lui-même comme «actant ultime», au-delà de tous les agents humains 
de l’histoire8. Ainsi en est-il de l’histoire de Jésus, qui constitue 
le centre du témoignage des Evangiles et du Credo chrétien. Dans 
l’éducation de la foi, le récit de cette histoire est évidemment d’une 
importance capitale. Elle ne doit pas être présentée comme une 

7. Notons bien le sens des différents passages dont on parle ici. Ils sont parfois 
d’ordre chronologique, parfois d’ordre simplement logique, en tant que 
passages d’une dimension de la foi à une autre. J’insiste surtout dans ces 
thèses sur le deuxième sens, pour faire voir les différents aspects de l’éduca
tion de la foi correspondant aux différentes dimensions de la foi. Mais on 
pourrait aussi — et on l’a souvent fait — analyser les différentes tâches de 
l’éducation de la foi aux différents âges et dans les différentes situations de 
la vie.

8. Paul Ricœur, «Herméneutique de l’idée de Révélation», dans La Révélation 
(Publications des Facultés universitaires Saint-Louis, 7), Bruxelles, Facultés 
universitaires Saint-Louis, 1977, pp. 19-22.
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histoire à côté des autres ou au-dessus des autres. C’est bien plutôt 
le sommet ou la pointe de l’histoire, qui donne son vrai sens à 
toute l’histoire, en assurant, au nom de Dieu, que toute cette histoire 
qui est la nôtre est vraiment une histoire de salut, qu’elle se dirige 
vraiment en direction d’un salut final.

9. Nous en arrivons ainsi à la croyance religieuse, qui est 
l’expression doctrinale et dogmatique de la foi chrétienne. Puisque 
la foi est fondamentalement une affaire de confiance, et puisqu’il 
s’agit fondamentalement de confiance au sens du monde et de 
l’histoire, il va de soi que la foi cherche et trouve une expression 
rationnelle dans les formules doctrinales de la croyance religieuse. 
La foi devient alors à proprement parler matière d’enseignement 
et de communication rationnelle. Il importe cependant, tout au long 
de cet enseignement, de ne pas perdre de vue les deux principes 
suivants:
d’abord les vérités de foi sont des vérités de salut, qui répondent 
à nos questions les plus existentielles sur le sens du monde et de 
l’histoire;
ensuite le langage, même le plus doctrinal, de la foi demeure 
toujours un langage symbolique, qui ne doit jamais être interprété 
à la lettre, comme s’il s’agissait des éléments constitutifs de notre 
monde et de notre histoire.
À condition de respecter ces deux principes l’enseignement de la 
doctrine chrétienne (Glaubenslehré) constitue lui-même un aspect 
important de l’éducation de la foi.

10. Nous venons de décrire la foi sous son aspect théorique, 
comme croyance religieuse. Il nous reste maintenant à la considérer 
sous son aspect actif et pratique, en tant qu’engagement. Car la foi 
n’est pas seulement la reconnaissance de l’action de Dieu dans notre 
monde et notre histoire; c’est aussi notre réponse active et concrète 
à cette initiative divine, par une action de notre part dans le sens 
de la création et du salut du monde. Ce qui caractérise cette action 
en tant qu’engagement de foi, c’est son exigence inconditionnelle 
et sa promesse d’accomplissement ultime9. Voilà pourquoi on en 
parle habituellement en termes de «vocation» et de «mission». Et 
s’il y a des vocations et missions spécifiquement religieuses, au 
service de l’Église, toute la vie du croyant, même la plus profane,

9. Paul Tillich, op. cit., pp. 19-21.
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devient elle-même vocation et mission, pour autant qu’elle est 
inspirée par la vision et le dynamisme de la foi. Encore là donc, 
un vaste champ pour l’éducation de la foi qui implique alors toute 
une gamme de fonctions, à partir de l’accompagnement spirituel 
jusqu’à la théologie de la libération *°.

10. Un tel exposé schématique de la vie de la foi et de l'éducation de la foi 
laisse prise à un grave malentendu, en donnant l’impression qu’il s’agit d’un 
développement linéaire sous forme de croissance organique de la foi, à partir 
d’un germe qui serait donné avec la vie. Il faut se rappeler ici les remarques 
déjà faites sur l’aspect logique plutôt que chronologique de l’analyse proposée, 
ainsi que sur les moments d’ébranlement et de décision risquée qui ponctuent 
tout ce développement. En ce sens, on doit donc reconnaître des ruptures 
dans la vie de la foi. Par ailleurs, j’accentue la continuité plutôt que la 
discontinuité dans la question du rapport naturel-surnaturel, pour autant que 
j’insiste sur l’enracinement humain de la foi théologale.



Pré-évangélisation versus évangélisation 
Les incidences des modèles théologiques 

de révélation dans ce débat

Laval Létourneau

Dans le vocabulaire ecclésial — et même théologique — le 
terme évangélisation est devenu un mot à la mode et inéluctable
ment, passe-partout. Son usage, en tant que substantif, n’apparaît 
qu’au 20e siècle, d’abord dans les milieux missionnaires protestants. 
Mais il envahit rapidement la scène théologique et pastorale catho
lique. Limité à l’origine au sens de l’annonce verbale de Jésus 
Christ aux païens, le mot en vient à désigner toute intervention 
pastorale ou chrétienne. Pour dissiper la confusion, certains théolo
giens tenteront de poser des balises au-delà desquelles il ne sera 
plus possible, selon eux, de parler d’évangélisation. L’accès des 
laïcs à des tâches réservées traditionnellement aux prêtres pose 
aussi le problème: les laïcs peuvent-ils évangéliser? Faut-il prendre 
théologiquement au sérieux l’interdit formulé par le Concile de 
Lima: «Laïci saeculares neque praedicent neque omnimo doceant?» 1

1. Cité par Dhavamony, éd., Évangélisation, (Documenta Missionalia, 9), 
Roma, Univ. Greg., 1975.

Plusieurs catégories théologiques sous-tendent les débats au
tour des définitions et des pratiques d’évangélisation, entre autres 
celles de foi, du rapport foi-salut, de révélation. Je retiendrai ici 
la catégorie de révélation et tenterai de montrer son rôle déterminant 
dans le débat où s’affrontent les notions de pré-évangélisation et 
d ’ évangélisation. 1
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I - PRÉ-ÉVANGÉLISATION OU ÉVANGÉLISATION?

A) La «pré-évangélisation» comme préalable à 
l’évangélisation (Liégé)

À partir des années 50, particulièrement dans la théologie 
française, on recourt fréquemment au terme de pré-évangélisation. 
Dans l’article bien connu de P.A. Liégé sur l’évangélisation, paru 
en 1956 dans Catholicisme2, cette notion de pré-évangélisation est 
clairement définie, en contrepoint avec celle d’évangélisation. La 
pré-évangélisation y est présentée comme visant à «établir les condi
tions favorables à l’évangélisation, à travailler les milieux humains 
pour les ouvrir à l’annonce évangélique»3. Liégé distingue la pré
évangélisation immédiate, qui est «un effort pour instaurer un climat 
de vérité, de loyauté, de fidélité à la conscience» et la pré
évangélisation éloignée qu’il associe au «combat collectif pour la 
transformation des structures sociales».

2. P.A. Liégé, «Évangélisation», dans Catholicisme, t. IV, Paris, 1956, cc. 
755-764.

3. Liégé, loc. cit., c. 761.
4. Liégé, loc. cit., c. 761.
5. Reprenant, sans doute sans le savoir, l’expression d’Eusèbe de Césarée, 

Praeparatio Evangelica, I: PG, 21, 26-28. Cette expression est aussi reprise 
dans Lumen Gentium, n. 16: AAS, 57 (1965), p. 20.

Entrent donc dans la catégorie de pré-évangélisation à la fois 
les efforts de transformation des conditions socio-économiques qui 
rendent «des groupes humains nombreux [...] impénétrables, de 
fait, à l’évangélisation, à cause de l’inhumanité de leur existence 
quotidienne»4 et les efforts d’humanisation des individus. De fait, 
dans les années 60 — et beaucoup plus tard encore —, il était 
courant d’entendre les missionnaires affirmer qu’ils se consacraient 
à des tâches d’humanisation, passant par «l’alphabétisation», la 
«conscientisation», «l’accès à la dignité», «le passage du non-être à 
l’être», pour décrire leur travail. Spontanément, ils affirmaient que 
l’évangélisation n’est pas possible aussi longtemps qu’un certain 
stade d'humanité n’est pas atteint. S’ils n’employaient pas toujours 
le mot «pré-évangélisation» pour désigner leur travail, ils parlaient 
volontiers de «préparations évangéliques»5. Parce que, dans le 
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vocabulaire théologique de l’époque, toutes ces activités étaient 
considérées comme profanes. Elles n’accédaient d’ailleurs à la 
catégorie de pré-évangélisation que par l’objectif du missionnaire, 
de créer des conditions favorables à l’accueil du Message au 
moment de l’évangélisation. Il est symptomatique de lire, dans 
l’article de Liégé, que l’Action catholique a bien compris la néces
sité de la «pré-évangélisation» (au sens de la transformation des 
structures sociales)6. On est à l’époque où l’ecclésiologie ne va 
pas encore jusqu’à parler d’une mission d’évangélisation pour les 
laïcs. Leur travail — même pour les membres de l’A.C. — se situe 
au niveau du profane. La Parole, et surtout la Parole constituée 
en Message, relève du sacré. Sa proclamation appartient à ceux 
qui, par leur ordination, ont accès au sacré7. L’intervention chré
tienne des laïcs, même membres de l’A.C., ne peut donc être que 
«préparation du terrain», ou «pré-évangélisation».

6. Liégé, loc. cit., c. 761.
7. Voir les nombreuses affirmations magistérielles dans ce sens: Denzinger- 

Schônmetzer,nn. 760, 796, 809, 1163, 1217, 1277, 1777.
8. Paul VI, L’Evangélisation dans le monde moderne (Exhortation apostolique 

«Evangelii Nuntiandi», 8 décembre 1975), Coll. L’Eglise aux quatre vents, 
Montréal, Fides, 1976.

La notion de pré-évangélisation implique donc une notion de 
l’évangélisation, sur laquelle nous aurons à revenir plus loin. Aupa
ravant, il nous faut constater le phénomène étonnant à plusieurs 
égards, d’une intégration de la pré-évangélisation dans l’évangélisa
tion.

B) La pré-évangélisation intégrée à l’évangélisation 
(Paul VI)

Une vingtaine d’années après la publication de l’article de 
Liégé, la notion de pré-évangélisation semble non seulement de
venue caduque, mais les activités que l’on classifiait sous cette 
catégorie sont explicitement déclarées activités d’évangélisation. 
C’est notamment le cas dans l’encyclique Evangelii Nuntiandi de 
Paul VI8.

Un an après le Synode de 1974 sur l’évangélisation, Paul VI 
fait le point sur ce sujet dans son exhortation apostolique. On y 
trouve une vision assez classique de l’évangélisation, intégrant 
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certains éléments de l’ecclésiologie de Vatican II, en reconnaissant, 
par exemple, les laïcs comme investis de la mission d’évangéliser9 10 11 
et aussi l’élargissement du concept d’évangélisation aux populations 
déchristianisées, déjà courant en France depuis 1945 ’°.

9. Paul VI, loc. cit., #70, p. 76.
10. Paul VI, loc. cit., #52, p. 50.
11. C’est nous qui soulignons.
12. Paul VI, loc. cit., #51, p. 50.
13. Paul VI, loc. cit., #22, p. 22.
14. Paul VI, loc. cit., #31, p. 30.

Cette première annonce de J.C., elle [l’Église] la réalise par une 
activité complexe et diversifiée, que l’on désigne quelquefois sous 
le nom de «pré-évangélisation», mais qui est déjà à vrai dire 
l’évangélisation, quoique, à son stade initial et bien incomplet". 
Une gamme presqu’infinie de moyens, la prédication explicite, 
certes, mais aussi l’art, l’approche scientifique, le recours légitime 
aux sentiments du cœur de l’homme peuvent être mis en œuvre 
dans ce but12.
À ma connaissance, c’est la première fois que, dans un texte 

officiel de l’Église, des activités considérées comme profanes sont 
soustraites de la catégorie «pré-évangélisation» pour être intégrées 
dans celle «d’évangélisation». Il fallait s’y attendre, un tel revirement 
est assorti des précautions d’usages. Ces activités profanes sont 
«déjà à vrai dire [de] l’évangélisation, quoique à son stade initial 
et bien incomplet». Cette réserve se comprend lorsqu’on la juxtapose 
à ce que l’encyclique considère comme «l’évangélisation vraie».

Il n’y a pas d’évangélisation vraie si le nom, l’enseignement, la 
vie, les promesses, le Règne, le mystère de Jésus de Nazareth, Fils 
de Dieu ne sont pas annoncés l3.
Pourtant l’affirmation du n° 51 demeure ferme: les activités, 

naguère qualifiées de «pré-évangélisation», «[sont] déjà à vrai dire 
l’évangélisation». La justification de ce concept, nouveau dans le 
langage de l’Église officielle, me paraît se trouver au n° 31 qui 
affirme: «Entre évangélisation et promotion humaine — développe
ment et libération — il y a en effet des liens profonds» 14. Pour 
Paul VI, ces liens sont de trois ordres: 1) d’ordre anthropologique: 
«l’homme à évangéliser est sujet aux questions sociales et écono
miques»; 2) d’ordre théologique: le plan de la création et celui de 
la rédemption ne peuvent être dissociés; 3) d’ordre évangélique-, 
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le commandement de l’amour ne peut être proclamé sans la promo
tion de la «justice et de la paix véritable et de l’authentique 
croissance de l’homme».

Ces liens entre évangélisation et promotion humaine paraissent 
donc être à la source de l’insertion de la «pré-évangélisation» dans 
l’évangélisation. Il ne faut cependant pas exagérer la portée de ce 
changement de cap. Les sourdines énoncées au n° 51, qui considè
rent ces activités profanes comme de l’évangélisation, mais «à son 
stade initial et bien incomplet», prennent un relief beaucoup plus 
marqué dans le chapitre consacré aux «ouvriers de l’évangélisa
tion» l5. Après avoir affirmé que toute l’Église est évangélisatrice, 
Paul VI établit une liste très hiérarchique des tâches de l’évangélisa
tion: celles du Pape, des évêques et des prêtres, des religieux et 
enfin des laïcs. Ce paragraphe consacré à l’évangélisation par les 
laïcs affirme au départ que ceux-ci sont chargés d’une «forme 
singulière d’évangélisation» 16. La forme d’évangélisation confiée 
aux laïcs n’est donc pas la même que celle appartenant aux clercs. 
La description qui suit est révélatrice:

15. Paul VI, loc. cit., #59-73, pp. 63-80.
16. Paul VI. loc. cit.. #70, p. 76.
17. Paul VI, loc. cit., #70, p. 76.
18. Paul VI, loc. cit., #21, pp. 21-22.

Leur [des laïcs] tâche première et immédiate n’est pas l’institution 
et le développement de la communauté ecclésiale — c’est là le rôle 
spécifique des Pasteurs —, mais c’est la mise en œuvre de toutes 
les possibilités chrétiennes et évangéliques cachées, mais déjà pré
sentes et actives dans les choses du monde 17.
Il paraît bien clair ici que l’évangélisation par les laïcs n’est 

pas la proclamation de la Parole. Cette lecture est confirmée par 
le n° 21 consacré à «l’importance primordiale du témoignage de 
vie» l8. L’affirmation de départ a une portée générale. «L’Evangile 
doit être proclamé d’abord par un témoignage». Curieusement, le 
paragraphe ne fait aucune référence au témoignage des clercs, 
pourtant reconnus ailleurs comme premiers et uniques (semble-t-il) 
responsables de la proclamation de la Parole. Ici, il n’est question 
du témoignage que pour les laïcs. Or ce témoignage des laïcs est 
qualifié de «geste initial d’évangélisation», expression très proche 
du «stade initial» d’évangélisation, du n° 51 où l’on affirmait que 
les activités dites de pré-évangélisation sont «déjà à vrai dire l’évan



70 ENSEIGNER LA FOI OU FORMER DES CROYANTS?

gélisation». De plus, toujours au même n° 21, ce témoignage des 
laïcs est qualifié de «proclamation silencieuse mais très forte et 
efficace de la Bonne Nouvelle».

Autant d’indices qui manifestent que la proclamation verbale 
de la Bonne Nouvelle ne semble pas être considérée par l’encyclique 
comme la mission des laïcs. Pourtant, — et c’est ce que je retiens 
ici pour mon propos — les activités profanes sont déjà le stade 
initial de l’évangélisation et non plus une simple préparation à 
l’évangélisation, une «pré-évangélisation». Il y a donc une évangéli
sation, à l’intérieur même de l’activité dite profane du fait qu’il y 
a des «possibilités chrétiennes et évangéliques cachées, mais déjà 
présentes et actives dans les choses de ce monde» l9. Cette position 
porte en elle-même les normes d’une re-définition de l’évangélisa
tion.

19. Paul VI, loc. cit., #70, p. 76.
20. Grand’Maison, J, Zzi seconde évangélisation, t. I et II, 1-2, (Héritage et 

Projet, 1-2), Montréal, Fides, 1973.
21. Grand’Maison, loc. cit., T.I, p. 126.

C) Rejet de la catégorie pré-évangélisation (Grand’Maison)

Deux ans avant l’encyclique de Paul VI, Jacques 
Grand’Maison publiait les trois tomes d’une œuvre intitulée La 
Seconde évangélisation20. Pourtant profondément marqué dans sa 
formation antérieure par la théologie française, il ne se réfère 
qu’une seule fois à la notion de «pré-évangélisation», pour la rejeter 
sans appel:

Ce serait une erreur grave que d’interpréter l’implication chrétienne 
ou pastorale dans la vie profane, uniquement comme une sorte de 
pré-évangélisation ou de préparation évangélique au Royaume, 
même si certaines théologies invitent à une telle réduction ou 
aliénation de la création21.
Sans le développer explicitement dans ce passage — il le fera 

tout au long de ses trois tomes —, J. Grand’Maison s’appuie donc, 
pour rejeter la catégorie de pré-évangélisation, sur un argument 
que l’on retrouvera dans l’encyclique de Paul VI: le lien étroit entre 
l’ordre de la création et celui de la rédemption. Il préfigure déjà 
le début du n° 31 de l’encyclique, quand il écrit:
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Quand donc certains spirituels non orthodoxes avoueront-ils que 
l’évangélisation la plus authentique passe par ce lieu obligé de 
l’humanisation exprimée concrètement?22

22. Grand’Maison, loc. cit., T.II, I, p. 119.
23. Grand’Maison, loc. cit., T.I, pp. 234-235.
24. Grand’Maison, loc. cit., T.I, p. 234.
25. Cette thèse de J. Grand’Maison s’enracine dans sa toute première œuvre, Le 

sacré dans la consécration du monde, Montréal, Université de Montréal, 
1965.

26. Liégé, loc. cit., c. 756.

ou encore:
La démarche fondamentale de l’évangélisation s’inscrit dans les 
premières formes d’humanisation23.
Mais, chez Grand’Maison, il ne s’agit pas seulement d’un «lien 

étroit» entre création et rédemption. Il s’agit d’une vision de l’hom
me où, comme chez saint Paul, le salut — ou l’achèvement de 
l’homme — commence avec le Premier Adam pour atteindre sa 
plénitude dans le Second. L’évangélisation ne vient pas ajouter une 
superstructure à l’humain; elle jaillit des «terreaux les plus humbles 
de la vie»24. Voilà pourquoi il ne sent pas la nécessité d’étayer 
longuement son rejet de la catégorie «pré-évangélisation»25.

L’usage ou le rejet de la catégorie pré-évangélisation sont 
donc liés à des définitions de l’évangélisation qu’il faut considérer 
maintenant.

II - LES DÉFINITIONS DE L’ÉVANGÉLISATION 
SOUS-JACENTES AU DÉBAT

A) l’évangélisation selon Liégé

La notion de pré-évangélisation est liée à une définition précise 
de l’évangélisation. Ainsi, Liégé situe l’évangélisation comme «la 
première étape de la catéchèse, en vue de la conversion. Une étape 
distincte et fondamentale, de soi antérieure à toute pratique sacra
mentelle»26. Mais en quoi consiste précisément l’évangélisation? 
Empruntant une distinction courante, selon lui, dans les premières 
communautés chrétiennes, il présente l’évangélisation comme le 
«kérygme» en contrepartie de la «didaché»». Cette «évangélisation- 
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kérygme» est définie comme l’annonce globale de l’Évangile et 
met en œuvre surtout les attributs dynamiques de la Parole de Dieu: 
parole de jugement et de mise en démarche, parole de puissance 
et de fécondité. La doctrine vient ensuite [...] La doctrine sort du 
kérygme et, à l’inverse, le kérygme appelle son développement en 
catéchèses doctrinales»27. Précisant le contenu de cette annonce 
globale, Liégé parle de

27. Liégé, loc. cit., c. 758.
28. Liégé, loc. cit., c. 758.
29. «L’évangélisation suppose la parole parlée.» Liégé, loc. cit., c. 759.
30. Liégé, loc. cit., c. 763.
31. Voir, par exemple, Paul VI, loc. cit., #18, pp. 18-19.
32. Paul VI, loc. cit., #22, p. 22.

l’annonce d’un fait, d’un événement, vécus dans l’histoire par J.C. 
et l’affirmation de transcendance qui attribue à Dieu lui-même ce 
fait de J.C., le transformant en mystère de salut28.
L’évangélisation est donc clairement définie ici comme la 

proclamation verbale29 du message portant sur l’événement Jésus- 
Christ, en vue de provoquer une adhésion de foi au contenu de ce 
message (la conversion première). Même si, plus loin, Liégé affir
mera que l’évangélisation doit aussi rejoindre «une [...] situation 
qui se rapproche de celle des pays de mission»30, il est assez clair 
que sa définition de l’évangélisation comprend cette activité comme 
s’exerçant surtout dans les pays dits païens, là où la «première 
conversion» est à faire.

B) L’évangélisation selon Paul VI

L’encyclique de Paul VI s’en tient généralement à la définition 
de l’évangélisation comme «proclamation du Message»31. Cela est 
très clair dans le texte déjà cité sur «l’évangélisation vraie»:

Il n’y a pas d’évangélisation vraie si le nom, l’enseignement, la 
vie, les promesses, le Règne, le mystère de Jésus de Nazareth, Fils 
de Dieu ne sont pas annoncés32.
Comment, avec une telle définition, est-il possible de dire que 

«ce que l’on désigne quelquefois sous le nom de «pré-évangélisation 
[...] est déjà, à vrai dire, l’évangélisation»? Comment des activités 
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reconnues comme profanes où le nom de J.C. n’est même pas 
évoqué, peuvent-elles être considérées comme de l’évangélisation, 
sans contredire la définition précédente? On peut toujours arguer 
que cette définition parle de l’évangélisation «vraie». Mais alors, 
ces activités dites évangélisatrices ne seraient pas de «l’évangélisa
tion vraie»? Cette ambiguïté se résorberait peut-être dans ce qui 
apparaît implicitement dans l’encyclique comme des «niveaux» 
d’évangélisation. En effet, dans le paragraphe qui précède celui sur 
«l’évangélisation vraie», on parle du témoignage comme d’une 
«proclamation silencieuse [...] de la Bonne Nouvelle» et d’un «geste 
initial d’évangélisation», rejoignant ainsi l’expression du n° 51, qui 
affirme que ce que certains appellent «pré-évangélisation» est déjà 
à vrai dire de l’évangélisation «quoique à son stade initial et bien 
incomplet»33.

33. Paul VI, loc. cit., #51, p. 50.
34. Grand’Maison, loc. cit., T.l, p. 183.
35. Grand’Maison, loc. cit., T.l, p. 15.
36. Grand’Maison, loc. cit., T.l, p. 232.

On peut donc conclure que, même si elles ne sont qu’une 
étape initiale, certaines activités où le nom de J.C. — le Message 
— n’est pas annoncé explicitement, verbalement, sont déjà de 
l’évangélisation. Ce qui élargit considérablement la définition, par 
rapport à celle de Liégé.

C) L’évangélisation selon Jacques Grand’Maison

Jacques Grand’Maison va cependant beaucoup plus loin. Cer
taines phrases lapidaires laissent clairement entendre que, pour lui, 
l’évangélisation n’est pas d’abord la proclamation verbale d’un 
message:

On n’a pas encore évangélisé quand on a répété et expliqué l’Ecritu
re 34.
[La foi]... se dit et se communique d’abord sous forme de témoi
gnage. Toutes les autres médiations, même la prédication, sont 
secondes35.
Le témoignage le plus compréhensible et engageant passe souvent 
par les canaux ordinaires de la communication spontanée, au cœur 
d’une situation partagée, d’un même problème affronté, d’une rela
tion gratuite36.
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Si l’évangélisation n’est pas d’abord la répétition du message 
évangélique, si la prédication est seconde par rapport au témoi
gnage, qu’est-ce donc que l’évangélisation?

L’évangélisation commence là où les hommes essaient de surmonter 
leurs esclavages37.

37. Grand’Maison, loc. cit., T.II, I, p. 12.
38. Grand’Maison, loc. cit., T.I, p. 234.

L’évangélisateur [...] discerne, dévoile, révèle que le Christ a déjà 
semé dans les terreaux les plus humbles de la vie38.
Pour Jacques Grand’Maison, il n’y a donc pas de «geste initial 

d’évangélisation». Pour lui, la vie quotidienne des chrétiens est 
évangélisation en tant qu’elle est discernement et dévoilement de 
la libération inscrite dans la profondeur de chaque humain. Non 
seulement il n’y a plus de distinction entre le «témoignage silen
cieux» et la prédication verbale de la Bonne Nouvelle, il n’y a plus 
non plus de pré-évangélisation, mais «l’évangélisation vraie» n’existe 
pas, si elle n’est pas d’abord dévoilement de la profondeur du 
quotidien. Une vision de l’évangélisation qui, malgré certains liens 
de parenté avec celle de Paul VI, s’avère finalement être à l’inverse 
de celle-ci.

III - LES MODÈLES DE «RÉVÉLATION» QUI SOUS- 
TENDENT CES DÉFINITIONS DE L’ÉVANGÉLISATION

Si la catégorie de «pré-évangélisation» ou son refus impliquent 
des définitions de l’évangélisation, celles-ci, à leur tour, sont liées 
à plusieurs catégories théologiques, auxquelles les définitions ne 
se réfèrent pourtant pas toujours explicitement. Pour insérer la 
«pré-évangélisation» dans l’évangélisation, Paul VI semble s’appuyer 
surtout sur la coïncidence entre l’ordre de la création et celui de 
la rédemption. Pour rejeter la «pré-évangélisation», Jacques 
Grand’Maison recourt au même argument. Mais il me paraît y 
avoir d’autres catégories théologiques qui jouent un rôle implicite 
mais déterminant dans l’élaboration de ces définitions de l’évangéli
sation: la révélation, la foi, la nécessité de la foi à la révélation 
judéo-chrétienne pour la participation au salut. Ces catégories théo
logiques sont étroitement interreliées. A cause de l’espace restreint 
alloué à cette communication, je n’analyserai ici que le rôle joué 
par la catégorie révélation.
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A) Évangélisation et «révélation-doctrine»

Pendant des siècles, l’objectif assigné à l’évangélisation a été 
l’adhésion de foi à une doctrine. L’évangélisation apparaissait donc 
comme la proposition de quelques vérités doctrinales de base. 
Ainsi, au 16e siècle, pendant la colonisation de l’Amérique latine, 
la grande discussion chez les missionnaires et les théologiens était- 
elle de préciser le contenu minimal de foi qui permettait d’accéder 
au baptême. Pour les uns, l’évangélisation devait viser à faire 
adhérer aux mystères de l’incarnation et de la Trinité; pour d’autres, 
la foi en un Dieu rémunérateur était jugée suffisante39; les plus 
pratiques optaient pour la connaissance du Notre Père. Le modèle 
de révélation sous-jacent est celui que A. Dulles appelle «la révéla
tion-doctrine»40. L’évangélisation est donc vue comme l’enseigne
ment des mystères surnaturels (en particulier l’incarnation et la 
Trinité), dont la connaissance est nécessaire au salut, et qui ne 
peuvent être connus sans la révélation surnaturelle dont T Eglise — 
et en particulier l’Église catholique — a le dépôt. C’est l’autorité 
de Dieu et de l’Église qui donne crédibilité à cet enseignement. 
Cette autorité peut s’appuyer, en particulier dans les pays de 
missions, sur l’accomplissement de miracles.

39. M., Dagras, Théologie de l’évangélisation, Paris, Desclée, 1976, p. 119.
40. A., Dulles, Models of Révélation, Garden City N.Y., Doubleday, 1983.
41. Liégé, loc. cit., c. 736.

Z
B) Evangélisation et «révélation-histoire du salut»

Pour un tenant de la pré-évangélisation, comme Liégé, la 
notion d’évangélisation n’apparaît pourtant plus comme la transmis
sion d’une doctrine. Pour lui, l’étape de l’enseignement doctrinal 
est celle de la catéchèse41. L’évangélisation proprement dite est la 
proclamation «globale de i’Évangile». Cela signifie pour lui qu’évan
géliser, c’est annoncer que:

c’est dans l’événement de la vie, de la mort et de la résurrection 
de J.C. que Dieu s’est manifesté, a parlé et a agi de façon définitive, 
pour la joie et l’espérance totale des hommes. En J.C., Dieu nous 
a dit et a réalisé la destinée de gloire qu’il rêvait pour l’humanité; 
en J.C., il nous a laissé entrevoir le mystère de sa propre gloire 
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divine; en J.C., il poursuit l’œuvre créatrice de sa Parole qui est 
aussi l’achèvement du Corps du Christ; en J.C., enfin, il jugera le 
monde et clora l’histoire entière: J.C. ne sera pas dépassé42.

42. Liégé, loc. cit., c. 757-758.
43. Liégé. loc. cit., c. 758.
44. Cullmann, O., Christ et le temps, Neuchâtel, Delachaux et Niestlé, 1947. 

Voir aussi J. Danielou, Essai sur le mystère de l’histoire, rééd., Paris, Cerf, 
1982.

45. C’est d’ailleurs l’époque de la «théologie biblique», qui va transformer 
profondément la prédication, qui utilisera abondamment, par exemple, le livre 
de S. de Dietrich, Le grand dessein de Dieu, Neuchâtel, Delachaux et 
Niestlé, 1961. Voir aussi P. Hitz, L'annonce missionnaire de l’évangile, 
Paris, Cerf, 1954.

46. Liégé, loc. cit., c. 756.

De façon plus résumée, il donne ainsi le contenu du message 
évangélique:

l’annonce d’un fait, d’un événement, vécus dans l’histoire par J.C. 
et l’affirmation de transcendance qui attribue à Dieu lui-même ce 
fait de J.C., le transformant en mystère de salut43.
Il paraît assez évident que Liégé est proche du modèle «révéla

tion-histoire du salut», mis de l’avant dans les années 50 en particu
lier par O. Cullmann 44. De façon extrêmement rapide et simplifiée, 
on peut dire que, selon ce modèle, la Bible est révélation parce 
qu’elle raconte et interprète l’action de Dieu dans l’histoire, dont 
les sommets sont la mort et la résurrection de Jésus. Evangéliser, 
c’est donc proclamer ces événements, en vue de susciter la 
confiance inébranlable et l’espérance dans le Dieu qui a manifesté 
sa puissance, sa bonté et sa fidélité aux promesses. L’Eglise est le 
héraut (Kêrux) de ces événements. D’où, chez Liégé, l’identification 
de l’évangélisation avec le Kérygme45. Même si l’accent, dans 
l’évangélisation, passe des «vérités sur Dieu», aux «actions de Dieu 
dans l’histoire», et si le contenu devient moins théologique et plus 
biblique, la question de l’autorité de cette Parole est résolue de 
façon assez semblable à celle que l’on retrouve dans le modèle 
«révélation-doctrine»: la parole qui raconte les actions de Dieu 
dans l’histoire est crédible parce qu’elle est inspirée par Dieu. Selon 
Liégé, le Kérygme est crédible et efficace parce qu’il «met en 
œuvre surtout les attributs dynamiques de la Parole de Dieu: parole 
de jugement et de mise en demeure, parole de puissance et de 
fécondité»46. Dans la Bible, le signe par excellence qui rend 
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plausible la Parole, c’est la résurrection du Christ. Mais, selon 
Liégé toujours, «il faut des signes actuels qui prolongent ce miracle 
de la résurrection»47. Ce sont, dans les pays païens, «les mission
naires [qui] ont eu souvent le pouvoir d’accompagner leur prédica
tion de miracles physiques»48. Dans les pays chrétiens, «ces mira
cles peuvent devenir rares... [ils sont remplacés par] le signe de 
la fécondité de l’Evangile dans les communautés chrétiennes»49.

47. Liégé, loc. cit., c. 760.
48. Liégé, loc. cit., c. 761.
49. Liégé, loc. cit., c. 761.
50. Liégé, loc. cit., c. 761.
51. Paul VI, loc. cit., #27, p. 27.

Le modèle de «révélation-histoire du salut» est donc étroite
ment lié à l’évangélisation vue comme proclamation de la Parole. 
Dans une telle perspective, on comprend que les activités profanes 
des laïcs, et même leur témoignage de vie soient qualifiés de 
«pré-évangélisation». Liégé est explicite là-dessus: «cette œuvre de 
pré-évangélisation [...] est assurément la tâche des chrétiens d’Ac- 
tion catholique, tâche de présence et de témoignage engagé au 
milieu des non-chrétiens»50. Parce que proclamation de l’histoire 
du salut, l’évangélisation est parole dite, et, semble-t-il ici, seule
ment par ceux qui ont un pouvoir officiel sur cette Parole.

Assez curieusement, l’encyclique Evangelii Nuntiandi paraît 
elle aussi marquée par le même modèle de «révélation-histoire du 
salut». Aucun passage ne pourrait être taxé de se référer au modèle 
de la «révélation-doctrine». Par contre, le vocabulaire du n° 22 qui 
définit «l’évangélisation vraie» et très proche de celui que l’on 
retrouve dans la «théologie biblique». La troisième partie de l’ency
clique est de la même veine, quand elle affirme:

L’évangélisation contiendra aussi toujours — base, centre et sommet 
à la fois de dynamisme — une claire proclamation que, en Jésus 
Christ, le Fils de Dieu fait homme, mort et ressuscité, le salut est 
offert à tout homme51.
Malgré des hésitations de vocabulaire, qui peuvent avoir des 

relents de la «révélation-doctrine», on est assez proche de l’annonce 
de l’événement du salut en J.C. et donc de la «révélation-histoire 
du salut».
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Cependant, il n’est plus possible d’ancrer dans ce concept de 
révélation ce que l’encyclique considère comme le «stade initial» 
de l’évangélisation et que «l’on désigne quelquefois sous le nom 
de pré-évangélisation» (n° 51). Comment, en effet, des activités 
comme «l’approche scientifique, la recherche philosophique» (n° 
51) peuvent-elles être perçues comme des proclamations de «l’his
toire du salut»? Comment, par exemple, les progrès de la génétique 
— qui ont conduit à la fécondation «in vitro» — pourraient-ils être 
considérés par le Pape comme une «action de Dieu dans l’histoire 
du salut» et dès lors comme un «stade initial» d’évangélisation? 
Manifestement, le n° 51 de l’encyclique ne peut être compris sans 
avoir recours à un autre modèle théologique de révélation. J’en 
traiterai en parlant du lien entre évangélisation et révélation dans 
l’œuvre de Jacques Grand’Maison.

C) Évangélisation et «révélation-expérience» ou «révélation- 
nouvelle conscience»

Dans La Seconde évangélisation de J. Grand’Maison, il n’y 
a aucun développement théologique systématique sur la notion de 
révélation. Elle y joue pourtant un rôle déterminant. J’ai pu réperto
rier au moins 35 passages qui, d’une manière ou d’une autre, 
laissent filtrer un modèle précis de révélation. La bibliographie52 
compte trois titres sur la révélation: R. Latourelle, Théologie de 
la révélation, DDB, 1966; J. Moltmann, Discussions sur la théolo
gie et la révélation, Marne, 1966; K. Rahner, Révélation et tradi
tion, DDB, 1972. Mais à aucun endroit J. Grand’Maison ne s’y 
réfère explicitement. Laissons-le plutôt parler, à travers quelques 
textes caractéristiques, pour qu'émergent les grandes lignes de son 
modèle de révélation.

52. Grand’Maison, loc. cit., T.II, 2, pp. 315-324.
53. Grand’Maison, loc. cit., T.I, p. 53.

Le modèle de la «révélation-doctrine» n’a aucune place dans 
sa pensée. D’autre part, il rejette assez explicitement celui de la 
«révélation-histoire du salut»:

[Les fausses spiritualités]... affirment en gros l’intervention histo
rique de Dieu, mais elles la dénient dans les cheminements indivi
duels et collectifs de l’instance profane53.
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Les surgissements gratuits de Dieu dans l’histoire du salut déborde 
sans cesse les systématisations doctrinales [...]. Trop de clercs se 
servent de celles-ci pour limiter ou circonscrire faussement ce que 
nous appelons les risques évangéliques dans l’événement séculier 
surtout d’ordre social et politique54.

54. Grand’Maison, loc. cit., T.II, I, p. 112.
55. Grand’Maison, loc. cit., T.I, p. 88.
56. Grand’Maison, loc. cit., T.I, p. 37.
57. Grand’Maison, loc. cit., T.I, p. 183.
58. Grand’Maison, loc. cit., T.I, p. 48.
59. Grand’Maison, loc. cit., T.I, p. 48.

Sa notion de révélation est concrète et se situe au niveau de 
l’expérience qui s’interprète:

En passant d’un piquet de grève à l’autre, X me dit timidement: 
«Il y a quelqu’un là-dedans»55.
Les signes bibliques ont toujours une carte d’identité. Une nouvelle 
n’est pas un système ou une doctrine. C’est un événement, un 
avènement56.
Les témoins de la Bible ont les mains sales. Ils sortent l’âne du 
puits avant de célébrer le sabbat. C’est par la vie en instance de 
libération, de promotion qu’ils vont à la rencontre du Dieu créateur 
et sauveur57.
Dieu saint, tout autre, se fait l’inconnu dans la maison pour nous 
révéler à nous-mêmes, pour se montrer dans les traces du voisin à 
libérer, pour se signifier dans cet homme qui est à son image et à 
sa ressemblance58.
Le Dieu judéo-chrétien [...] opère comme une semence cachée, 
parfois bien loin des lieux sacrés des professionnels de la religion. 
Il choisit ses témoins dans la profanité et la sécularité59.
Que ce soit pour la révélation biblique ou la révélation qui 

se continue, la révélation n’est donc jamais vue comme un message 
déjà constitué qui se transmet. Elle est définie davantage du côté 
du sujet et de son expérience, de celui que la théologie traditionnelle 
désignait comme le «récepteur» de la révélation. Mais ici, il n’est 
plus un récepteur — encore moins un réceptacle — ; il est partie 
prenante d’événements quotidiens, au ras du sol, dont il discerne 
et dévoile peu à peu la profondeur et le sens. Ce qui transforme 
sa vie et, par le partage, celle des autres. Grand’Maison est ainsi 
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très proche du modèle théologique de révélation que Guy Côté 
définit comme «une expérience qui [fait] apparaître la profondeur 
du vécu réel» ou encore comme «l’auto-manifestation de Dieu au 
cœur d’événements et d’expériences interprétés dans la foi»60. Ou 
encore de la définition de K. Rahner, qui voit la révélation comme 
«l’auto-communication de Dieu dans la grâce divinisante, en tant 
que cette grâce modifie notre manière de voir le monde». Mais, il 
me paraît encore plus proche du modèle de révélation que A. 
Dulles caractérise dans l’expression «nouvelle conscience» («new 
awareness») et qu’il définit comme «a transcendant fulfillment of 
the inner drive of the human spirit toward fuller consciousness», 
ou encore, en précisant davantage:

60. G., Côté, «Sécularisation et intervention pastorale familiale», dans L’Église 
Canadienne, oct. 1984, p. 82.

61. Dulles, loc. cit., p. 109.
62. Grand’Maison, loc. cit., T.II, I, p. 12.
63. Grand’Maison, loc. cit., T.I, p. 234.

[Révélation] is a breakthrough into a more advanced stage of human 
consciousness, such that the self is experienced as constituted by 
the divine presence. Révélation médiates itself through paradigmatic 
events which, when recalled, stimulate the imagination to restructure 
expérience61.
Un tel modèle de révélation ne laisse pas d’espace pour la 

distinction entre le sacré et le profane, entre le message déjà 
constitué et le message qui se constitue à travers les événements 
et leur interprétation, entre les détenteurs officiels du message à 
proclamer et les témoins silencieux, entre ceux qui ont le privilège 
du «savoir» et ceux qui sont exclus par leur ignorance.

Seul un tel modèle de révélation permet d’affirmer que «l’évan
gélisation commence là où les hommes essaient de surmonter leurs 
esclavages»62. Seul il permet de définir l’évangélisation comme le 
dévoilement de la profondeur du quotidien, de «ce que le Christ a 
déjà semé dans les terreaux les plus humbles de la vie»63.

Seul aussi ce modèle permet de fonder l’affirmation de Paul 
VI, que la pré-évangélisation est déjà l’évangélisation. Les modèles 
de «révélation-doctrine» et de «révélation-histoire du salut» impli
quent nécessairement la distinction entre pré-évangélisation et évan
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gélisation, laquelle ne peut être, strictement, que proclamation 
verbale d’un message déjà constitué, qu’il soit doctrine ou histoire 
du salut.

Conclusion

M. Dagras intitule le quatrième chapitre de sa Théologie de 
TévangélisationM\ «Au cœur du problème: les rapports entre foi 
et salut». Il n’a pas tort de considérer le rapport foi-salut comme 
déterminant pour les notions que l’on se fait de l’évangélisation. 
Mais il me paraît que ce binôme est fondé à son tour sur des 
définitions qui ne font pas l’unanimité. En particulier, la définition 
de la foi, qui est intimement liée à celle de la révélation. Définir 
la foi, comme le fait, par exemple, le serment antimoderniste:

un véritable assentiment de l’intelligence à la Vérité reçue du dehors, 
«de la prédication»... 64 65

64. Loc. cit., p. 117.
65. S., Dumeige, La foi catholique, Paris, Éditions de l'Orante, 1961, n. 130, 

p. 31.
66. Ces démarches seront développées dans des publications ultérieures.

suppose nécessairement le modèle de la «révélation-doctrine». Au 
cœur des débats sur la notion d’évangélisation, il y a donc nécessai
rement les modèles théologiques de révélation.

Le coup de sonde donné ici à partir de la catégorie «pré
évangélisation» montre clairement que celle-ci est liée à une défini
tion de l’évangélisation vue comme proclamation verbale d’un 
message déjà constitué. Or, dire «proclamation du Message», c'est 
se référer à un modèle de révélation: doctrine ou histoire du salut.

Par contre rejeter comme non-pertinente la catégorie pré
évangélisation, ou dire que cette dernière est déjà évangélisation, 
ne peut avoir de sens que si l’on se réfère au modèle de «révélation- 
expérience» ou «révélation-nouvelle conscience».

Cette option pour tel ou tel modèle théologique de révélation 
n’a pas que des répercussions théoriques. Elle est à la source de 
deux démarches inverses d’évangélisation. Les modèles «révélation- 
doctrine» et «révélation-histoire du salut» conduisent à l’évangélisa
tion descendante; les modèles de «révélation-expérience» et «révéla
tion-nouvelle conscience» à l’évangélisation ascendante66.
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Ces modèles de révélation ont aussi des affinités très étroites 
avec des modèles ecclésiologiques bien précis, dans lesquels la 
responsabilité de l’évangélisation va des mandatés officiels aux 
baptisés.

La notion et les pratiques d’évangélisation sont au carrefour 
de catégories théologiques fondamentales, qui ne sont pas toujours 
clarifiées et qui déterminent pourtant l’activité première de l’Église.



La régulation de la foi: 
une fonction sacramentelle

René-Michel Roberge

Le but de cet exposé est de proposer une brève analyse du 
fonctionnement de la régulation de la foi chrétienne. L’importance 
que nous donnerons à la tradition et à sa dimension ecclésiale nous 
autorise à nous réclamer d’une fidélité particulière à la conscience 
catholique en matière de régulation de la foi. Par contre, nous 
prétendons aller bien au-delà de la théologie catholique officielle à 
laquelle nous reprocherions de gaspiller une de ses intuitions les 
plus riches. Il s’agit en quelque sorte de montrer comment on peut 
dépasser par l’intérieur l’insistance équivoque du catholicisme sur 
la valeur normative de la tradition à l’égard de l’expérience chré
tienne.

Nous parlerons des rôles spécifiques de l’Écriture, de la 
théologie et du magistère comme aménagements particuliers de la 
fonction régulatrice de la tradition chrétienne. Nous insisterons sur 
leur modalité sacramentelle de fonctionnement. La thèse que nous 
développerons pourrait être étendue à tous les autres mécanismes 
particuliers de régulation de la foi, à la liturgie par exemple.

Nous présupposons au départ que le lieu fondamental de la 
révélation chrétienne est toute l’histoire humaine pour autant qu’elle 
est lue en dialogue avec Dieu; autrement dit, que toute l’expérience 
humaine est requise à l’intégrité de la Parole de Dieu. Même si 
Dieu se rencontre toujours dans le particulier d’une expérience 
humaine, aucune forme particulière d’expression de la révélation 
ne peut prétendre monopoliser l’Évangile, pas même l’Écriture.
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1. La tradition, mécanisme fondamental de régulation de 
la foi

Une des marques distinctives du catholicisme par rapport au 
protestantisme est son insistance sur la valeur normative de la 
tradition. Cette insistance, qui aurait dû être théoriquement une de 
ses principales forces, est plutôt devenue une de ses principales 
faiblesses en raison de l’appauvrissement progressif de sa compré
hension de la tradition. En réaction au protestantisme, la théologie 
catholique en est venue à réduire la tradition à une forme particulière 
de transmission de la Parole de Dieu parallèle à l’Ecriture. Cette 
réduction a trouvé ses expressions extrêmes dans les théories «des 
deux sources de la foi» et de la «tradition constitutive» que fort 
heureusement Vatican II refusa de consacrer. Mais en dépit de 
quelques ouvertures, d’ailleurs équivoques dans leur contexte ', le 
dernier concile n’a pas vraiment libéré le catholicisme de sa concep
tion chétive de la tradition. La tradition y est toujours proposée 
comme un dépôt à conserver1 2, comme un trop simple corpus 
doctrinal3, et surtout comme une instance à considérer sur le 
même plan que l’Écriture et le magistère4.

1. À la suite de Barth, le théologien André Naud rappelait récemment une 
des causes majeures de cette ambiguïté: à savoir l’assimilation du concept 
de tradition chrétienne avec le concept plus spécifique de Tradition aposto
lique, au chapitre II de Dei Verbum. André Naud, Le Magistère incertain. 
Montréal, Fides, 1987, pp. 11-21.

2. «La Tradition sacrée et la Sainte Ecriture constituent l’unique dépôt sacré 
de la Parole de Dieu...» Dei Verbum, g. 10.

3. Même si le progrès par rapport à Vatican I est sensible sur ce point, il reste 
encore beaucoup de chemin à parcourir.

4. Dei Verbum, g. 9 en particulier.
5. Entre autres, celle de l’assimilation de la tradition à l’enseignement du 

magistère.

L’histoire du christianisme nous apprend pourtant que la tradi
tion est davantage norme de foi comme processus de transmission 
de la foi que comme simple dépôt à conserver. Est authentique une 
foi reçue par mode de tradition et non d’abord une foi simplement 
répétitive de traditions. C’était là une évidence pour ces premiers 
artisans du concept chrétien de tradition que furent Irénée de Lyon, 
Tertullien et Origène. Sous un angle qui risque moins de prêter à 
l’équivoque5, on pourrait dire que la tradition est cette conscience 
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historique qui assure l’identité chrétienne. Par-delà ses formes d’ex
pression particulières, elle est ce processus naturel par lequel le 
chrétien assume son historicité croyante. C’est seulement à ce titre, 
pensons-nous, que la tradition peut être considérée comme le méca
nisme fondamental de régulation de la foi chrétienne, c’est-à-dire 
comme le premier critère d’authenticité chrétienne. La tentation est 
toujours de réduire la tradition à ses formes d’expression et/ou aux 
autorités qui garantissent l’authenticité de ses différentes expres
sions, des traditions. Cette tentation constante dans l’histoire du 
christianisme nous semble bien illustrée par le traditionalisme de 
la fin de la période patristique où la vertu chrétienne par excellence 
était devenue celle de la répétition littérale des autorités anciennes. 
Une fois sur cette pente, il était facile de réduire la tradition à son 
expression doctrinale comme on l’a fait depuis le moyen âge, pour 
aboutir finalement à sa mise en parallèle, ou pire en concurrence, 
avec l’Écriture comme dans la théologie de la contre-réforme. 
Dans les faits cependant, par-delà ce triple rétrécissement du concept 
théologique de tradition, l’identité chrétienne a toujours vécu d’un 
phénomène beaucoup plus ample qui est de l’ordre de l’expérience 
spirituelle collective. La tradition en cause, c’est d’abord un dyna
misme, voire un Esprit. Elle ne peut être confondue avec le corpus 
doctrinal qui en témoigne.

Toutes les religions sont à divers degrés des phénomènes de 
tradition. Héritier en cela du judaïsme, le christianisme se réclame 
de la tradition à un titre particulier puisqu’il tient sa foi d’une 
expérience historique du salut, d’une histoire du salut. A la diffé
rence du judaïsme, le christianisme sait que Dieu est présent dans 
toute l’histoire humaine. Le chrétien sait que Dieu ne peut être 
intégralement rencontré que dans une expérience collective s’éten
dant des origines à la fin du monde et large comme toute l’expé
rience humaine. L’histoire du salut des chrétiens est en effet coexten
sive à l’histoire universelle. Or, une telle expérience historique 
n’est possible que par voie de tradition. Aucune technique d’appren
tissage ne peut en effet remplacer la tradition comme processus 
naturel par lequel l’être humain assume son historicité. L’élaboration 
scientifique de l’histoire n’est elle-même, en quelque sorte, que 
sous-produit imitatif de la tradition6. Dans la transmission de la 
foi comme dans la transmission de toutes les valeurs humaines, la 

6. L’histoire-science n’est qu’un aménagement second de la conscience histo
rique.
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tradition est indissociablement un instrument d’héritage et de renou
vellement de l’expérience. Pour le chrétien, elle est ce processus 
naturel par lequel l’Évangile se communique de génération en 
génération comme elle est ce par quoi l’Évangile s’adapte à toutes 
les cultures et à tous les besoins. La tradition, c’est l’Évangile 
vivant, reçu en partage de ses ancêtres dans la foi et sans cesse 
redécouvert (relu) dans sa nouveauté essentielle. Parce que vécu 
sous forme de tradition, le christianisme est indissociablement conti
nuité et changement: il est continuité d’une expérience grâce à 
l’adaptation continue de son expression; il est renouvellement de 
cette expérience parce que mise en œuvre de ce qui la constitue 
comme héritage. Parce que vécue par mode de tradition, la foi 
chrétienne est aussi partage; elle est expérience collective avant 
d’être expérience individuelle.

Cette tradition, norme première d’authenticité chrétienne, s’ex
prime fondamentalement dans toute pratique chrétienne. Il reste 
cependant qu’avec les siècles, les chrétiens ont appris à privilégier 
certaines de ses formes d’expression à titre d’instruments de régula
tion de la foi. Ce sont l’Écriture, le sensus commuais fidelium, la 
liturgie, l’enseignement officiel des Églises et la théologie. Ces 
formes régulatrices d’expression de la tradition ne sont pas elles- 
mêmes toutes à mettre sur le même plan. Nous suggérons de 
distinguer l’Écriture et le sensus commuais fidelium ou consensus 
fidelium comme formes primaires et privilégiées d’expression de 
la tradition. Quant aux autres formes particulières d’expression de 
la tradition, elles ne seraient que des formes secondes en tant 
qu’aménagements particuliers du sensus fidelium, c’est-à-dire de 
l’expression commune de la foi chrétienne dans l’espace et le temps.

Le rôle plus fondamental de l’Écriture dans la régulation de 
la foi chrétienne est universellement accepté par toutes les Églises 
chrétiennes. Celui du sensus fidelium est moins évident, surtout 
dans le catholicisme où on a tendance à le ramener de façon illusoire 
à une seule de ses formes d’expression, soit le magistère ecclésias
tique. C’est pourtant, comme le suggère Lumen gentium (n°12), 
sur le sensus fidei du peuple de Dieu que repose l’indéfectibilité 
et l’infaillibilité de l’Église. Par-delà les références, magistérielle, 
théologique, liturgique, etc., c’est au sensus fidelium que se mesure 
l’aptitude de chacun des chrétiens à exercer la responsabilité évangé
lique qui le définit comme disciple du Christ. Par sensus fidelium, 
nous désignons l’autorité privilégiée de l’expression croyante de 
partout et de toujours, qui est la source immédiate de toute autorité 
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particulière dans l’Église. À la différence du magistère ecclésias
tique, le sensus fidelium n’agit pas à titre de fonction particulière 
dans l’Église. Il ne s’épuise pas dans les ministères particuliers 
plus explicitement reconnus à telle époque et dans telle Église. Il 
précède la répartition des tâches dans l’Église. Nous le qualifions, 
comme l’Écriture, de forme primaire d’expression de la tradition 
précisément pour le distinguer des autres formes de régulation de 
la foi qui agissent de façon plus immédiate et fonctionnelle.

Comme la tradition elle-même, chacun de ces aménagements 
particuliers de la tradition (primaires et secondaires) agit davantage 
à titre de modalité d’expression de la foi qu’à simple titre documen
taire. Autrement dit, ce qui est norme de foi, c’est moins une 
Écriture de la tradition qu’un modèle de lecture de l’existence 
humaine comme Parole de Dieu. Ce qui est norme de foi, c’est 
moins telle Écriture que les activités scripturaires elles-mêmes. De 
même, ce qui est règle de foi, c’est moins tel objet de consensus 
de foi, telle liturgie, tel enseignement magistériel ou telle théologie 
que l’activité confessante, liturgique, magistérielle ou théologique 
elles-mêmes. Plus précisément, nous pensons que la valeur régula
trice de toute expression de la tradition, privilégiée par telle époque 
ou telle Église, tient d’abord à sa valeur sacramentelle, exemplaire, 
par rapport au vécu quotidien de la tradition. Chacune de ces 
expressions particulières est normative à titre de sacrement d’une 
dimension essentielle de la tradition authentique.

Arrêtons-nous plus particulièrement au fonctionnement de 
l’Écriture, du magistère et de la théologie.

2. L’Écriture, tradition-test pour la tradition vivante

L’Écriture, avons-nous dit, n’est pas une norme de foi compa
rable à la tradition. Elle n’est qu’expression de la tradition, une 
expression cependant privilégiée par la conscience chrétienne de 
partout et de toujours. L’Écriture n’est qu’une mise par écrit du 
cœur de la grande tradition, destinée à lui servir de test d’authenti
cité. La Bible est une tradition-test de la vérité de la tradition 
chrétienne.

Aucun théologien sérieux ne contesterait aujourd’hui que la 
Bible soit née de la tradition. Elle est écriture des traditions fonda
trices du christianisme. L’Ancien Testament est la mise par écrit 
de l’essentiel de la tradition vivante qui avait progressivement 
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rassemblé nos ancêtres les Juifs dans une même communauté de 
foi. Jamais, pour nos ancêtres les Juifs, l’Ecriture n’a prétendu 
remplacer la tradition multiforme: au contraire, chaque nouvelle 
mise par écrit de la tradition était vécue comme une relance de la 
grande tradition, un souffle nouveau pour la tradition vivante. Il 
en est de même pour le Nouveau Testament: jamais il ne se propose 
comme substitut de l’Évangile vivant. Bien au contraire! L’Écriture 
est née de la tradition non seulement en ce qu’elle est sa mise par 
écrit, mais en ce sens également qu’elle est née du choix de 
plusieurs siècles de tradition chrétienne. Il a fallu au départ un 
siècle de christianisme avant que les chrétiens acceptent les écrits 
hérités des premières générations chrétiennes comme des Écritures 
de même autorité que les Écritures juives. Le choix plus définitif 
et plus universel de la liste des Nouvelles Écritures ne s’est pas 
imposé avant la fin de la période patristique, après des siècles 
d’expérimentation (catéchétique et liturgique en particulier). Encore 
à la Renaissance, les chrétiens se sont disputés là-dessus et ce n’est 
pas encore tout à fait fini. Bref, c’est la tradition vivante de l’Église 
qui a fait le choix des écrits à considérer comme inspirés.

Mais si TÉcriture est ainsi née de la tradition, c’est pour se 
mettre à son service à titre d’expression privilégiée. Si les traditions 
fondatrices de notre foi ont été mises par écrit et si elles ont été 
conservées, c’est qu’elles s’imposaient comme canon, c’est-à-dire 
comme règle de vérité pour la grande tradition. Mais comment 
l’Écriture est-elle règle de vérité pour la tradition vivante? En 
empruntant une distinction de la théologie actuelle, nous pourrions 
dire que la Bible agit comme critère de tradition authentique en ce 
qu’elle est écriture de l'histoire particulière du salut, l’histoire 
particulière du salut étant essentiellement au service de l’histoire 
universelle du salut à titre de guide de lecture. Autrement dit, 
TÉcriture est d’abord un guide de lecture de l’histoire universelle 
comme Parole de Dieu. C’est à ce modèle que les chrétiens doivent 
retourner s’ils n’arrivent plus à trouver Dieu sur la route de la vie 
de tous les jours. C’est au modèle scripturaire que les chrétiens 
devront retourner collectivement s’ils n’arrivent plus à s’entendre 
sur la lecture, à même l’histoire, des urgences de l’Évangile.

Il importe ici de souligner que la Bible, comme la tradition 
qu’elle dessert, n’est pas d’abord un bien individuel; elle est essen
tiellement un bien collectif. Elle exerce d’abord une fonction sociale. 
C’est à mon avis le sens premier de la fixation définitive et 
universelle du canon biblique. La Bible a d’abord été voulue comme 
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un gabarit commun aux chrétiens de partout et de toujours, un 
instrument universel de reconnaissance de la tradition qui fait 
l’identité chrétienne. Sans Ecriture, l’Église ne pourrait exister; la 
tradition chrétienne ne serait qu’une nouvelle tour de Babel. Sans 
cette référence commune, la tradition chrétienne éclaterait en mille 
miettes en se déployant sur le terrain de l’histoire universelle. Cet 
instrument commun ne commande pas pour autant l’uniformité 
chrétienne. En reprenant un enseignement appris d’Irénée de Lyon, 
nous dirions qu’il faut les quatre évangiles pour nous rappeler que 
la tradition chrétienne s’étend aux quatre coins de l’horizon et que 
pour autant aucun individu, aucune Église particulière, ne peut 
prétendre la posséder. L’hérétique, disait Irénée, c’est celui qui se 
cantonne dans un seul évangile au mépris des autres7. C’est égale
ment ce qu’avaient compris certaines communautés judéo-chré
tiennes du deuxième siècle quand elles se sont finalement ouvertes 
au paulinisme.

7. Adversus haereses 11,2,7. Cf Tertullien.
8. Mt 18,20; 20,28; etc.

De ce qui précède, on peut conclure que la Bible exerce une 
fonction sacramentelle dans l’expérience chrétienne de la rencontre 
de Dieu dans l’histoire. Son rôle, ce n’est pas de remplacer la 
lecture de l’histoire humaine comme Parole de Dieu; c’est au 
contraire de guider cette lecture: de guider, à titre de compte rendu 
d’une expérience exemplaire, l’interprétation de tout le vécu humain 
comme Parole de Dieu. L’expérience de la résurrection dont té
moigne l’Écriture, c’est en effet celle de la présence universelle 
de Dieu. Le Christ-ressuscité, c’est celui qui est avec nous jusqu’à 
la consommation des siècles8. Le premier rôle de l’Écriture, c’est 
d’en témoigner sacramentellement, c’est-à-dire d’être signe efficace 
de la valeur d’Évangile de toute expérience humaine. C’est pourquoi 
on aurait tort d’y chercher une Parole de Dieu toute donnée à 
l’avance: un simple message à transmettre. On ne se méfiera jamais 
trop de toute assimilation de l’Écriture à la Parole de Dieu. Certes, 
à titre de lecture exemplaire d’une page de l’histoire humaine 
comme Parole de Dieu, l’Écriture a valeur de Parole de Dieu; 
mais elle n’est pas toute la Parole de Dieu, ni sa quintessence, ni 
sa forme la plus immédiate. La rencontre chrétienne de Dieu a 
besoin de toute l’histoire humaine pour s’accomplir puisque le 
Verbe de Dieu a assumé toute l’histoire humaine en Jésus Christ. 
Le Dieu de la tradition judéo-chrétienne interpelle chacun dans 
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l’«aujourd’hui»9 de sa vie. La compétence de lire la Parole de 
Dieu dans l’événement n’est donc pas le privilège exclusif des 
premières générations de croyants; elle appartient en propre à toutes 
les générations de croyants. L’Écriture n’est qu’une règle commune 
et universelle de lecture de toute l’histoire comme Parole de Dieu. 
Bref, si la Bible est Parole de Dieu pour nous aujourd’hui, c’est 
d’abord à titre de sacrement de la Parole quotidienne de Dieu.

9. Dt 1,10.
10. Dans une problématique voisine de la nôtre, L.-M. Chauvet pouvait dire 

que la lettre biblique «n’est Parole au présent que comme lettre tendue entre 
le passé qu’elle raconte et l’avenir qu’elle annonce. Elle résiste par là même 
à toute appropriation gnostique d'une présence pleine. Comme l’icône, elle 
préserve ainsi la radicale altérité de la Parole divine qu’elle donne pourtant 
à entendre. C’est bien le présent de Dieu qu’elle atteste: don au présent et 
en présent. Mais, comme dans le sacrement, ce présent n'advient que dans 
le mémorial eschatologique». L.-M. Chauvet, Symbole et sacrement. Une 
relecture sacramentelle de l’existence chrétienne, Paris, Cerf, 1987, pp. 224- 
225.

11. En conclusion d’une étude sur l’événement révélateur dans le Pentateuque, 
Jean Duhaime disait: «La «canonisation» du Pentateuque .. suggère aussi que 
ces événements ont été significatifs non seulement pour ceux qui les ont 
vécus mais aussi pour ceux qui les ont ré-interprétés et qu’ils peuvent, de 
la même façon, continuer de l’être pour les générations à venir, dans la 
même confrontation dynamique avec leur réalité propre. Dans cette perspec
tive, la canonisation est moins la fixation définitive de la Parole de Dieu 
qu’une invitation à la reconnaître et à l’accueillir aujourd’hui». L’auteur cite

La pluralité des lectures bibliques de l’histoire nous met 
précisément en garde contre une réduction de la Parole de Dieu à 
la lettre du témoignage biblique l0 11. Comme nous l’enseigne d’ail
leurs le Nouveau Testament dans sa façon de référer à l’Ancien 
Testament, ce qui se donne à interpréter, c’est d’abord le vécu 
humain et non d’abord la Bible elle-même. Cette dernière ne se 
veut qu’un témoin privilégié de la tradition d’interprétation à la
quelle on se réfère. Il s’agit de mettre en relation deux expériences 
révélatrices, et non pas la Révélation et l’expérience humaine. 
Contrairement à ce qu’on dit souvent, il ne s’agit pas d’interpréter 
la Bible à la lumière de notre expérience, mais d’interpréter notre 
expérience sur le modèle de l’expérience fondatrice dont témoigne 
la Bible 11. À la limite, on pourrait dire que l’effort d’interprétation 
du texte biblique n’a de sens que comme méditation sur un gabarit 
de lecture de TÉvangile: méditation cependant essentielle à l’entre
tien de la foi en la présence de Dieu dans toute l’histoire.
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3. La théologie, comme service d’inculturation de 
l’Évangile

Aux yeux du spécialiste de la période patristique, on ne peut 
parler d’Écriture sans parler de théologie. L’accréditation des écri
tures chrétiennes et la naissance de la théologie chrétienne sont 
contemporaines. Ce n’est pas sans raison. Nous dirions même que 
sans Ecriture, il n’y aurait pas eu de théologie chrétienne et que 
sans théologie, l’Écriture aurait fait avorter le projet chrétien. Quand 
nous disons que sans Écriture il n’y aurait pas eu de théologie, 
nous ne voulons évidemment pas simplement dire que sans Écriture 
la théologie aurait manqué d’objet de réflexion. Rien n’est d’ailleurs 
moins certain! Nous voulons insister sur le fait que, pour la 
conscience chrétienne de l’époque, l’Écriture et la théologie entrete
naient entre elles un rapport dialectique essentiel en tant qu’instru- 
ments de gestion de la tradition. La tradition, avons-nous dit, est 
indissociablement un instrument de continuité et de changement. 
La période patristique a dû vivre avec une acuité particulière la 
dialectique de la fidélité au passé et de la nécessité du changement. 
L’implantation du christianisme dans le monde gréco-romain exi
geait en effet que la tradition joue au maximum sa vocation de 
mécanisme d’adaptation, de force de renouvellement. Ce fut la 
naissance de la théologie. Pour garder son équilibre, la conscience 
chrétienne devait se donner les moyens de rester fidèle à son 
héritage. L’Écriture a pu servir de contrepoids requis. De même 
que la période patristique a créé la théologie pour relancer l’Évan
gile au rythme des cultures, de même elle s’est donné des écritures 
chrétiennes comme garantie de fidélité à l’Esprit de ses origines.

Tandis que l’Écriture, en tant que témoin de l’expérience 
fondatrice du christianisme, a pour fonction de conserver l’héritage

une remarque de James Barr en ce qui concerne l’application de ses vues 
au Nouveau Testament: «Le fait que Jésus soit considéré comme la fin de 
la révélation ne signifierait pas alors que «la révélation est maintenant close» 
mais que les traditions le concernant, dans leur forme classique et reçue, 
deviennent maintenant le cadre dans lequel les événements à venir peuvent 
être perçus et compris». Jean Duhaime, «L’expérience d’Israël et son interpré
tation. A propos du Pentateuque» dans L’expérience comme lieu théologique. 
Montréal, Fides, 1983, pp. 152-153.



92 ENSEIGNER LA FOI OU FORMER DES CROYANTS?

— en particulier le sens de la rencontre de Dieu dans l’événe
ment —, la théologie a pour fonction complémentaire de cultiver 
la permanente actualité de l’Évangile. Par le chemin de l’intelligence 
de la foi, la théologie travaille à l’ajustement de l’expression de la 
foi à toutes les époques, à toutes les cultures et à tous les besoins 
afin que personne ne manque de mots pour dire sa foi. La théologie 
existe pour aider le croyant à croire en toute cohérence intérieure 
et jusqu’au fond de lui-même. La théologie permet à chacun d’expri
mer sa foi à travers son expérience propre. Elle existe pour que 
l’Évangile puisse retenir encore aujourd’hui comme une Bonne 
Nouvelle et rejoindre tout le vécu humain. Comme instrument 
particulier de régulation de la foi, elle est donc au service de l’infinie 
richesse de l’Évangile.

Comme l’Écriture n’exerce sa fonction qu’à titre exemplaire, 
de même la théologie. Sa vocation première est d’ordre sacramentel. 
Le théologien n’est pas le seul, ni même le premier responsable 
de l’intelligence et, par là, de l’inculturation de la foi. Le croyant 
qui s’interroge sur sa foi est déjà théologien. La mission théologique 
incombe d’abord à chacun des chrétiens puisque tout baptisé est 
responsable de l’expression de la nouveauté de l’Évangile. C’est 
dont à titre de sacrement d’une tâche commune que la théologie 
travaille à ce que chaque situation humaine et chaque culture 
puissent se nommer chrétiennement. Le théologien de métier est 
au service de la théologie de tous les croyants. Il est même au 
service de la théologie de tous au sens le plus large du terme, 
c’est-à-dire de la valeur théologique de toute quête de sens et de 
toute expression humaine. La théologie est en effet sacrement de 
cette aptitude de toute parole humaine à dire le mystère de Dieu. 
Elle travaille à révéler la valeur d’Évangile de toute parole humaine, 
devenue Parole de Dieu en Jésus Christ. Ainsi, dans ce monde 
scientifique que le théologien de métier côtoie de plus en plus, 
nous dirions que la théologie est révélatrice de l’aptitude de toute 
science à dire le mystère de Dieu. L’herméneutique théologique 
n’est qu’exemplaire de l’activité interprétante déjà à l’œuvre dans 
toute pratique chrétienne. Nul ne peut revendiquer de compétence 
exclusive dans la lecture chrétienne de l’histoire comme Parole de 
Dieu. Le théologien de métier ne doit jamais oublier qu’il n’a pas 
le monopole de l’intelligence et de l’expression de la foi. Certaines 
théologies contemporaines comme la théologie de la libération sont 
particulièrement sensibles à cet aspect des choses.
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4. Le magistère, comme service de communion dans la foi

Dans le protestantisme, la théologie travaille plus directement 
que dans le catholicisme à une autre activité régulatrice indispen
sable: l’enseignement officiel de l’Église. Le modèle catholique de 
régulation de la foi, issu en cela de la théologie médiévale, préfère 
distinguer plus nettement le magisterium cathedrae pastoralis du 
magisterium cathedrae magistralis ’2. De là, entre autres, l’affirma
tion toujours plus nette d’un mécanisme particulier de régulation 
de la foi, le magistère ecclésiastique.

12. Thomas D’Aquin, Quodl. III, 9, ad 3.

La fonction spécifique du magistère ecclésiastique est de type 
pastoral. Comme tel, le magistère est une mise en œuvre particulière 
du ministère de convocation et d’animation de la communauté 
chrétienne, et par là de tout être humain de bonne volonté. Le 
magistère ecclésiastique est d’abord un service de communion. 
Comme rassembleur, il doit veiller à l’unité des chrétiens dans le 
respect de la diversité de leurs charismes et de leurs options 
évangéliques. Il doit ici résister à la tentation du raccourci de 
l’uniformisation. Comme animateur, il doit présider au partage 
intégral de la foi entre les communautés chrétiennes et les aider à 
refaire sans cesse le point sur leur identité commune. Il doit ici se 
garder de la tentation de prendre la parole à la place de l’Église 
ou pire encore de s’emparer de la responsabilité évangélique pre
mière de chacun des chrétiens. Puisqu’il s’agit aussi d’assurer la 
communion entre les chrétiens d’hier et d’aujourd’hui, il est normal 
que le magistère ait un profond souci de la mémoire chrétienne. 
La prise de conscience de l’appartenance aux mêmes racines est 
d’ailleurs indispensable à l’affirmation et au maintien du projet 
d’unité d’une Église vraiment ouverte à la diversité des fidélités 
au même Évangile.

Comme toutes les autres formes particulières d’expression de 
la tradition et comme tout ministère particulier dans l’Église, le 
magistère doit d’abord être vécu comme sacrement d’une responsa
bilité qui incombe à chaque chrétien dans son milieu. La responsabi
lité magistérielle à l’égard de la convocation de l’Église et de 
l’annonce de l’Évangile est avant tout d’ordre sacramentel. La 
responsabilité de faire l’unité et la vérité appartient à toute l’Église 
en chacun de ses membres. Chaque disciple doit être le premier 
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rassembleur et animateur de sa propre maison; plus encore, chacun 
est responsable de la cohésion de la grande communauté. De 
même tout baptisé est responsable, voire le premier responsable, 
de l’annonce de l’Évangile; c’est cette mission qui définit fondamen
talement le chrétien. Le ministère doctrinal plus particulier de 
certains est au service de l’autorité doctrinale de chacun. Un 
magistère qui monopoliserait la responsabilité ecclésiale au point 
de faire oublier la vocation de chacun irait à l’encontre de l’essentiel 
de sa mission. L’autorité magistérielle n’épuise pas toute autorité 
dans l’Église: bien au contraire, sa tâche première est de sacramen- 
taliser l’autorité de tous. Le magistère ecclésiastique est ordonné 
au magistère plus fondamental de tous les fidèles 13. Ainsi, 1 infailli
bilité magistérielle n’a de sens que comme sacrement de la perma
nence de l’Église dans l’unité et la vérité.

13. Sur le magistère des fidèles, voir le no 200 (1985) de la revue Concilium.

À ce moment-ci de l’histoire, la conscience catholique expéri
mente une fois de plus la nécessaire tension entre magistère et 
théologie. Tandis que le magistère a pour fonction de cultiver l’unité 
de la foi chrétienne, la théologie a pour fonction complémentaire 
de travailler à l’expression de l’inépuisable diversité, c’est-à-dire 
de l’infinie richesse de l’unique Évangile. La confrontation entre 
magistère et théologie ne peut cependant rester féconde que si 
chacune de ces deux fonctions accepte de reconnaître la compétence 
propre de l’autre: le magistère devant être jugé à son aptitude à 
rassembler et à mobiliser les croyants; la théologie à son aptitude 
à inculturer la foi et à libérer l’inédit de l’Évangile.

Pour conclure

Dans ce bref exposé sur l’autorité propre des principaux 
mécanismes de régulation de la foi chrétienne, nous avons d abord 
voulu souligner le rôle fondamental de la tradition dans la régulation 
de la foi chrétienne. La tradition exerce dynamiquement sa fonction 
régulatrice en tant que processus de transmission de l’héritage 
chrétien et de renouvellement de l’expérience chrétienne. Nous 
avons ensuite cherché à distinguer les rôles respectifs et complémen
taires de l’Écriture, de la théologie et du magistère comme expres
sions particulières de cette fonction régulatrice. Comme la tradition 
elle-même, chacun de ces aménagements particuliers de la 
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conscience historique de la foi agit plutôt dynamiquement que 
passivement. Nous avons plus précisément insisté sur leur modalité 
sacramentelle de fonctionnement à l’égard du vécu quotidien de la 
tradition: chacun de ces mécanismes particuliers de régulation de 
la foi agissant à titre exemplaire à l’égard d’une fonction universelle. 
Ils ont d’abord une fonction pédagogique en tant que sacrements 
de dimensions majeures du fonctionnement de la tradition. C’est 
en tant que modèle de lecture du quotidien comme Parole de Dieu 
que l’Ecriture est normative; c’est en tant que sacrement d’une tâche 
commune que le magistère travaille à rassembler les chrétiens; c’est 
au service de la théologie de tous que le théologien de métier 
œuvre à l’intelligence et à l’inculturation de la foi.

Notre perspective essaie de rendre compte de l’historicité de 
la foi chrétienne par le recours au concept de tradition, entendu 
au sens de conscience historique. Nous avons cherché à montrer 
comment l’aujourd’hui de la rencontre avec Dieu dans le Christ 
peut être privilégié sans que la révélation cesse d’être conçue comme • 
héritage et projet. En soi, il n’y a rien de nouveau dans la volonté 
de privilégier le présent de l’expérience de Dieu. C’est ce que font 
les chrétiens, non sans certaines exagérations parfois, dans les cultes 
eucharistique et biblique; c’est la dimension de la révélation cultivée 
par les groupes de prières; c’est ce qui s’exprime plus gauchement 
chez d’autres par le recours au théophanique; etc. La question est 
de savoir si la théologie fondamentale se contentera de regarder 
de haut ces diverses expressions de l’actualité de l’expérience de • 
Dieu ou si, de façon plus constructive, elle saura proposer sur son 
propre terrain un langage cohérent pour exprimer cette conviction 
de toujours. Il ne s’agit pas d’évacuer la fonction régulatrice des 
événements fondateurs de la foi chrétienne. Il s’agit simplement 
de voir comment s’exerce aujourd’hui la fonction régulatrice de 
ces événements à travers la chaîne des médiations régulatrices plus 
particulières que les chrétiens se sont données pour prolonger dans 
leur vie l’expérience de Dieu faite par leurs pères dans la foi et 
sacramentalisée en plénitude dans le mystère du Christ. Une telle 
vision de la régulation de la foi nous semble un chemin quasi 
incontournable pour rendre au baptisé sa responsabilité première à 
l’égard de l’Évangile.





L ’éducation de la foi: 
bonne foi ou vraie foi?

Jacques Goulet

Introduction

Dans le conte bien connu Alice au pays des merveilles de 
Lewis Carroll, on voit Alice demander au Chat de Cheshire: 
«Pouvez-vous me dire, s’il-vous-plaît, quel chemin je dois prendre 
pour sortir d’ici?» Le Chat, avec un sourire énigmatique, répond: 
«Ça dépend pour beaucoup où tu veux aller.» J’ajouterais: «et 
comment tu veux y aller».

Nous sommes tous des «Alice au pays des merveilles». Nous 
sommes tous un peu perdus dans ce monde plein de mystères, de 
beauté, d’horreur, de vie, de mort, de joie, de souffrances, d’hé
roïsme, de persécutions. Quel chemin devons-nous prendre pour 
trouver la bonne réponse, la bonne porte de sortie? «Ça dépend 
pour beaucoup où tu veux aller, et comment tu veux y aller».

Je maintiens que, pour trouver la bonne porte de sortie, 
c’est-à-dire la vraie foi, nous devons emprunter le chemin de la 
bonne foi. Ici-bas, seule la bonne foi nous permet de toucher la 
vraie foi. L’éducation de la foi doit donc se concentrer et se limiter 
à développer la bonne foi des gens.

Une telle allégation affirme le caractère indiscernable de la 
vraie foi et, ce faisant, semble recommander le subjectivisme, 
paraît nier tout critère de vérité en dehors du sujet, pour propager 
une radicale subjectivité, si familière à la tradition post-kantienne 
développée par Hegel. Cette assertion semble aussi rejeter tout 
critère d’évaluation établissant la supériorité de toute foi particulière, 
et paraît vouloir éliminer pour ainsi dire entièrement l’actualité de 
la tradition chrétienne, qui se veut en particulier l'unique vérité, 
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absolument nécessaire, ainsi que son histoire de définitions dogma
tiques et d’anathèmes.

Dans la tradition chrétienne du dernier millénaire, la foi est 
le plus souvent définie comme une capitulation de l’esprit, comme 
une soumission de notre intelligence, mue par l’amour, à la vérité 
révélée par Dieu. La foi perçue comme une obéissante acceptation 
de l’enseignement de l’Église. Dans cette perspective, pour trop 
de chrétiens, l’éducation de la foi consiste à enseigner verbalement 
(ou à se laisser enseigner) de nouvelles vérités qui sont en quelque 
sorte ajoutées à notre intelligence (concernant la Trinité par 
exemple), vérités que la raison humaine ne peut atteindre par 
elle-même, révélées par Dieu et transmises par son Église, vérités 
qui n’auront de sens que dans l’autre monde.

1. La bonne foi

Aujourd’hui la foi, pour des chrétiens de plus en plus nom
breux, en arrive à signifier une certaine manière de se mettre 
totalement à la disposition d’un Transcendant qu’on appellera Dieu. 
Maints croyants ne sont plus satisfaits d’accepter des mystères 
dont la révélation offre peu de sens pour eux en ce monde, mais 
ces croyants veulent demeurer ouverts à la transcendance, dans 
l’espoir, aussi, qu’elle éclairera de quelque manière leur vie hu
maine. Dans ce sens, la foi, dès lors, n’est pas simplement un élan 
de soumission, mais aussi l’appel intérieur continu pour aller au-delà 
de soi, à la quête du vraiment humain.

Raimundo Panikkar, théologien catholique indien, perçoit la 
foi comme une ouverture à l’au-delà, au transcendant, personnel 
ou non. Il comprend la foi comme une capacité illimitée de crois
sance, comme un élément constitutif dynamique de l’être humain 
qui, continuellement, désire, cherche, questionne1.

1. Raimundo Panikkar, L’homme qui devient Dieu. La Foi, dimension constitu
tive de l’homme. Paris, Aubier, 1969.

Dans cette perspective, la foi n’est pas essentiellement une 
doctrine ou une morale, mais bien un élément essentiel de l’être 
humain, fondant sa capacité illimitée de croissance. Par la foi, l’être 
humain peut découvrir ses limites, sa contingence, son indigence, 
et aussi son désir «naturel» de la perfection, sa capacité illimitée 
de connaître, d’aimer, de vivre, sa soif inextinguible de vérité, de 1 
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bonté. La possibilité de cette découverte constitue la foi comme 
un noyau tenseur; une tension entre deux pôles: mon «moi» qui se 
veut autonome, en sécurité dans ses limites, et le Transcendant, 
intérieur à moi-même, m’interpellant. Mon être doit d’abord se 
perdre, en reconnaissant un second pôle, pour ensuite aller jusqu’à 
reconnaître que l’au-delà est le vrai pôle de mon être. Romano 
Guardini décrit ainsi le processus de la foi chrétienne:

Le progrès de la foi, c’est le conflit de ces deux pôles. Il y a 
affrontements réciproques, tentatives d’approche et reculs; alternance 
de tension et de détente jusqu’à ce que peu à peu les deux axes se 
recouvrent pour former ce que nous appelons l’existence chrétienne, 
caractérisée par le mot de saint Paul: «Je vis, ce n’est pas moi qui 
vis, mais le Christ vit en moi»2.

2. Romano Guardini, La vie de la Foi, Paris, Cerf, 1955, p. 21.
3. Raimundo Panikkar, op. cit.
4. L’appréciation de cette distinction fut plus lente dans la théologie catholique 

que chez les protestants. Pour une expression catholique récente, voir Bernard 
Lonergan, Pour une méthode en théologie, traduit de l'anglais sous la 
direction de Louis Roy, Montréal, Fides, 1978, chap. 4.

Mais comme Panikkar l’explique, la foi, s’enracinant dans 
l’Absolu, ne peut être liée dans un mode final d’expression, parce 
que cette foi doit toujours exprimer le Transcendant. Puisque 
l’homme est «viateur», la foi doit être une foi de pèlerin3. Dès 
lors la nature de la fidélité apparaît comme un processus dont 
l’expression est radicalement secondaire au dynamisme central de 
sa présence indéfinie4. De plus, cette dépendance invétérée de 
l’expression, ou du credo, à l’égard de la foi, révèle le fondement 
de l’opinion populaire concernant la bonne foi.

Quelqu’un qui est, réfléchit et agit selon sa conviction inté
rieure consciente est de bonne foi. La personne de bonne foi est 
quelqu’un dont l’engagement conscient correspond à la réalité telle 
qu’il en a l’expérience, la comprend et la juge. Bonne foi, ici, 
s’identifie avec authenticité, honnêteté, intégrité personnelle. La 
personne de bonne foi agit selon sa conscience, conscience selon 
sa triple dimension ou rôle: en tant qu’élément ontique de la 
personnalité elle-même, comme juge formulant les normes générales 
de moralité, et comme auteur de la décision personnelle dans une 
situation donnée.
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La bonne foi est personnelle: ma foi! Il appartient à l’individu 
de développer une conviction intérieure qui doit inclure et intégrer 
aussi harmonieusement que possible tout ce qu’une personne est, 
toutes ses expériences — neurotiques, psychotiques, quelles qu’elles 
soient — et toutes leurs ramifications. De cette façon nous pouvons 
dire que «la volonté de la vérité» est «la vérité de la volonté», 
c’est-à-dire l’authenticité de la volonté.

Une telle foi personnelle ainsi articulée est ma manière limitée, 
relative, contingente, de comprendre, de vivre et de célébrer. Elle 
inclut croissance, doute, recherche, mon unicité, et ainsi donc le 
changement qui reconnaît ma graduelle transformation et celle des 
autres.

Cependant, la tentation est toujours présente de considérer 
comme Vérité et Volonté divines, universelles et absolues, des idées 
et valeurs spécifiquement liées et limitées à une culture temporaire 
locale. Trop souvent les grands-prêtres de ces différentes cultures 
accuseront leurs concurrents d’infidélité, de tromperie, d’hérésie, 
de superstition, d’athéisme.

Par contraste, la personne de mauvaise foi refuse de vivre 
selon ce qu’elle considère comme vrai. Une telle personne pourrait 
être appelée malhonnête, volontairement ignorante, infidèle, péche
resse, inauthentique.

2. La vraie foi
En opposition à la bonne foi qui est ouverte aux bizarreries 

de la subjectivité, la vraie foi est considérée comme étant celle du 
croyant ou de la croyante qui non seulement est engagé selon sa 
conscience, c’est-à-dire par conviction intérieure, mais dont l’expé
rience, l’intuition, la compréhension, le jugement, la décision et 
l’action correspondent de fait à la réalité.

Mais quel critère pouvons-nous employer pour démontrer une 
telle correspondance? Aucun qui pourrait définitivement établir une 
correspondance claire et évidente. Prétendre autrement serait placer 
dans la créature une perception de l’intelligibilité contraire aux 
limites historiques du sujet. Notre perception est nous-mêmes, dès 
lors tout effort pour l’objectiver ou objectiver ses critères est 
irrémédiablement insuffisant et limité à une perspective donnée5. 

5. Voir Bernard Lonergan, Pour une méthode en théologie, Index, sous «pers
pective».
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L’objectivation qui est notre affirmation, notre rituel, notre vie 
quotidienne, est infiniment éloignée de l’intelligibilité infinie extrin
sèque où la foi nous conduit. Et c’est l’infinité même de cette 
distance qui, finalement, rend la foi indiscernable.

Or, même ce caractère indiscernable n’est pas évident. Tout 
comme la difficulté de l’existence apollinienne — «connais-toi toi- 
même» — se révèle à l’individu dans la mesure où cet individu 
peine assidûment pour cette connaissance de soi-même, ainsi la 
transcendance dans l’histoire ne se révèle que lentement, par bribes, 
confusément, au travers des peines et fatigues d’une vie en tension 
qui se veut religieuse, consciente, intégrée6. Ainsi à notre époque, 
il est particulièrement significatif qu’avec une meilleure perception 
de l’insuffisance de la compréhension humaine, apportée par les 
Geisteswissenschaften, se développe un renouveau de la théologie 
du mystère et de la théologie de l’espérance, une réaction devant 
les «réalités qu’on ne voit pas».

6. Songeons ici aux commentaires toujours pleins d’acuité de Montaigne: «C’es- 
toit un commandement paradoxe que nous faisoit anciennement ce Dieu à 
Delphes: Regardez dans vous, reconnoissez-vous, tenez vous à vous; vostre 
esprit et vostre volonté, qui se consomme ailleurs, ramenez la en soy; vous 
vous escoulez, vous vous respandez; appilez vous, soutenez vous; on vous 
trahit, on vous dissipe, on vous desrobe à vous. Voy tu pas que ce monde 
tient toutes ses veues contraintes au dedeans et ses yeux ouverts à se 
contempler soy-mesme? C’est tousjours vanité pour toy, dedant et dehors, 
mais elle est moins vanité quand elle est moins estendue. Sauf toy, ô 
Homme, disoit ce Dieu, chaque chose s’estudie la première et a, selon son 
besoin, des limites à ses travaux et désirs. Il n’en est une seule si vuide et 
nécessiteuse que toy, qui embrasses l’univers: tu es le scrutateur sans connois- 
sance, le magistrat sans jurisdiction et après tout le badin de la farce.» (Les 
Essais de Michel de Montaigne, livre III, chap. IX, p. 1001; édités par P. 
Villey, Presses Universitaires de France, 1924).

Cependant, l’assertion fondamentale du caractère finalement 
indiscernable de la foi n’est pas une nouveauté en théologie: c’est 
un principe de toute la tradition chrétienne, trop souvent oublié, 
cependant présent, au moins sous forme de propositions, même à 
travers les guerres religieuses nourries par son rejet. Revoyons ici 
quelques exemples de cette présence sous forme de propositions. 
Les propositions considérées sont des points de doctrine chrétienne 
anciens et vénérables, respectés de tous, concernant la primauté 
de la conscience, l’universalité de la volonté salvatrice de Dieu, et 
le fait que des énoncés ne peuvent être sauveurs par eux-mêmes.



102 ENSEIGNER LA FOI OU FORMER DES CROYANTS?

La primauté de la conscience, souvent affirmée par des mots, 
mais sans beaucoup de présence vécue au cours de l’histoire chré
tienne, se retrouve déjà dans les écrits de l’apôtre Paul:

En effet, quand des païens privés de la loi accomplissent naturelle
ment les prescriptions de la loi, ces gens, sans posséder la loi, se 
tiennent à eux-mêmes lieu de loi; ils montrent la réalité de cette loi 
inscrite en leur cœur, à preuve le témoignage de leur conscience... 
(Epître aux Romains, 2:14-15).
Le second concile du Vatican confirmait cette primauté de la 

conscience dans sa Constitution pastorale sur l'Eglise dans le monde 
de ce temps'.

La conscience est le centre le plus secret de l’homme, [et de la 
femme] le sanctuaire où il [elle] est seul[e] avec Dieu et où sa voix 
se fait entendre.

et plus loin dans le même document:
Toutefois, il arrive souvent que la conscience s’égare, par suite 
d’une ignorance invincible, sans perdre pour autant sa dignité7.

7. Constitution pastorale sur l’Église dans le monde de ce temps, Gaudium et 
Spes, par. 16, Rome, 1966.

On trouve ici expliqué un aspect du caractère indiscernable 
de la foi, une déclaration débordant de vie à travers l’obscurcisse
ment historique du rejet de la réalité ainsi affirmée.

En outre, nous connaissons la doctrine traditionnelle concer
nant l’universalité de la volonté salvatrice de Dieu, «lui qui veut 
que tous soient sauvés et parviennent à la connaissance de la vérité» 
(Z Tim 2:4). Mais le premier terme du principe a été activement 
contredit dans l’histoire humaine par le zèle intempestif avec lequel 
on exigeait l’arrivée à la connaissance. L’histoire est lente à nous 
enseigner que la vérité présente au cœur de notre compréhension 
est perçue seulement comme «dans un miroir, d’une manière 
conftise» (Z Cor 13:12); l’arrivée à la connaissance est le trébuche- 
ment d’un esprit faible, avant l’aube eschatologique.

En troisième lieu, les écrits du Nouveau Testament donnent 
peu d’importance aux qualités salvatrices des énoncés proposés, 
tout en insistant sur l’aspect interpersonnel du salut. La voie, la 
vérité, la vie, ce n’est pas un simple énoncé, mais une Personne 
vivante (Jean 14:6). Thomas d’Aquin souligne ainsi le fait que des 
affirmations doctrinales ne peuvent être salvatrices par elles-mêmes: 
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«L’acte du croyant ne se termine pas dans la proposition, mais 
dans la réalité»8.

8. Summa Theologica, Ha Ilae, q. 1, a. 2, obj. 2: «Actus autem credentis non 
terminatur ad enuntiabile, sed ad rem: non enim formamus enuntiabilia nisi 
per ea de eis rebus cognitionem habeamus, sicut in scientia, ita et in fïde.»

9. Piet Fransen, The New Life of Grâce, New York, Desclée, 1969, pp. 130- 
131.

10. Romano Guardini. La vie de la foi, p. 48, note 1.

Ici aussi, tout comme dans l’exemple des deux autres énoncés 
doctrinaux choisis, on voit l’histoire révéler lentement la qualité 
d’incarnation de la foi, le voile du Mystère personnel qui nous 
dissimule le sens de l’amour divin.

3. Vérité indiscernable?

Mais nous rencontrons des objections. Tout cela n’est-il pas 
un retour à un subjectivisme fondamental, à un relativisme outré? 
Ne faisons-nous pas table rase ainsi d’un minimum nécessaire de 
certitude et de sécurité? N’éliminons-nous pas toute possibilité 
d’hérésie? Réfléchissons brièvement la-dessus.

Comme un théologien contemporain le remarquait, Dieu nous 
touche «de l’intérieur vers le dehors», non pas «de l’extérieur vers 
le dedans», c’est-à-dire du cœur même de la densité de notre 
existence, au point même où nous émanons de Sa main créatrice9.

Une théorie subjectiviste de la connaissance n’est évidemment 
pas proposée. Cela va sans dire, Dieu, le monde des choses existent 
en eux-mêmes, indépendamment de moi et de ma vie. Ce qui est 
présenté dans cette étude n’a rien à faire avec Hegel ou Kant (pour 
qui l’histoire n’est qu’une idée ou un idéal), mais a beaucoup en 
commun avec les réflexions concrètes de Blondel, avec la recherche 
de Husserl pour le fondement d’une subjectivité authentique, et 
avec la position de Lonergan affirmant que toute objectivité est en 
fait fondée dans une subjectivité authentique.

Le monde plein de signification dans lequel je me découvre, 
qui est perçu par moi et où je vis, qui donne un sens à mon 
existence, et auquel mon existence donne un sens — mon monde 
existentiel, en d’autres mots — n’existe pas sans moi; et il existe 
d’autant plus que je suis et vis plus intensémentl0.
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Mais, objectera-t-on, quels que soient les débats sur la subjec
tivité, le caractère indiscernable suggéré sous-tend certainement un 
relativisme de mauvais aloi: ainsi, par exemple, ne peut-on alors 
dire que toute foi est également salutaire?

Le problème fondamental ici est que «toute foi» est une 
désignation erronée. Il n’existe qu’une Foi dont le discernement 
est enveloppé dans le mystère. Jouit-elle d’une expression authen
tique qui ressortirait clairement de toutes les autres expressions 
comme le jour de la nuit? On doit distinguer l’expression limitée 
de l’expression finale. L’authenticité peut être présente dans une 
déclaration par ailleurs bornée, quelque déviée ou faible qu’elle 
soit. Et pourtant, oui, elle demeure une déclaration authentique, 
finale, ultime, inaccessible à la vue. Et dans l’histoire nous décou
vrons des bribes d’expressions qui convergent vers la révélation 
finale de la Vérité — mais qui peut discerner le point de conver
gence de ces bribes puisqu’elles ne font que traduire le vécu d’une 
vie authentique?

Dans ces conditions, qu’en est-il du minimum de certitude 
nécessaire à cette vie?

On peut s’inspirer ici de la distinction posée par Lonergan 
entre conversion religieuse et conversion morale ou intellectuelle, 
et rapprocher sa discussion sur la conversion religieuse de la pensée 
de Tillich concernant Vultimate concern (le Souci de la Fin). Notre 
sécurité fondamentale, notre «paix, joie...», se situe à l’intérieur 
de la Foi indiscernable, cette Foi que j’attends dans mon «souci 
de la Fin» 11. En dehors de cette foi, chacun se retrouve ballotté 
sur les vagues hasardeuses d’une vie aux horizons limités par notre 
personne et notre culture.

11. Bernard Lonergan, Pour une méthode en théologie, spécialement pp. 272- 
280.

Finalement, il y a la question d’hérésie. Ce que nous avons 
dit plus haut à propos des bribes d’expression authentique s’applique 
ici. Quentin Quesnell remarque avec encore plus de force, dans 
une étude là-dessus:

Mais quelle est la valeur objective réelle du maintien des critères 
objectifs dont se réclame chacun des partis mutuellement contradic
toires, découvrant dans ces mêmes critères à la fois leur propre 11 
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orthodoxie et l’hérésie de leur adversaire?... Comment une telle 
analyse peut-elle promouvoir la cause de l’objectivité? 12

12. Quentin Quesnell, The Foundations of Heresy in: Lonergan Workshop, II. 
F. Laurence. Ed. pp. 55-81.

Ce qui est une valeur objective, réelle, est cet œcuménisme 
ouvert qui écoute selon l’esprit et qui veut partager les bribes de 
vérité d’où qu’elles viennent et où qu’elles soient, pressentant que 
le «Souci de la Fin» engendre le salut selon des voies indiscernables. 
C’est pourquoi nous devons bien reconnaître que nous ne possédons 
pas la vérité dans la foi, mais que, dans la foi, la vérité nous 
possède. En effet notre Foi n’enveloppe pas le Dieu vivant qui 
demeure Transcendant. Dieu s’occupe de chacun de nous, touche 
chacun de nous, nous appelle par notre nom, avec un Appel Infini 
mais d’une manière humaine.

4. L’éducation de la foi

Si la bonne foi seule nous permet de toucher la vraie foi, 
alors le but de toute évangélisation, de toute catéchèse, est de 
développer la bonne foi de tous ceux qui sont engagés dans le 
dialogue, dans la rencontre. L’éducation de la foi est comprise 
comme un cheminement, comme un pèlerinage où les catéchisés 
et les catéchètes marchent ensemble, la main dans la main, s’entrai
dant mutuellement dans un dialogue respectueux. Tous sont à la 
recherche de la Vérité. Vatican II nous le rappela succinctement 
dans sa constitution pastorale sur l’Église dans le monde moderne 
(N° 16): «Fidèles à leur conscience, les chrétiens marchent ensemble 
avec le reste de l’humanité à la recherche de la Vérité».

Évangéliser, catéchiser, ne consiste pas nécessairement à 
convaincre ou à convertir quelqu’un à ma foi, à ma vérité, à ma 
religion, à mon Dieu. L’imposition de notre foi aux autres est 
plutôt affaire de vanité que de service.

Évangéliser, catéchiser, c’est dialoguer, c’est partager, c’est 
échanger avec respect et gratitude, c’est chercher ensemble une 
plus grande justice. Ici encore, Vatican II souligne bien dans quel 
esprit ce dialogue doit se dérouler:

La vérité doit être recherchée selon une manière propre à la dignité 
de la personne humaine en respectant sa nature sociale. La recherche 
doit être libre, encouragée par l’enseignement ou l’éducation, la 
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communication et le dialogue. En faisant cela, les gens s’expliquent 
mutuellement la vérité qu’ils ont découverte, ou qu’ils croient avoir 
découverte, de façon à s’entraider dans leur poursuite de la vérité. 
De plus, à mesure que la vérité est découverte, c’est par un 
assentiment personnel que les gens doivent y adhérer 13.

13. Déclaration sur la liberté religieuse, N° 3, Rome, 1966.

Évidemment cela exige beaucoup d’intégrité et d’authenticité, 
une perception et une vision larges, une élimination graduelle des 
préjugés, des rationalisations, des idéologies, des erreurs; une ou
verture confiante aux gens et aux réalités tels qu’ils sont, et ce, 
autant pour les catéchètes que pour les catéchisés.

Évangéliser, c’est être présent, écouter, recevoir, aimer. «On 
vous reconnaîtra pour mes disciples par l’amour que vous avez les 
uns pour les autres», disait Jésus. L’incident du pain et des poissons 
raconté dans le même évangile (Jean 6:1-13) nous enseigne com
ment partager notre foi avec les autres: offrir le peu que nous 
possédons (y compris notre «nécessaire» et ce que nous sommes) 
et faire confiance à l’Esprit qui saura le multiplier pour nourrir 
tous et chacun; et recevoir le peu que les autres sont et ont, et 
cela aussi suffit pour nous nourrir, si nous demeurons sensibles 
aux mouvements de ce même Esprit en notre cœur. Dans Y Évangile 
selon saint Matthieu (25: 31-46), tout le jugement dernier porte 
uniquement sur les œuvres de miséricorde que nous aurons accom
plies ou omises.

Le pluralisme est un fait, même à l’intérieur de chaque religion 
et de chaque individu, basé comme il l’est sur la diversité de 
l’expérience humaine à l’intérieur de l’histoire humaine. L’œcumé
nisme essaie de vaincre la division, l’aliénation, la mésentente, non 
le pluralisme. Pluralisme et œcuménisme respectent la foi person
nelle et la nécessité de l’interaction.

Le pluralisme, aujourd’hui évident, des manifestations reli
gieuses a tendance à favoriser le relativisme. Le relativisme atteint 
en Occident les gens qui ont beaucoup souffert de l’absolutisme 
triomphal des Églises chrétiennes et qui n’ont virtuellement plus 
de vie religieuse personnelle. Une attitude de tolérance facile se 
développe, où la question de vérité est tout simplement évincée.

Mais comment discerner la vérité de l’erreur dans les formes 
trop humaines où toutes les fois se manifestent? Souvent les deux 
sont mariées de telle manière qu’il est pratiquement impossible de 
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les séparer. Songeons à la parabole de l’ivraie et du blé (dans 
VÉvangile selon saint Matthieu, chap. 13, vv. 24-30), où Jésus 
recommande d’attendre la moisson avant de séparer l’un de l’autre. 
En fin de compte, on doit reconnaître l’indiscernabilité de la vraie 
foi, non pas pour tomber dans un relativisme désespérant, mais 
pour mieux insister sur la primauté de la bonne foi, de l’amour 
vécu qui est le cœur de toute religion, et de toute vraie prédica
tion 14.

14. Ce n’est qu’au siècle dernier que l’on arrive, pour la première fois dans 
l’histoire humaine, à entreprendre une étude critique, systématique, objective 
de la religion. Voir mon étude, Construire une science de la reli
gion, Montréal, Fides, 1987.

Croire, c’est être en relation d’espérance et d’amour! Croire, 
c’est avoir confiance en quelqu’un. Croire, c’est devenir vulnérable, 
ouvert, transparent, réceptif, vierge, fécond. Aussi l’éducation de 
la foi, c’est-à-dire la formation de croyants, ne peut s’accomplir 
que dans des relations d’acceptation mutuelle, dans une relation 
personnelle «moi-toi» (et non «moi-lui, moi-elle, moi-eux»). Ici 
comme ailleurs, l’incarnation demeure la voie par excellence. La 
révélation, l’attirance à Dieu par l’Esprit en nous n’est pas qu’un 
problème d’information, mais bien de relations mutuelles. Une 
expérience personnelle intérieure toute de confiance et de loyauté 
est la base et la source de la foi. Cette foi devient une foi réfléchie, 
une croyance, lorsque nous interprétons cette expérience pour en 
discerner la signification profonde. Dans ce contexte, il importe 
que chaque croyant et croyante fasse sien et sienne cette prière que 
le père de l’enfant malade adressa à Jésus: «Je crois! Viens en aide 
à mon peu de foi!» (Marc, 9: 24).





La famille chrétienne: 
lieu de formation des croyants

Jacques Gauthier

Introduction

Au Québec, on parle de plus en plus de la famille en prenant 
une intonation interrogative: «Quelle famille?». La famille québé
coise n’est plus moulée dans un bloc monolithique. Le modèle 
traditionnel homme-femme-enfant/s ne fait plus l’unanimité au
jourd’hui. Selon Tendances sociales canadiennes (hiver 1987), do
cument diffusé par Statistique Canada, on compte 14% de familles 
monoparentales au Canada et 30% de familles dites reconstituées 
(divorcés/es, divorcés/es remariés/es). Une monographie du Bureau 
de la statistique du Québec, qui traite de la situation domestique 
et familiale des Québécois de 1951 à 1981 ’, souligne que 49% des 
familles en 1981 n’ont qu’un ou deux enfants, comparativement à 
39% en 1951, que les familles sans enfants forment 28% des 
familles en 1951 et 34% en 1981. En 1981, plus de la moitié de 
la population dans les familles (53%) sont des époux; en 1985, 
l’indice de la natalité au Québec n’est que de 1,4 enfants. On note 
aussi une évolution dans la nuptialité: cohabitation prénuptiale, 
8% d’unions libres en 1981, nombre de ruptures par veuvage et 
par divorce plus grand que le nombre d’unions légales depuis 1982.

En ces temps de changement, on remarque donc une évolution 
rapide des mœurs conjugales et familiales, même si la vie de 
couple et de famille reste la situation domestique privilégiée. Les 
causes sont multiples: le nouveau rapport homme-femme, le 
contrôle des naissances, la poussée de la technologie, la mutation

1. L. Duchesne, Les ménages et les familles du Québec. Québec, Le bureau 
de la statistique du Québec, 1987. 
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médiatique, l’égalité des droits, la crise du sens de la vie et de la 
mort, l’influence des intérêts commerciaux et idéologiques sur la 
jeunesse, la valeur absolue du moi et de l’épanouissement personnel, 
la priorité accordée aux sentiments plus qu’au contrat social. Ces 
causes ne sont pas nécessairement négatives. Elles questionnent la 
famille, réalité de la vie en société. Elles expriment une transforma
tion globale de la société et une nouvelle sensibilité éthique.

Comment présenter une vision chrétienne de la famille qui 
tienne compte de cette transformation de la société québécoise? 
Est-il possible de voir la famille, qui est multiple, comme un lieu 
de formation des croyants? La famille chrétienne doit-elle trans
mettre la foi ou former des croyants? Quelle foi transmettre? 
Comment la transmettre alors qu’il y a de moins en moins d’enfants 
dans une même famille, donc moins d’occasions, de temps privilé
giés de transmission de l’héritage religieux (baptême, première 
communion, confirmation, mariage, funérailles)? La foi peut-elle 
se transmettre quand on sait qu’elle est un don de Dieu et un risque 
que chacun doit prendre librement? Quels sont les liens de la famille 
avec l’école, la paroisse, par rapport à l’initiation sacramentelle, 
entre autres? Quelles sont les conditions et les exigences de la 
formation des croyants en contexte familial? Nous posons les ques
tions. De fait, le théologien est peut-être plus celui qui pose les 
bonnes questions que celui qui fournit les réponses.

Pour proposer adéquatement l’idéal évangélique aux familles, 
il faut tenir compte de la culture concrète dans laquelle ces familles 
sont plongées. Et pour bien comprendre les données de cette culture 
en relation constante avec les familles, il faut favoriser une dé
marche multidisciplinaire: anthropologie, démographie, droit, éco
nomie, histoire, médecine, politique, psychologie, sociologie, théo
logie. Les différentes approches de ces disciplines nous aident à 
mieux comprendre le monde réel et les images de la famille que 
ce monde véhicule2.

2. Des études récentes témoignent de cette démarche multidisciplinaire qui vise 
à mieux cerner la culture de la famille québécoise. Cf En Collaboration, 
Couples et parents des années 80. dir. Renée B. Dandurand. (Questions de 
culture), Québec, I.Q.R.C., 1987, 284 p.; Collectif Cœur-Atout, Un 
amour de père. Montréal, Ed. Saint-Martin, 1987, 238 p.

Dans cet exposé, nous nous en tiendrons au modèle tradition
nel homme-femme-enfant/s, tout en privilégiant une approche socio- 
logique (Première partie) et théologique (Deuxième partie). La 
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famille chrétienne, avant d’être un lieu théologique, est d’abord 
une réalité sociologique. Mais, parce qu’elle est un lieu théologique, 
elle est un des lieux privilégiés de la formation des croyants. C’est 
ce que nous essaierons de démontrer en réfléchissant, dans une 
Troisième partie, sur la famille chrétienne en tant que lieu d’évangé
lisation. Nous verrons que la famille chrétienne est un lieu de 
formation des croyants, en lien avec l’école et la paroisse. Elle 
peut être aussi source de foi et d’incroyance; tout dépend de quelle 
foi il s’agit.

I - LA FAMILLE: UNE RÉALITÉ SOCIOLOGIQUE

On a trop tendance en théologie à partir des principes et non 
pas du monde réel. Ce qui donne souvent un discours unitaire et 
uniforme que la pastorale doit s’efforcer d’appliquer à la vie. Certes, 
il est primordial de connaître le plan de Dieu sur la famille. C’est 
l’objectif à poursuivre. Mais il est tout aussi important de connaître 
le monde auquel on s’adresse. C’est là le point de départ de toute 
démarche pastorale. La Révélation chrétienne est dynamique; elle 
s’élabore en dialogue avec le monde.

A. Une communauté de croissance

Brièvement, on peut dire de la famille, chrétienne autant que 
non-chrétienne, qu’elle est une société d’échange, un système de 
relations plus ou moins durables qui influencent chacun des mem
bres3. C’est une unité de personnes constamment en interaction. 
La famille ne se réfère donc pas uniquement à une institution, 
mais à un système de relations, à un «partenariat». Relation parents- 
enfant/s, partenaires d’une même aventure qui est de réaliser le 
pari de vivre ensemble dans le plus grand respect possible des 
différences.

3. Cette définition de la famille doit beaucoup aux livres suivants: J. Lacroix, 
Force et faiblesses de la famille. Paris, Seuil, 1957; M. O. Metral, La 
famille, les illusions de l’unité. Paris, Éditions ouvrières, 1979; M. Cham
pagne-Gilbert, La famille et l’homme à délivrer du pouvoir. Montréal, 
Leméac, 1980; C. Michaud, La famille à la recherche d’un nouveau souffle. 
Montréal, Fides, 1985.

La cellule familiale demeure le noyau de base de sociabilité. 
Elle donne à ses membres leur première expérience de socialisation. 
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La famille s’insère dans des réseaux de solidarités (activités sociales, 
caritatives, sportives). Andrée Fortin et ses collaborateurs ont bien 
montré ce lien entre familles et réseaux, où se tissent des relations 
et des «échanges de biens, de services et de personnes» 4. L’intimité 
est au cœur des relations de familles et de réseaux, surtout grâce 
aux femmes. Réseaux qui se modifient constamment selon les types 
de familles, d’habitations, de quartiers.

4. En Collaboration, Histoires de familles et de réseaux. La sociabilité au 
Québec d’hier à demain. Montréal, Ed. Saint-Martin, 1987, p. 7.

La famille n’est pas définie et fixée une fois pour toutes. 
Chaque famille a son style. On peut dire qu’il y autant de modèles 
de familles qu’il y a de familles. Ce groupe de personnes, vivant 
généralement sous un même toit, est en croissance. Et qui dit 
croissance, dit apprentissage, expérience. La famille, lieu de crois
sance, vit des passages, des mutations. Ouverte sur un environne
ment communautaire, elle est une unité de base importante de la 
société. Ce qu'elle vit se reflète nécessairement sur la société. Et 
ce que vit la société influence aussi la famille.

Le cadre de cette recherche ne permet pas de tenir compte 
de toutes les nuances qui s’imposent quand on «pense famille/s». 
Par exemple: privilégier un type particulier de famille ne doit pas 
nous empêcher de réfléchir sur les questions que ce type pose à 
notre époque, surtout à la lumière des nouveaux rapports homme- 
femme. L’idéologie individualiste et matérialiste de notre société, 
qui découle du système capitaliste d’entreprise et de propriétés 
privées, fait en sorte que la famille se cantonne dans la sphère du 
privé, oubliant souvent les enjeux collectifs.

Plusieurs remettent en question le modèle traditionnel de la 
famille-institution, cristallisé surtout dans le modèle de la famille 
nucléaire bourgeoise. Ce modèle traditionnel homme-femme- 
enfant/s, pour ne prendre que celui-là, est un signe de contradiction 
pour les uns, une source d’espoir pour les autres. Chacun en parle 
selon son idéologie, selon qu’il se situe à «gauche» ou à «droite». 
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Le 9e Congrès International de la Famille, organisé par l’association 
Provie de France, illustre bien notre propos5.

5. En Collaboration, 9' Congrès International de la Famille. La fécondité de 
l’amour. Paris, Fayard, 1987, 485 p.
Ce congrès eut un immense succès auprès de la population, mais fut critiqué 
par quelques médias. Le quotidien Libération du 11 septembre 1986 rapportait 
que les associations familiales catholiques avaient des réticences, que les 
familles laïques étaient contre, que l’institut de la famille n’avait pas été 
contacté. Le quotidien catholique La Croix se demandait pourquoi des évêques 
français n’étaient pas à ce congrès? Avaient-ils été invités? On peut se 
demander si on ne cherchait pas à faire un procès d’intention à l’association 
Provie. Pierre-Patrick Kaltenbach y fait allusion dans sa conférence: «On 
nous traite de puritains, on nous traite de rigoristes, on nous traite de 
moralisateurs, je veux bien... Mais dans cette critique, il y a une morale qui 
se cache», (p. 128).

6. Inspiré de France et d’Allemagne de l’Est, le budget de mai 1988, déposé 
par le ministre des Finances du Québec, pose concrètement les premiers 
jalons d’une politique familiale qui va dans le sens d’une politique nataliste: 
soutien financier accru aux familles, réduction du fardeau fiscal, (les alloca
tions familiales ne sont plus imposables), aide au logement, frais de garde, 
boni de 500 $, pour le premier et deuxième enfant, de 3 000 $, pour chacun 
des suivants. L’accent est donc mis sur le troisième enfant.

B. Une politique au service de la famille

La famille, étant une institution, n’est pas au-delà des idéolo
gies. Elle possède des droits qui sont inhérents à elle-même, 
inaliénables, et des devoirs qu’aucun gouvernement n’a le droit de 
traiter de manière arbitraire et artificielle, comme l’éducation des 
enfants. L’Etat ne peut pas prendre en main toute l’éducation des 
enfants. Il peut cependant aider la famille à bien assumer ce droit, 
en élaborant une politique familiale appropriée.

Plusieurs sociologues disent que ce n’est pas la famille qui 
est en crise, mais qu’il y a plutôt crise d’une politique familiale. 
A notre avis, une vraie politique familiale doit promouvoir une 
politique nataliste 6. Mais une question demeure: Comment favoriser 
l’épanouissement des couples, l’harmonie et l’autonomie des 
membres de la famille tout en respectant la vie privée des gens, 
tout en ne les contraignant pas à se conformer à des rôles, voire 
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à des stéréotypes (femme-servante, homme-pourvoyeur, enfants do
ciles, vieillards à l’écart)?7

7. Le Livre vert. Pour les familles québécoises (1984), document de consultation 
du Gouvernement du Québec sur la politique familiale, essaie de refléter 
l’enjeu majeur de notre société qui est une transformation en profondeur des 
rôles familiaux et sociaux des hommes et des femmes. Transformation qui 
entraîne une nouvelle façon de vivre pour la femme, une nouvelle conception 
de la paternité et de la masculinité, une nouvelle conception de l’éducation. 
«Permettre aux mères et aux pères de concilier le mieux possible leurs 
responsabilités parentales et leur présence sur le marché du travail est sans 
doute l'une des principales nécessités de la politique familiale» (p. 67).

8. Cf. Jean Vanier, La communauté, lieu du pardon et de la fête. Paris- 
Montréal, Fleurus-Bellarmin, 1979.

La famille, étant un corps, une communauté, peut être le lieu 
où on accueille l’autre dans sa fragilité, dans sa faiblesse, le lieu 
de la libération intérieure, de la fête et du pardon8. L’idéal évangé
lique y invite fortement. Même si les enfants n’ont pas choisi d’être 
là, ils peuvent vivre heureux et autonomes, tout en faisant leurs 
propres apprentissages. Ils peuvent se développer dans toutes leurs 
potentialités, selon les talents et les charismes de chacun, enrichis
sant la société. Mais, compte tenu de la proximité des membres 
et de cette situation de non-choix, des épreuves personnelles des 
individus et des enjeux collectifs de la société, la famille peut être 
aussi le lieu de l’étouffement, de la violence, de la haine. À ce 
moment-là, Gide a raison de crier: «Familles, je vous hais!», et 
Sartre de proclamer: «L’enfer, c’est les autres». Il faut donc une 
volonté politique qui soit au service de la vie et de la famille.

Une politique familiale, au service de la vie et de la famille, 
doit tenir compte de l’urbanisation, de la montée du travail féminin, 
de la révolution démographique, de l’immigration, de la liberté 
familiale, des valeurs de vie et de l’acceptation de l’enfant. Elle 
doit développer trois grands axes: assurer une juste compensation 
financière des charges familiales (allocations familiales accrues); 
permettre une meilleure maîtrise du temps par l’aménagement d’ho
raires flexibles, afin de mieux concilier, surtout pour les femmes, 
tâches familiales et carrière professionnelle, sécurité d’emploi et 
nouvelle naissance (congés parentaux plus généreux); donner aux 
familles une qualité de vie, un espace individuel (logement) et 
collectif (garderies, jardins, aires de jeux).
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II - LA FAMILLE CHRÉTIENNE: UN LIEU THÉOLOGIQUE9

9. Gianna et Giorgio Campanini emploient l’expression lieu théologique en 
référence au mariage. Cf. «Famille», Dictionnaire de la vie spirituelle. Paris, 
Cerf, 1983, pp. 412-422. Marcel Lefebvre suit la même orientation dans La 
famille. De la démission à l’espérance. Paris-Montréal, Desclée-Novalis, 
1988, 160 p. Nous trouvons que cette expression réduit la famille au mariage 
et ne tient pas compte des différents modèles de familles, aussi nous préférons 
définir la famille chrétienne comme un lieu théologique. Pourtant, G. et G. 
Campanini écrivent à la p. 413: «La vie conjugale, l’«ici et maintenant», fait 
que le conjoint, les enfants, la profession, la maison, le quartier, en un mot 
tout l’ensemble des réalités humaines qui forment la substance de la vie de 
famille, constitue le «lieu» théologique, bien plus que sociologique, dans 
lequel Dieu exprime son appel à la sainteté (GS 49)».

10. Dans le chap. V de Lumen Gentium: «La vocation universelle à la sainteté 
dans l’Eglise», on retrouve les chrétiens mariés (n° 41). Il y est dit que les 
baptisés sont tous appelés à la sainteté, que chacun peut et doit se sanctifier 
par et dans son état de vie, en vue de la gloire de Dieu et de la sanctification 
du peuple chrétien. Les chrétiens mariés doivent considérer le mariage comme 
une route de sainteté. La constitution pastorale Gaudium et spes, dans son 
chapitre sur la dignité du mariage et de la famille, reprend cette idée de 
sainteté: «Que les époux eux-mêmes, créés à l’image d’un Dieu vivant et 
établis dans un ordre authentique de personnes, soient unis dans une même 
affection, dans une même pensée et dans une mutuelle sainteté, en sorte 
que, à la suite du Christ, principe de vie, ils deviennent, à travers les joies 
et les sacrifices de leur vocation, par la fidélité de leur amour, les témoins 
de ce mystère de charité que le Seigneur a révélé au monde par sa mort et 
sa résurrection» (n° 52).

Le sociologue sait que telle culture ambiante crée son modèle 
familial. Le théologien sait qu’au-delà de l’alternance des modèles 
de famille, il y a la permanence d’une vocation unique à la sainteté, 
telle que proclamée par le Concile Vatican II10. Certes, la tentation 
de «sacraliser» des modèles sociologiques de la famille existe tou
jours. C’est l’une des tâches de la théologie d’assumer tous les 
modèles et de les juger.

A. Jésus Christ et la famille

Jésus a grandi dans une famille où il a appris, par Marie et 
par Joseph, à marcher comme les autres enfants, à parler la langue 
de son village, à travailler selon ses talents, à prier à la maison et 
à la synagogue. Pendant une trentaine d’années, il a vécu les choses 
simples qui tissent la trame des réalités familiales. Il a puisé dans 
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l’observation des réalités familiales les mots pour nous faire com
prendre les réalités du Royaume. A partir des relations familiales, 
il nous a révélé un nouveau type de relations que nous sommes 
appelés à vivre avec Dieu, notre Père, et les humains, nos frères 
et nos sœurs. Mais en même temps, Jésus a relativisé la famille.

Comme tout bon adolescent, Jésus semble rabrouer ses parents 
inquiets qui le cherchent, «ne saviez-vous pas que je dois être dans 
la maison de mon Père» (Le 2, 49), insistant sur la nécessité de 
préférer Dieu à sa parenté. Cette obéissance à son Père le mènera 
jusqu’à la mort sur la croix. Cette obéissance lui fera remettre en 
question les canalisations par lesquelles passait la foi juive: la 
famille, le temple, les traditions religieuses et sociales.

Jésus nous prévient que l’attachement à la famille peut être 
un obstacle à la fidélité pour le Royaume. Il annonce clairement 
qu’il faut le suivre au lieu d’aller enterrer son père (Mt, 8, 21-22), 
qu’il divisera les familles (Mt 10, 36), que celui qui aime son père, 
sa mère, son fils ou sa fille plus que lui n’est pas digne de lui (Mt 
10, 37), qu’il faut même être prêt à risquer sa vie pour le servir 
(Mt 10, 39). Sans rejeter ceux qui lui sont unis par le sang, Jésus 
montre que dans le Royaume fondé par lui, il y a un autre critère 
de parenté qui crée une communauté de vie supérieure.

Quand on avertit Jésus que sa mère et ses frères veulent lui 
parler, il répond: «Qui est ma mère et qui sont mes frères? Et, 
tendant sa main vers ses disciples, il dit: Voici ma mère et mes 
frères. Car quiconque fait la volonté de mon Père qui est aux 
cieux, celui-là m’est un frère et une sœur et une mère» (Mt 12, 
48-50). Jésus ne répudie pas sa famille, ni la famille en général, 
il montre ce qu’est sa véritable famille, celle qui passera dans 
l’éternité. Luc est encore plus explicite en brossant un portrait du 
vrai disciple de Jésus: «Ma mère et mes frères, ce sont ceux qui 
écoutent la parole et Dieu et la mettent en pratique» (Le 8, 21). 
Voilà le vrai visage de la mère de Jésus, voilà le vrai portrait de 
la famille chrétienne, celle dont la finalité est de réunir tous les 
enfants du Père, frères et sœurs du Christ ressuscité, celle de la 
création nouvelle qui «aspire à la révélation des fils de Dieu», et 
qui «jusqu’à ce jour gémit en travail d’enfantement» (Rm 8, 19-22).

Jésus n’esquisse aucun modèle idéal de la famille. Il ne la 
glorifie pas et ne prend pas sa défense. Son attitude nous montre 
que la famille n’est pas une fin en soi; elle est une étape et un 
moyen pour bâtir le Royaume, le lieu de passage de l’état d’enfants 
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de parents humains à celui d’enfants de la Trinité, le lieu de la 
naissance à l’amour de Dieu par le baptême dans la Mort- 
Résurrection du Christ11.

11. Anne-Marie et Jacques Gauthier, «Nous avons fait baptiser». L'Église Cana
dienne, 1987, 20, n" 9, p. 281: «A sa naissance, nous avons accueilli Christian 
dans l’amour et la joie. Nous croyons et nous savons que par la nouvelle 
naissance qu’est le baptême, notre Père accueille son enfant dans l’amour et 
la joie; il le rend enfant de Dieu. Depuis sa naissance, Christian fait partie 
de notre famille. Nous croyons et nous savons que par le baptême, il entre 
dans la famille trinitaire, la famille du Dieu Père, Fils et Esprit; il entre 
aussi dans la famille de l’Église. Désormais, il a un Père des cieux, un grand 
frère, Jésus, un ami, l’Esprit Saint, une mère, Marie, et une multitude de 
frères et de sœurs, qui ont aussi reçu le baptême, donnant à l’Église un air 
de famille».

12. A. Naud, Le Magistère incertain. Montréal, Fides, 1988, 272 p.

La nouveauté du Christ ressuscité résiste à toutes les formes 
d’existences familiales. Le Christ a inauguré dans l’histoire un 
nouveau type de relation avec la personne humaine. Ce rapport 
radical avec la personne chrétienne fait en sorte que la famille est 
lieu de salut et de service. La famille n’est plus modèle de quelque 
chose mais image de quelqu’un, d’un Dieu-Père révélé en son Fils 
Jésus, un Dieu qui ressuscite les morts par la puissance de son 
Esprit (Ac 2, 32).

B. Mariage et famille

Le rapport radical avec l’être humain que le Christ est venu 
inaugurer par sa Mort-Résurrection se vit surtout par les sacrements 
qui réalisent, grâce à l’activité symbolisante, la communion de l’être 
humain avec lui-même, avec les autres, avec le cosmos et avec 
Dieu. Le mariage chrétien, qui découle de l’Église, sacrement du 
Christ, est le signe de F Alliance nouvelle. Il représente pour 
l’humanité l’amour de Dieu dans le Christ. Le foyer chrétien est 
le lieu de la présence rédemptrice du Christ et de l’expérience 
trinitaire. C’est pourquoi saint Paul présente l’Église comme une 
famille, «la famille de Dieu» (Ep 2, 19).

Selon les textes du Magistère «incertain» 11 12, la famille chré
tienne comporte un homme, une femme, un ou des enfants, unis 
dans le mariage-sacrement, qui, grandissant dans la foi, l’espérance 
et la charité, témoignent de l’amour du Christ au monde. Ce 
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modèle de famille véhicule les grands symboles qui décrivent les 
relations de l’être humain avec Dieu. C’est à ce modèle de famille 
que vont spontanément les expressions suivantes: «Église domes
tique» «analogie et icône de la Trinité», «famille de Dieu», «symbole 
de l’amour du Christ pour l’Église» 13. Signalons que les familles 
monoparentales et reconstituées peuvent aussi symboliser ces mêmes 
réalités à des degrés différents. Ces familles sont aussi des lieux 
de relations fécondes qui favorisent l’épanouissement de leurs mem
bres 14.

13. Quelques auteurs ont réfléchi sur la richesse théologique de ces expressions. 
P. Evdokimov, «Ecclesia domestica». L’Anneau d’or. 1962, 107, 353-362; 
T. Potvin, «La famille. Eglise domestique». Prêtre et Pasteur, 1980, 83, 
311-332; A. Peelman, «La famille comme réalité ecclésiale». Église et 
Théologie, 1981, 12, 95-114; N. Provencher, «Vers une théologie de la 
famille: l’Église domestique». Église et théologie, 1981, 12, 9-34; L. Gen- 
dron, «Le foyer chrétien: une église véritable?» Communio, 1986, XI, 6, 
65-83; A. Sicari, «Des symboles familiers». Communio, 1986, XI, 6, 35-52.

14. Voir L. Baroni, «Des familles monoparentales assistées: vers une libération 
chrétienne effective». Communauté chrétienne, 1984, 138, 528-538. 
M. Proulx, «Une comparaison entre deux types de structure familiale comme 
milieu de socialisation». Sciences pastorales, 1986, 5, 5-18. A. Beauchamp, 
Mères célibataires au contact des Sœurs de Miséricorde. Montréal, Bellarmin, 
1988, 93 p.

15. André Guindon analyse ce texte dans un article où il examine quatre 
catégories de fécondité sexuelle: la conjugale, la parentale, la filiale et la 
fraternelle. «Fécondité sexuelle dans les relations familiales». Eglise et Théolo
gie, 1981, 12, pp. 147-148: «Décantée d’une spiritualité calquée sur une 
ascèse monacale de «fuite du monde sensible», la spiritualité conjugale peut 
enfin reconnaître que les relations sensuellement tendres forment le verbe 
de l’amour fécond entre les conjoints, que le coït est pour le couple l’expres
sion privilégiée de la renaissance de leur moi intime et l’acte qui consomme 
leur aveu intégral et leur reconnaissance mutuelle tout au long d’un processus 
de guérison et de développement d’un nous familial».

Par le sacrement de mariage, les époux chrétiens ne sont pas 
seulement témoins d’un amour humain, mais ils sont le signe, en 
y participant, du mystère de l’unité et de l’amour fécond entre le 
Christ et l’Église (Ep, 5, 21-33), Lumen Gentium 11 15. L’amour 
humain est assumé dans l’amour divin de telle façon que toute la 
vie du couple, et de la famille, est participation au mystère d’un 
Dieu Trinité. Parce que «homme et femme il les créa» (Gn 1, 27), 
la vie conjugale et familiale est orientée à une vie de sainteté, «à 
l’image et à la ressemblance de Dieu» (Gn 1, 26).
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Cette vie de sainteté ouvre la famille chrétienne à la vie dans 
toutes ses dimensions, soit physique, sociale, psychologique et 
spirituelle. La famille est le lieu par excellence de la transmission 
de la vie. Les conjoints sont ministres de la vie, c’est bien là leur 
ministère profond en tant que laïques. Cette vie de l’amour des 
conjoints est d’abord exprimée par le don de leurs personnes. Car, 
la première fécondité est d’épanouir l’autre, de le faire exister en 
plénitude, de vouloir son bonheur. Vie physique en étant des 
procréateurs et procréatrices, en participant à l’acte créateur de 
Dieu. Vie qui s’ouvre sur l’enfant et ses droits dès la conception. 
L’enfant est une personne. Il a une valeur en soi. Il est voulu pour 
lui-même. Vie spirituelle qui passe par l’éducation, l’accueil des 
autres, le service au monde, l’adoption. Ces fécondités permettent 
aux familles d’exister en plénitude. Elles leur ouvrent un avenir 
plein de promesses où l’amour donne du sens à la vie. Les différents 
types de familles chrétiennes sont, idéalement, les premières écoles 
de vie et d’amour.

L’amour humain qui se vit dans la famille prend sa source 
en «Dieu qui est Amour» (7 Jn 4, 8). Il part de la personne non 
pour y retourner, mais pour retrouver l’image de Dieu au cœur 
des expériences de croissance familiale. Rien n’est plus réel, rien 
n’est plus concret, rien n’est plus efficace que cet amour qui jaillit 
du mystère du Père, du Fils et de l’Esprit. Nous venons de la 
Trinité et nous y allons. Ici, la vision théologique dépasse la réalité 
sociologique et psychologique. C’est une vision de foi qui demande 
un second regard.

C. Église et famille

L’Eglise préconise toujours, dans son discours officiel, le 
modèle de la famille père-mère-enfant/s, ne dissociant pas mariage 
et famille. Ce discours, bien synthétisé par Jean-Paul II dans son 
exhortation apostolique Familiaris consortio l6, est mis de l’avant 
par des groupes d’inspiration chrétienne exerçant leur action au 

16. Jean-Paul II, La famille. (Vie chrétienne 18), Montréal, Paulines, 1982, 
180 p.
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Québec 17. Il n’en demeure pas moins qu’un écart se creuse de 
plus en plus entre l’enseignement officiel de l’Église sur la famille 
et le vécu des chrétiens et chrétiennes eux-mêmes qui veulent de 
moins en moins qu’un certain type d’Église leur dise comment se 
comporter, dans la chambre à coucher, par exemple.

17. En Collaboration, Zzi famille québécoise: une institution en mutation? 
(Recherches et études sur la famille 1), Montréal, Fides, 1985, 222 p. Les 
auteures analysent les discours et les pratiques de quatre groupes intervenant 
auprès des couples et des familles: Renouement conjugal, Rendez-vous, le 
Service d’orientation des foyers, le mouvement Couple et famille. Anita 
Caron arrive à la conclusion suivante: «tout en participant au processus 
d'émergence d’un modèle de conjugalité axé sur le privé et la vie affective, 
les groupes dont nous avons analysé les discours et les pratiques contribuent 
en même temps à maintenir le modèle d’un couple chrétien fidèle à ses 
engagements assurant ainsi la survie, dans une société sécularisée et désacrali
sée, de valeurs évangéliques qui, selon la logique implicite et explicite de 
ces discours et de ces pratiques, ne sauraient être mises en question» (p. 198).
Il serait intéressant qu’une équipe analyse aussi les discours et les pratiques 
de groupes chrétiens intervenant auprès des familles monoparentales et recons
tituées. Je pense aux groupes suivants: Solitude Myriam, Reflets et Lumière, 
les Équipes DI-RE.

18. Cf. Gaudium et Spes 4: «L’Église a le devoir, à tout moment, de scruter les 
signes des temps et de les interpréter, à la lumière de l’Évangile, de telle 
sorte qu’elle puisse répondre, d’une manière adaptée à chaque génération, 
aux questions éternelles des hommes sur le sens de la vie présente et future 
et sur leurs relations réciproques. Il importe donc de connaître et de com
prendre ce monde dans lequel nous vivons, ses attentes, ses aspirations, son 
caractère souvent dramatique».

La famille, qui est chrétienne, incarne les valeurs évangéliques 
dans les réalités du monde réel. C’est là sa spécificité. À la lumière 
de l’Évangile de Jésus Christ, elle jette un regard de foi sur les 
événements du monde, essayant d’y discerner les «signes des 
temps», ces événements qui révèlent la présence et le plan de Dieu 
dans le monde, ainsi que de sa lutte contre les puissances du mal18. 
Savoir lire le sens profond des événements du monde, (désarmement 
nucléaire, terrorisme, écologie, féminisme, jeux olympiques, etc), 
y découvrir les aspirations humaines (aimé et être aimé, liberté, 
survie, solidarité, etc), et s’engager pour la libération du monde, 
à la suite de Jésus, c’est exercer la mission prophétique propre à 
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chaque baptisé et à chaque famille l9. Mais la famille ne peut pas 
trouver dans l’Évangile et dans le Magistère des réponses et des 
recettes toutes faites à ses questions. Elle y trouve cependant un 
idéal, une inspiration, une Présence qui invitent à aller plus loin 
et qui peuvent influencer sa manière d’être au monde, tout en 
modifiant son style de vie.

19. Il est dommage que Jean-Paul II, dans Familiaris consortio, ne développe 
pas cette perspective de la famille qui lit prophétiquement les signes des 
temps quand il met en lumière la référence triple de la famille à Jésus Christ, 
Prophète, Prêtre et Roi (nos 50 à 64). Il présente la famille chrétienne comme 
une communauté qui croit et qui évangélise (prophète), comme une commu
nauté en dialogue avec Dieu (prêtre) et comme une communauté au service 
de l’homme (roi). Il souligne que la famille chrétienne édifie le Royaume 
dans l’histoire à travers les réalités quotidiennes par l’amour conjugal et 
familial. C’est dans cet amour «vécu dans sa richesse extraordinaire de valeurs 
et avec ses exigences de totalité, d'unicité, de fidélité et de fécondité — que 
s’exprime et se réalise la participation de la famille chrétienne à la mission 
prophétique, sacerdotale et royale de Jésus Christ et de son Église» (n°50).

20. A. Peelman, «La famille comme réalité ecclésiale», pp. 102-103: «Le destin 
de l’Église semble à tel point déterminé par la famille que les transformations 
radicales subies par celle-ci conditionnent directement la survie et le dévelop
pement du projet ecclésial de Jésus Christ dans notre société moderne. Ceci 
a été remarqué sans doute par ceux et celles qui sont directement impliqués 
dans l’éducation de la foi et qui doivent faire face à la question du rôle 
réciproque de la famille et des institutions ecclésiales (paroisse, école, etc.) 
dans ce secteur important de la vie chrétienne. Mais l’éducation de la foi 
ne forme qu’un aspect de l’Église. Si la famille est donc si importante pour 
sa survie, comment expliquer son absence dans les études proprement ecclésio
logiques. Peut-on penser que l’évolution post-conciliaire de l’Église nous 
aidera à développer une meilleure perception de la place de la famille dans 
la formation et la croissance des communautés chrétiennes».

La famille chrétienne est semblable aux autres familles en 
même temps qu’elle est différente. Elle va de foi en foi, c’est-à-dire 
de foi en soi et de foi en l’autre, sans négliger la foi en Dieu. Par 
sa vocation spécifique, la famille chrétienne «dans» le monde oriente 
celui-ci «vers» Dieu. Semblable à l’Église, elle est appelée à faire 
l’histoire autrement, en se tournant vers l’autre, vers l’Autre. 
Semblable au Christ, elle «est» pour les autres. Avec elle, par elle 
et en elle, le monde devient «nouvelle créature» dans le Christ (2 
Co 5, 17).

La famille chrétienne, communauté-signe de libération pour 
le monde, est un élément constitutif d’une Église-communion plus 
qu’un objet de la tâche pastorale d’une Église-institution20. Est-ce 
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dans ce sens que l’entend Jean-Paul II lorsqu’il dit que «l’avenir 
de l’évangélisation dépend en grande partie de l’Église domestique», 
et que «l’avenir de l’humanité passe par la famille»?21

21. Jean Paul II, La famille, p. 101, 169.
22. Paul VI, L'évangélisation dans le monde moderne. (L’Église aux quatre 

vents), Montréal, Fides, 1977, p. 77.
23. Sur cette question, consulter les cinq dossiers sur La parentalité responsable: 

croissance de la foi dans et par la famille. Ottawa, C.E.C.C., 1983.
24. F. Porter. L’institution catéchistique au Canada; deux siècles de formation 

religieuse 1633-1833, Montréal, Les Éditions Franciscaines, 1949, 332 p.

III - LA FAMILLE CHRÉTIENNE: UN LIEU 
D’ÉVANGÉLISATION

La famille chrétienne n’est pas seulement une communauté 
de croissance, elle est aussi une communauté de foi, en lien avec 
l’école et la paroisse. A sa façon, elle manifeste dans le monde le 
mystère d’un Dieu qui est relation d’amour. La famille chrétienne, 
en tant qu’«Église domestique», est, selon Paul VI, dans son 
exhortation Evangelii nuntiandi, «un espace où l’Évangile est trans
mis et d’où l’Évangile rayonne»22. Lieu théologique, la famille 
éduque à la foi, elle est un agent d’évangélisation pour elle-même 
et pour le monde. Mais comment la famille chrétienne du Québec 
forme-t-elle ses membres à la foi? Il est difficile de répondre à 
cette question tant chaque famille est différente, et tant est différente 
la façon de vivre et d’exprimer sa foi23.

A. Liens entre la famille, l’école et la paroisse

Fernand Porter a historiquement fixé l’influence de la famille 
chrétienne dans le maintien du catholicisme canadien24. Le foyer 
canadien était d’essence religieuse et sacrée. Il incombait aux parents 
de transmettre à leurs enfants le dépôt de la foi chrétienne. Dès 
1950, Gonzalve Poulin remarque que «la famille comme institution 
religieuse est en déclin au Canada français. Le nombre des enfants 
qui reçoivent une instruction religieuse à la maison diminue rapide
ment si l’on en croit les révélations des instituteurs du cours 



LA FAMILLE CHRÉTIENNE 123

primaire25. Comme quoi les problèmes d’aujourd’hui ne sont pas 
aussi récents qu’on le croirait.

25. G. Poulin, Problèmes de la famille canadienne-française. (Culture populaire 
3), Québec, Les Presses Universitaires Laval, 1952, p. 68.

26. P. Tremblay, «Le devenir de la Parole en ce pays», dans Situation et avenir 
du catholicisme québécois. Entre le temple et l’exil. (A hauteur d’homme), 
Montréal, Leméac, 1982, p. 52: «Dans la plupart des foyers, la foi est 
devenue silencieuse. «Nous n’en parlons jamais», reconnaissent beaucoup de 
parents qui se disent par ailleurs des croyants convaincus. «Nous n’osons 
plus... Nous ne savons plus... Nous n’avons plus les mots... Tout est tellement 
changé... «La famille est entrée dans l’ère du silence sur la foi. Un silence 
qui s’étend et s’épaissit comme un mauvais brouillard. Il provient de causes 
profondes. «Nous ne sommes plus sûrs de rien», avouent bien des adultes, 
comme si la foi leur échappait. «C'est comme si on n’avait plus rien à dire». 
Plus grave encore: «Cela ne nous dit plus grand-chose».

Le concile Vatican II arriva alors qu’une Révolution tranquille 
travaillait le Québec. L’émergence d’une culture pluraliste et pro
fane fit en sorte que l’Église du Québec ne fut plus qu’une voix 
parmi les autres. Peu de sociétés ont connu une telle sécularisation 
en un aussi court laps de temps. La famille et l’école, ces deux 
relais majeurs de la transmission de la foi au Québec, furent les 
institutions les plus touchées. Une nouvelle catéchèse remplaça le 
Petit catéchisme. La nouvelle formation de la foi à l’école reflétait 
les défis de l’Église du Québec: une approche existentielle de la 
foi en partant d’abord de l’expérience humaine, une intégration de 
la culture et de la foi, un passage d’une Église-modèle à une 
Église-témoin. Cette catéchèse dérouta plusieurs parents qui ne 
retrouvaient pas la foi de leurs pères et de leurs mères. Un malaise 
s’installa 26.

Progressivement, une plus grande collaboration s’élabore entre 
familles, écoles et paroisses. L’initiation aux sacrements d’eucharis
tie et de pénitence passent désormais par ces canaux de la foi que 
sont les familles et les paroisses. On tente de rejoindre la vie réelle 
des parents par le biais des enfants. Ce sont les chrétiens, pères 
et mères de famille, qui acceptent de faire des choix pour eux- 
mêmes et pour leurs enfants. C’est un défi et un risque pour eux. 
Mais n’est-ce pas cela l’aventure de la foi chrétienne? Ét ce sont 
souvent les enfants de cette catéchèse qui interpellent leurs parents, 
leur communiquant un «Évangile profondément vécu» qu’ils ne 
connaissaient pas de cette manière.
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Au sein donc d’une famille consciente de cette mission, tous les 
membres de la famille évangélisent et sont évangélisés. Les parents 
non seulement communiquent aux enfants l’Evangile mais peuvent 
recevoir d’eux ce même Evangile profondément vécu. Et une telle 
famille se fait évangélisatrice de beaucoup d’autres familles et du 
milieu dans lequel elle s’insère27.

27. Paul VI, L’évangélisation dans le monde moderne, p. 77.
28. Cf. Les Actes du Congrès de la Société canadienne de théologie 1986, Le 

laïcat: les limites d’un système. (Héritage et Projet 36), Montréal, Fides, 
1987, 383 p.; R. Parent, Une Eglise de baptisés. (Brèches théologiques 1), 
Montréal, Paulines, 1987; J. Gauthier, «L’Église-communion et les laïcs». 
L’Église canadienne, 1988, 13, 389-394.

29. J. Racine, «La famille et le devenir de la foi», dans Situation et avenir du 
catholicisme québécois. Entre le temple et l’exil, p. 87: «Les familles chré
tiennes, dans la diversité même des situations qu’elles connaissent, demeurent 
des laboratoires premiers de pratique évangélique et d’éveil au spirituel, des 
lieux d’apprentissage à la vie du disciple de Jésus. L’avenir de l’Église 

C’est là un exemple que la notion conciliaire de «Peuple de 
Dieu» commence à entrer dans les mœurs d’une Eglise pyramidale. 
L’Église ne peut renaître qu’à partir de la base, en l’occurrence la 
famille chrétienne. Une Église de baptisés responsables, tout entière 
ministérielle et missionnaire, composée de communautés de croyants 
qui s’efforcent de vivre l’Évangile dans le monde, étant des signes 
de libération pour ce monde28.

La formation de la foi en milieu familial ne désigne pas ici 
un ensemble de cours visant l’acquisition de connaissances. Elle 
désigne plutôt un ensemble de situations qui favorisent l’intégration 
de la foi. Elle vise plus un savoir-être, c’est-à-dire un changement 
d’attitudes, qu’un savoir-faire. Si l’école confessionnelle permet 
une connaissance de la Bible, de la vie de Jésus, des sacrements, 
de la liturgie, c’est au foyer que l’on apprend surtout à lire la 
Bible, à pratiquer ce que Jésus nous demande (aimer et servir celui 
qui est affamé, assoiffé, étranger, nu, malade et prisonnier (Mt 25, 
31-46), que l’on apprend à pardonner et à prier. L’école peut bien 
dire que c’est important d’aller à l’Eucharistie le dimanche, mais 
c’est aux parents d’y aller avec leurs enfants. Il faut aussi que la 
communauté paroissiale soit adaptée aux jeunes (liturgie pour en
fants), accueillante aux adolescents (petite équipe où chacun se 
sent reconnu). C’est un défi constant qui ne se vit qu’à force 
d’amour et d’espérance29.
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La famille, l’école et la paroisse sont des espaces «institués» 
d’une transmission vivante de la foi, autres que les médias, par 
exemple. Ils sont les canaux «normaux» pour une croissance hu
maine et spirituelle. Ce sont des lieux qui font mémoire d’une 
Parole, qui initient à la relation avec une Personne vivante. Briève
ment, on pourrait dire que l’école transmet un savoir (l’ordre de 
la connaissance), la famille un savoir-être en chrétien (l’ordre du 
désir), la paroisse ou les mouvements chrétiens un savoir-vivre en 
chrétien (l’ordre de l’engagement).

La famille chrétienne est souvent le premier lieu de la trans
mission et de la formation de la foi, du premier éveil aux valeurs 
morales et spirituelles. Cette intelligence de la foi vient du vécu 
familial et non pas de données abstraites. La famille n’enseigne 
pas la foi, elle forme, éduque des croyants et des croyantes. Ce 
n’est pas une école, mais un milieu de vie. Elle se distingue moins 
par ce qu’elle fait que par l’esprit dans lequel elle le fait30.

québécoise se joue en partie au cœur de la cellule familiale. Il importe 
cependant de ne pas exiger de celle-ci ce qu’elle ne peut offrir (enseignement 
catéchétique systématique, respect des normes édictées), mais de l’encourager 
et de la soutenir dans ce qu’elle peut réaliser mieux que toute autre instance 
(éveil et croissance spirituels, expérience de communion et de responsabilité, 
mentalité évangélique)».

30. N. Provencher, «Vers une théologie de la famille: l’Église domestique», 
pp. 25-26: «Le foyer chrétien transmet les valeurs évangéliques par une sorte 
d'imprégnation sereine. Par une manière vitale et intime d’apprécier les 
personnes et les choses, le milieu familial façonne la conscience dans ses 
zones les plus profondes et il donne une manière d'être et de réagir. Le 
respect de l’autre, le sens de la transcendance, le dévouement, la fidélité, le 
courage dans l’épreuve se transmettent à l’enfant et se développent chez lui 
par le contact confiant avec des personnes qui vivent profondément ces 
réalités. La famille, bien insérée dans la tradition chrétienne, permet à l’enfant 
une assimilation vitale du christianisme. L’enseignement, la catéchèse, la 
prédication permettent de formuler l’expérience chrétienne, mais sans elle 
toute forme d’enseignement court le risque d’être abstraite».

B. La famille: source de foi et d’incroyance

Le poète Patrice de La Tour du Pin, père de quatre enfants, 
s’émerveille de l’acte de foi dans sa Lettre à des confidents à 
propos de liturgie du Jeu de l’homme devant Dieu.
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Et quelque chose est encore plus merveilleux: la foi elle-même. 
Elle se détache plus que jamais comme un prodige de Dieu. Croire 
est vraiment incroyable! Et toutes les poétiques du monde devront 
confesser leur impuissance devant cet acte; si elles passent outre, 
elles deviendront ces éminences que la foi abaissera. C’est une grâce 
incontrôlable dans sa descente, et manifestant en remontant en 
elle-même l’action de grâce: elle tend mon petit univers vers l’éner
gie venant de Dieu31.

31. P. de La Tour du Pin, Une somme de poésie III. Paris, Gallimard, 1983, 
p. 230.

32. Les actes de ce colloque interdisciplinaire furent publiés dans la revue 
Nouveau Dialogue aux n°s 41 (3-15), 42 (3-13), 43 (3-13).

33. J. Gauthier, «Le risque de la fidélité». L’Eglise Canadienne, 1988, vol 21, 
n" 18, p. 556: «La fidélité à soi ou à autrui se vit par rapport au temps et 
à l’histoire. C’est une création à faire, un projet à inventer. On ne naît pas 
fidèle, on le devient».

34. A. Pilon-Quiviger, «Les ambiguïtés de la condition familiale et l’Évangile». 
Nouveau Dialogue, 1981, 42, p. 6: «Etre source de foi, comme l’indique le 
titre de ce colloque, cela veut dire inspirer aux enfants les mêmes attitudes 
humanisantes que celles qui sont véhiculées par la manière-d’être-dans-le- 
monde de Jésus. Et, à rebours, se laisser inspirer par les forces typiques de 
l’enfance qui parlent d’humanisation. On ne peut être source de foi simplement 
par le discours. Ni en famille ni en Église. La foi est un vécu de justice, 
une recherche d’intériorité et une relation à l’Autre envers qui il ne s’agit 
pas de se fusionner, mais en face de qui nous sommes appelés à nous mettre 
debout».

Peut-on définir la foi? Dans quelle foi la famille forme-t-elle 
des croyants? Ces questions si simples sont peu banales. La famille 
peut être, selon le titre d’un colloque organisé par Le Service 
Incroyance et Foi, «source de foi et d’incroyance32. Elle est source 
de foi si les parents éduquent l’esprit critique de leurs enfants, s’ils 
mettent le primat sur la fidélité à soi, à autrui et aux valeurs33. 
En permettant que chaque enfant puisse cheminer librement sur la 
voie de l’autonomie et des valeurs collectives, les parents réalisent 
concrètement la cohérence entre «l’être-évangélique et l’être fami
lial 34.

La famille chrétienne est source de foi, si la foi est présentée 
comme une quête de sens, un cheminement de toute une vie, un 
projet à bâtir, un choix libre, une rencontre intérieure avec le 
Christ, objet formel de la foi chrétienne. C’est une foi qui cherche, 
qui questionne, qui interprète, qui célèbre, qui engage, à l’exemple 
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de la pratique de Jésus dans l’Évangile35. Elle s’épanouit à l’inté
rieur même de la dynamique familiale où se déploient les expé
riences et les interpellations les plus fondamentales de toute vie 
humaine.

35. L’épisode des disciples d’Emmaüs {Le 24, 13-35), entre autres, dévoile une 
pédagogie de Jésus en cinq étapes: présence, accompagnement, interprétation, 
célébration et envoi. Cette pédagogie peut être révélatrice pour les membres 
de la famille chrétienne, appelés à s’évangéliser mutuellement, et pour qui 
le service et le témoignage importent plus que l’enseignement. La famille, 
en ce sens, est un laboratoire de pratique évangélique: Cf. «La pédagogie 
pastorale», dans Voies et impasses, n° 5, Québec, Conseil supérieur de 
l’éducation, 1980, 23-29; G. Chaput, «La famille, un atelier de pratique de 
Dieu». Église Canadienne, 1982, 75, 13, 401-404; L. Rochon et J. Mc 
Carthy, «Famille, agent d’évangélisation», dans Pour une famille chrétienne 
responsable (La parentalité responsable), Ottawa, C.E.C.C., 1983, p. 27.

36. Louis Roy, La foi en quête de cohérence. Montréal, Bellarmin, 1988, p. 56. 
L’auteur illustre la foi comme un arbre qui représente le sujet humain en 
croissance. Dix aspects de la vie selon l’Evangile s’articulent pour former 
l'arbre de la foi. D’abord, le terreau qui est la recherche (aspirations et quête 
de sens), puis les racines qui sont les expériences de transcendance (ce qui 
nous dépasse) et les découvertes de sens global (un sens à la vie est possible). 
Le tronc est formé de trois conversions: la conversion religieuse (relation 
avec Dieu et pratique religieuse), la conversion psycho-morale (évangéliser 
nos relations horizontales), la conversion de l’intelligence (interprétation 
chrétienne de la vie). La sève de l’arbre est la prière. Les branches sont les 
trois dernières dimensions qui concernent l’expression de nos relations aux 
autres et au monde: la fraternité ecclésiale (solidarité avec tous), le service 
(favoriser la vie de tous) et la communication (dialogue, témoignage et 
évangélisation).

La foi est une réalité complexe, même chez les gens simples. On 
ne peut la réduire à un don de Dieu arbitraire et extrinsèque, ni à 
un pur assentiment de l’esprit qui permettrait d’être sauvé, ni à une 
soumission aveugle, sans rationalité critique, ni à une simple 
confiance sans affirmation concernant la réalité, ni à une quête de 
sens qui se limiterait à une philosophie de la vie, ni à une expérience 
spirituelle absolument ineffable dont aucun concile ni aucune théolo
gie ne saurait parler en vérité. En termes positifs, on doit dire que 
la foi chrétienne est une action de l’Esprit Saint qui dépasse mais 
inclut également des opérations humaines d’ordre intellectuel, affectif 
et volitif. C’est une rencontre de Dieu qui va au-delà du langage, 
mais qui peut être située en des mots précis par rapport au reste 
du vécu humain et à l’ensemble du réel36.
La famille chrétienne peut être source d’incroyance si elle 

présente la foi chrétienne comme une obéissance légaliste, comme
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un héritage reçu des parents, sans tenir compte de l’époque et de 
la culture. On transmet alors des schémas intellectuels et culturels. 
La famille est source d’incroyance quand elle montre un Évangile 
bien loin de l’expérience concrète des enfants, quand elle ne part 
pas du vécu de l’autre, quand elle ne questionne pas ce vécu avec 
l’enfant, l’adolescent ou l’adulte, quand elle ne célèbre pas ce vécu 
à la lumière du Christ ressuscité, quand elle n’est pas engagée au 
mieux-être de la collectivité, quand elle ne témoigne pas par des 
œuvres de justice et d’amour. C’est une foi qui ne risque rien, qui 
n’humanise pas, une foi tranquille qui endort, une foi morte: «Toi, 
tu as la foi, et moi, j’ai les œuvres? Montre-moi ta foi sans les 
œuvres; moi, c’est par les œuvres que je te montrerai ma foi» (Je 
2, 18).

La foi chrétienne est un don de Dieu et un risque de notre 
part. Ce risque est un oui de la personne aux avances de l’amour 
de Dieu et il se traduit par un libre mouvement de donation de 
tout l’être à Dieu, dans un élan d’amour et de confiance. Cette 
obéissance de la foi suppose une certaine maturité et une autonomie 
face à la vie. Mais chaque âge a sa grâce. Dans ce domaine où 
interviennent la liberté de l’homme et la liberté de Dieu, au cœur 
d’une histoire personnelle qui se continue, il faut se garder de 
généraliser et de trop systématiser37.

37. Dans «Les messages inconscients de non-croyance des parents à leurs enfants». 
Nouveau Dialogue, 1981, 41, Léopold de Reyes montre que les enfants 
esquissent tôt dans l’enfance leur scénario psycho-religieux de vie: «une vie 
entière avec Dieu, loin de Dieu, sans Dieu, et contre Dieu. Leurs comporte
ments et leurs attitudes inconscientes ultérieures ne font que renforcer leur 
scénario psycho-religieux» (p. 14). Mais Dieu est libre de ses dons et lui 
seul peut convertir la personne à un autre scénario que celui de son enfance.
W. Berger et J. Van Der Laus, «Etapes et durée de la maturation de l’acte 
humain et de l’acte de foi», Concilium, 1979, 142, p. 57, font allusion à 
certaines études de W. Gruehn qui montrent que le simple fait pour la mère 
de prier auprès de son enfant, puis avec lui, a de fortes répercussions sur 
ce dernier. La psychologie nous a d’ailleurs montré que telle ou telle image 
que se fait la personne de Dieu est en étroite relation avec l’image qu’elle 
se fait de ses parents. Cf: André, Godin, Le Dieu des parents et le Dieu 
des enfants. Bruxelles, Casterman, 1963. Id. Psychologie des expériences 
religieuses. Paris, Le Centurion, 1981.

Selon saint Jean, croire, pour un chrétien, c’est reconnaître 
le Don du Père et lui dire oui. Croire, c’est se fier, selon la belle 
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traduction de Jean Grosjean38: «Te fies-tu au Fils de l’homme? 
L’autre a répondu: Et qui est-ce, Seigneur, pour que je me fie à 
lui? Jésus lui a dit: Tu vois, c’est lui qui te parle. Il a dit: Je me 
fie, Seigneur» (Jn 9, 35-38). Ainsi, ne pas croire, c’est se méfier: 
«Puis il a dit à Thomas: Avance ton doigt ici, voici mes mains. 
Avance ta main, mets-la à mon flanc. Et ne te méfie plus, fie-toi» 
(Jn 20, 27).

38. J. Grosjean, L’Évangile selon Jean. Paris, Gallimard, 1988, pp. 20, 46,
81. L’écrivain, sans s’écarter de la structure du texte de l’Evangile de Jean, 
lui donne par cette traduction une grande qualité littéraire. En le faisant 
parler en français, l’Evangile trouve ici un naturel qu’il n'avait pas dans les 
autres tradcuctions.

La foi chrétienne ne se réduit pas seulement à une croyance, 
à un objet d’étude, à une vérité objective; elle est une attraction 
qui fait croire en l’amour du Père, un savoir qui fait espérer la 
présence du Fils Ressuscité, une force qui unifie notre vie à celle 
de TEsprit Saint. L’acte de foi est une action de l’Esprit révélant 
le Père et le Fils.

La foi est aussi un chemin et une rencontre, un appel et une 
fête, un témoignage et une vie. À la porte de chaque foyer chrétien 
on devrait écrire sur une bannière ce proverbe portugais que Claudel 
avait mis en épigraphe du Soulier de satin : «Dieu écrit droit avec 
des lignes courbes». Chaque membre d’une famille emprunte un 
itinéraire plus ou moins sinueux pour accéder à la foi au Dieu-fait- 
chemin-pour-nous, «qui veut que tous les hommes soient sauvés et 
parviennent à la connaissance de la vérité» (7 Tm 2, 4). Chacun 
entend différemment l’appel de celui qui est «le chemin, la vérité 
et la vie» (Jn 14, 6). Mais cet appel peut passer par la famille.

Le Dieu de Jésus, par son Esprit Saint, parle à travers les 
cœurs, les esprits, les corps des membres de chaque famille. Sa 
rencontre avec eux passe à travers leurs aspirations, leurs question
nements, leurs sentiments. Le Christ a besoin de tout ce qui est 
humain en l’homme et en la femme pour communiquer son être 
divin, sa grâce, et inviter à la fête du Royaume.

La foi chrétienne vécue en famille est une vie. Elle naît d’un 
témoignage et porte au témoignage. Cette foi n’est ni du savoir ni 
du devoir; elle est découverte, reconnaissance, conversion. Elle se 
communique en tenant compte des conditions nouvelles des familles 
d’aujourd’hui; ce n’est pas une simple transmission de la foi de 
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nos pères39. Comment la famille peut-elle présenter cette foi et 
témoigner de l’espérance en la Bonne Nouvelle du Ressuscité? En 
étant pleinement un lieu d’évangélisation.

39. Cf. Georges Duperray, «La communication de la foi dans la vie familiale». 
Lumière et vie, 1977, 126, 56-71.

40. Bénédicte Dubois, «Transmettre la foi: défi et combat spirituel». Alliance, 
1985, 42, p. 18: «Que transmettons-nous? Que voulons-nous transmettre? 
L’intuition évangélique ou autre chose? De quel Dieu nos familles sont-elles 
révélatrices? D’un Dieu de puissance et de savoir, d’un Dieu remède à nos 
malaises ou à nos états d’âme, ou du Dieu d’Amour? Que révèlent à ce sujet 
les formules de nos prières? La question de la transmission de foi nous 
renvoie à nous-mêmes».

C. L’expérience et le témoignage de la foi

L’enfant est un être de désir en quête de valeurs et de sens. 
Créé par Dieu pour Le chercher et L’aimer, toute découverte 
religieuse s’effectue en Lui. En étant attentif à son expérience de 
vie, aux événements de sa vie, il pourra discerner des appels de 
Dieu. Il ne peut pas tout comprendre et tout vivre en même temps. 
Il marche à son rythme dans une expérience souvent différente de 
la nôtre. On n’est pas tous rendu à la même place, d’où la patience 
envers les lenteurs de certains membres de la famille. Le respect 
du cheminement de foi de chacun est primordial, puisque Dieu en 
fait autant. L’expérience de foi est une expérience libre qui demande 
un risque.

La question de la transmission ou de l’éducation de la foi en 
milieu familial nous renvoie à nous-mêmes40. L’annonce de la foi 
dans la famille est une question d’atmosphères et d’expériences. Il 
y a transmission de la foi si les parents sont des témoins de la foi. 
C’est une question de vécu. Parler de l’amour et du pardon alors 
que le non-dit montre le contraire, les enfants s’en rendent comptent 
tout de suite. La famille est lieu d’évangélisation par l’exemple. 
La foi chrétienne en famille s’exprime à travers des paroles et des 
gestes quotidiens, des moments d’écoute et de présence. Les enfants 
jugent la qualité de la foi à travers l’amour que les parents se 
manifestent et leur manifestent.

La famille transmet un désir plus que tout autre chose. En 
reconnaissant devant l’enfant que nous avons eu tort, on l’ouvre 
au pardon. En lui disant que nous sommes imparfaits, on l’invite 
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à l’humilité. En priant devant lui et avec lui, l’appel à l’intériorité 
lui est lancé. En s’expliquant avec l’enfant, on l’apprend à s’ouvrir. 
En voulant vivre l’amour entre nous, on témoigne du désir d’amour. 
En aimant l’enfant et l’adolescent pour ce qu’ils sont, on les prépare 
à l’autonomie et à l’estime de soi. En transmettant ce qui nous fait 
vivre, on prépare l’enfant à trouver ce qui le fait vivre. C’est une 
question d’amour et en ce sens, l’amour seul est digne de foi41.

41. H. U. von Balthasar, L’amour seul est digne de foi. (Foi vivante 32), 
Paris, Aubier-Montaigne, 1966, 203 p.

42. A. Mettayer, «La foi: besoin ou désir?» Science et Esprit, 1980, XXXII, 1, 
pp. 83-93. L’auteur présente la foi comme un lieu ouvert qui maintient la 
distance et introduit au silence. Nous y voyons des analogies avec l’art qui 
surmonte l’apparence, dépasse l’immédiat et saisit la réalité dans ce qu’elle 
a d'essentiel, de durable. L’art, comme la foi, en tentant de dire l'indicible, 
aboutit au silence de l’absence, au symbole, ces langages qui nous parlent 
et font entrer plus avant dans la blessure du mystère. Cf l’excellent essai de 
Pierre Vadeboncœur, L’absence. Montréal, Boréal Express, 1985, p. 136: 
«Tout le silence de ce qui n’arrive pas est contenu comme échantillon de la 
distance de l’être au cœur des moindre silences mêmes. Qu'est-ce qui n’est 
pas dit? Ce silence est le vêtement du mystère».

Pour bien transmettre la foi, il doit exister un climat de 
confiance entre les membres de la famille. Les enfants doivent se 
sentir importants et reconnus dans ce qu’ils disent et vivent. Les 
parents doivent favoriser une expérience de la foi et non seulement 
une transmission, poser les bonnes questions et savoir décrypter les 
silences des jeunes, permettre des rencontres avec des témoins de 
la foi et enraciner le vécu dans la foi, réaliser par des faits et des 
gestes la libération que procure cette foi qui donne à voir, qui 
noue des liens, qui accueille la vie, qui crée l’absence, qui maintient 
la distance, qui invite au silence, qui creuse le désir42.

Même sans discours, les parents transmettent sans cesse, parce 
que leurs enfants les voient vivre. Mais il faut tout de même un 
dit à un moment donné. La foi n’est pas statique. Elle réfléchit sur 
elle-même, elle demande du sens. La foi est, selon l’expression 
de saint Anselme, en quête d’intelligence. S’incarnant dans des 
familles aux cultures différentes, sa dynamique interne la porte à 
se dire dans des mots précis. C’est tout l’aspect du témoignage, 
mais toujours à partir de l’expérience humaine, d’où l’urgence de 
relever des défis de l’éducation de la foi des adultes.

La foi en Jésus Christ, de par son caractère relationnel, est 
une foi qui se dit, qui se communique. La liturgie familiale demeure 
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le lieu privilégié où la foi s’exprime. Les passages que vit la 
famille, ses joies et ses peines, sont autant d’occasions d’y célébrer 
le grand passage du Christ ressuscité. Ces moments de célébrations 
familiales sont source d’espérance; ils permettent à la famille de 
donner un sens religieux aux différents passages de croissance, 
tout en la préparant aux autres passages. Car, à cause de la 
dynamique Mort-Résurrection du Christ, les crises et les échecs 
familiaux deviennent des lieux de croissance. Les liturgies familiales 
sont vécues comme des moments d’intimité et de vérité où les 
membres de la famille se donnent le temps d’aimer «comme le 
Christ nous a aimés»43.

43. Voir l’intéressant dossier de la revue Communautés et liturgies, 1986, 68, 3, 
pp. 195-314. Tout ce numéro porte sur les liturgies familiales. On consultera 
avec intérêt les recherches de Pierre Dufresne, La liturgie familiale, Mont
réal, Fides, 1975; C’est fête chez-nous. Ottawa, Novalis, 1985.

Les enfants sont naturellement ouverts aux liturgies familiales, 
car ils sont ouverts au langage symbolique. Que de symboles les 
parents peuvent découvrir pour éveiller leurs enfants à la foi chré
tienne! Et les occasions familiales ne manquent pas. Tous les 
événements de la vie familiale, de l’Église et du monde peuvent 
être l’occasion de prier à la maison. La prière familiale n’est pas 
fermée sur elle-même. Elle vit au rythme de quatre grands cycles: 
le cycle de l’Église, du couple, des enfants et de la famille.

Le cycle liturgique de l’Église se célèbre non seulement à 
l’église, mais dans les différents modèles familiaux: l’Avent (cou
ronne de l’Avent, crèche), Noël (partage, messe de minuit), le 
Carême (Mercredi des cendres, don au Tiers-monde, chandelier à 
sept branches, la Semaine sainte), Pâques (fleurs, œufs de Pâques), 
etc.

Le cycle du couple chrétien participe d’une façon ou d’une 
autre à la dynamique de l’incarnation du Christ, à sa mort et à sa 
résurrection: prières du matin et du soir, travail, moments de joie 
et de tristesse, la rencontre conjugale, nuits blanches auprès des 
enfants, anniversaire de mariage, sortie en amoureux, dialogue, 
etc. Les enfants vivent aussi plusieurs passages qui peuvent être 
autant de liturgies pour la famille: baptême, premiers pas, mots et 
jours d’école; première communion, confirmation, profession de 
foi, anniversaires de naissance et du baptême de chacun, première 
menstruation de la jeune fille ou première barbe du garçon, etc. Il 
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faut tenir compte du mal de vivre des adolescents, de leur crise 
d’identité, d’où savoir se taire et révéler l’autre à lui-même en 
l’écoutant, en l’acceptant tel qu’il est, en ayant confiance en lui, 
en percevant comme valable et positif son système de valeurs 44.

44. Cf. Pauline Gosselin, Evangélisation par la personnalisation. Montréal, 
Paulines, 1982, p. 83: «Il s’agit tout simplement de faire ce que Jésus a fait, 
c’est-à-dire rendre autonome, faire réfléchir, croire en l’autre, en ses capaci
tés, ses valeurs, défendre le petit, le misérable, le pauvre, et cela non 
seulement par philanthropie, mais bien au nom de Jésus, Christ». Cf. aussi 
Guy Durand, Choisis ta vie. Lettre d’un père à ses adolescents. Montréal, 
Libre Expression, 1982, 277 p.

45. Cf. Hélène Arsenault et Jean-Marc Gauthier, «Prendre le temps de vivre 
la famille pour qu’elle existe». Communauté chrétienne. 1982, 124, 399-407.

46. Cf. Jacques Dubuc, Le langage corporel dans la liturgie. Montréal, Fides, 
1986, p. 45: «Puisque Dieu nous a faits à son image, donc créateurs, puisqu’il 
s’est incarné pour nous manifester sa tendresse et donner un sens à notre 
vie, puisqu’en Jésus II est ressuscité avec son corps et qu’il nous invite à 
Le suivre sur ce chemin de lumière et de joie, notre langage corporel doit 
contribuer à révéler ce mystère d'amour».

Bien que soumis à des contraintes, le cycle de la famille avec 
son quotidien et ses imprévus, ses rites et ses rythmes, amènent 
une foule de choses à célébrer, si nous prenons le temps. C’est 
en prenant le temps pour prier qu’on a du temps pour prier: prières 
simples avant et après les repas, eucharistie et partage biblique le 
dimanche, prières au moment du coucher, expériences de pardon, 
maladie, épreuve, annonce d’une nouvelle importante, déménage
ment, visite, voyages, camps bibliques ou de vacances; fréquenta
tion de la nature, des monastères ou des lieux de pèlerinages. Le 
mystère chrétien de la famille se célèbre autour de toutes ces réalités 
qui inspirent une spiritualité incarnée de la famille45.

Les lieux de prières en famille sont variés: autour de la table, 
au salon, au pied du lit, en voiture. Les formes de prières sont 
aussi des plus diverses: prières d’adoration, de demande et d’actions 
de grâces où la foi s’exprime et témoigne de notre radicale dépen
dance envers le Maître de l’histoire. Tout en laissant de l’espace 
au silence dans la prière, les enfants seront à l’aise en priant avec 
leurs corps. La prière est le lieu privilégié du langage corporel: 
différentes positions du corps, récitatif biblique, la gestuelle de 
chants, la prière de Jésus, le mime. Le corps parle le langage des 
sens, de la poésie, de la fête, de la prière, des sentiments, des 
intuitions, du mystère. Il permet de rencontrer Dieu et de le célébrer 
avec tout ce que l’on est46.
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Ouverte aux affaires du Père et de la cité, la famille chrétienne 
vit au rythme du mystère pascal; elle est revêtue de l’Homme 
nouveau «qui a été créé selon Dieu, dans la justice et la sainteté 
de la vérité» (Ep 4, 24). Pour elle, tout peut devenir prière et 
évangélisation, expérience et témoignage de la foi. Incarnée dans 
le réel de la vie, la vie familiale devient une liturgie. Il s’agit de 
discerner les germes de résurrection enfouies sous les petites morts 
familiales. Tout peut être occasion de célébration et d’engagement 
pour la famille croyante qui sait qu’un Dieu Père prend sans cesse 
les devants en son Fils ressuscité, présent en nous jusqu’à la fin 
des temps par son Esprit Saint qui nous convie «à devenir eucharis
tie»47.

47. P. de La Tour du Pin, Une somme de poésie III p. 296.



Les voies d'avenir 
de l'éducation 

de la foi des adultes*

Marcel Lefebvre

Contexte du projet de recherche

À l’automne 1987, j’ai eu l’occasion d’assumer un travail de 
recherche pour le compte de l’Office de Catéchèse du Québec: le 
contrat qui m’était proposé stipulait que je devais préparer, à 
l’intention des responsables diocésains de l’éducation de la foi des 
adultes, un certain matériel pour leur rencontre annuelle du début 
d’octobre et, si possible, suggérer des pistes de travail pour les 
prochaines années dans ce secteur de l’activité pastorale de l’Église 
du Québec.

En fait, j’ai cru nécessaire de prendre d’abord connaissance 
des documents institutionnels retraçant l’histoire des quinze der
nières années en éducation de la foi des adultes; j’ai retenu six 
grands moments de cette histoire: l’expérience de «Chantier» (1972- 
1984), le colloque sur l’éducation de la foi des adultes (1979), le 
rapport-choc du Comité des priorités de l’A.E.Q. (1982), les re
cherches de l’Office de Catéchèse en éducation de la foi des adultes 
(1981-1985), les rencontres annuelles des responsables diocésains 
(1982-...) et, finalement, le bilan de la pratique des diocèses (été 
1987). Cette recherche a donné lieu à un premier exposé dans le 
cadre de la rencontre annuelle des responsables diocésains de l’édu
cation de la foi des adultes à Québec en octobre 1987.

Je ne voulais pas, cependant, en rester à ces constats d’ordre 
historique et je sentais le besoin de pousser le questionnement sur 
le plan ecclésiologique et pastoral. Malgré l’abondance et la richesse 
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des initiatives vécues au fil des ans dans les diocèses, je ne pouvais 
manquer de noter maintes mentions de doléances, d’insatisfactions, 
de déceptions liées à la difficulté de la tâche de l’éducation de la 
foi des adultes; on déplorait le fossé entre foi et vie, la pauvreté 
des lieux d’apprentissage, la carence d’un milieu communautaire, 
la préparation inadéquate d’agents et d’accompagnateurs.

J’ai scruté de près trois analyses datant respectivement de 
1980, 1982 et 1987. La première émanait de l’Office de Catéchèse 
du Québec et se voulait une simple synthèse des constantes qui se 
dégageaient des opinions écrites ou verbales communiquées par les 
diocèses lors d’une session en juin 1980; en fait, cette synthèse, 
élaborée autour de six axes, constituait l’amorce d’une analyse fort 
pertinente de l’éducation de la foi des adultes à cette époque. La 
deuxième analyse était l’œuvre du Comité des priorités de l’Assem- 
blée des évêques du Québec; elle formulait un verdict très sévère 
de nos projets en éducation de la foi des adultes: tendance intra- 
ecclésiale, faiblesse missionnaire et priorisation de la vie privée. 
Enfin, la troisième analyse était dégagée du bilan des pratiques 
diocésaines à travers le Québec; elle laissait désirer la nécessaire 
clarification de l’objectif même de l’éducation de la foi des adultes 
en regard de la formation des agents de pastorale; elle redisait 
l’exigence d’un milieu communautaire et elle évoquait les espoirs 
soulevés par les ateliers de croissance dans la foi. Les fruits de 
cette analyse ont été communiqués aux responsables diocésains 
sous la forme d’un deuxième exposé lors de la rencontre annuelle 
d’octobre 1987.

Orientation de la démarche prospective

L’esquisse historique et l’analyse ecclésiologico-pastorale étant 
complétées, tout restait cependant à faire pour envisager les voies 
d’avenir de l’éducation de la foi des adultes au Québec: c’est la 
tâche à laquelle je me suis attelé pendant les deux derniers mois 
de mon contrat. J’ai beaucoup réfléchi avant de décider quelle 
orientation j’adopterais; car autant il était facile de nommer un 
certain nombre de faiblesses de notre agir pastoral dans ce secteur 
particulier, autant il s’avérait difficile de pointer du doigt les facteurs 
majeurs de notre succès mitigé et de proposer clairement des 
solutions de rechange.
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Pourquoi, par exemple, l’expérience de «Chantier», malgré 
une popularité indéniable dans plusieurs milieux, a-t-elle si peu 
réussi à percer dans la grande région montréalaise? Comment 
permettre à l’intuition évangélique sous-jacente au projet de «Chan
tier» de trouver éventuellement un meilleur véhicule pour atteindre 
la plupart des chrétiens? Comment articuler un peu mieux les 
besoins urgents et immenses de l’Eglise aussi bien au plan de 
l’éducation de la foi des adultes qu’au plan de la formation de 
nouveaux agents de pastorale? Comment dépasser les vœux pieux 
qu’on ne cesse de répéter sur l’avènement des communautés chré
tiennes vivantes? Par où commencer pour combler le fossé qu’on 
déplore régulièrement entre vie et foi? Comment faciliter le passage 
entre une Eglise qui transmet des connaissances religieuses et une 
communauté chrétienne qui devient un lieu d’apprentissage de la 
foi? Qu’en est-il de notre pédagogie propre aux adultes ou de notre 
andragogie religieuse? Comment bâtir une stratégie pastorale qui 
sache bien conjuguer la réponse aux besoins institutionnels et la 
présence missionnaire authentique dans la démarche de croissance 
des personnes? Comment éviter la polarisation excessive sur la vie 
privée aux dépens d’un engagement social inspiré par le prophétisme 
évangélique? Comment, après vingt siècles de christianisme et plus 
de quinze siècles de chrétienté, permettre aux baptisés de notre 
milieu de redécouvrir la nouveauté et la force contestatrice de 
l’évangile de Jésus?

Voilà quelques-unes des questions qui se bousculaient dans 
ma tête et qui ne facilitaient pas le choix définitif d’une orientation 
donnée.

Peu à peu, cependant, une hypothèse éventuellement promet
teuse a fait surface: l’éducation de la foi des adultes n’a-t-elle pas 
été pensée et gérée jusqu’ici comme un champ particulier de l’action 
pastorale de l’Eglise, alors qu’elle devrait plutôt être considérée 
comme une espèce de point de convergence de différentes activités? 
Le plafonnement de nos initiatives en éducation de la foi des adultes 
ne résulte-t-il pas de leurs perspectives trop restreintes et trop 
souvent cantonnées au seul registre du savoir religieux ou des 
connaissances doctrinales ou morales? En conséquence, l’orientation 
à adopter dans une saine prospective pastorale devrait, me semble- 
t-il, resituer l’éducation de la foi des adultes dans le cadre très large 
de la mission de l’Eglise dans le monde de ce temps. On se doit 
de rattacher toute prospective pastorale en ce domaine aux options 
fondamentales de l’Église dans le monde contemporain.
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Réalité du phénomène de la sécularisation

Il m’est apparu, en relisant l’histoire de l’éducation de la foi 
des adultes chez nous au cours des quinze dernières années, que 
nous avons sous-estimé, au moins dans la pratique, la réalité du 
phénomène de la sécularisation aussi bien dans la préparation de 
nos projets pastoraux que dans l’évaluation de leur rendement. Il 
est clair que nous savons fort bien que nous ne vivons plus dans 
une société chrétienne homogène comme l’était le Québec des 
années 1930-1950; mais ce savoir théorique est comme oublié quand 
nous préparons nos projets pastoraux: nous avons tendance à idéali
ser les gens auxquels nous nous adressons et à nous imaginer qu’ils 
vivent encore dans «notre monde», le monde chrétien, alors qu’ils 
sont de plus en plus étrangers à nos préoccupations et à nos échelles 
de valeurs.

Notre réaction se comprend parfaitement à partir de ce que 
j’appelle l’hypothèse de la sécularisation différenciée que j’explique 
de la façon suivante: «Alors que le milieu québécois dans son 
ensemble se sécularise progressivement depuis une trentaine 
d’années, les décideurs religieux, de leur côté, fortement engagés 
dans une institution qui se renouvelle grâce au vent du Concile 
Vatican II, continuent de vivre dans une atmosphère de chrétienté 
rajeunie. En conséquence, le fossé s’élargit entre, d’une part, le 
monde réel (le monde séculier) où vivent la plupart des croyants 
dont la mentalité se transforme et se sécularise et, d’autre part, le 
micro-milieu du monde religieux engagé avec générosité dans une 
entreprise de restauration du christianisme. La communication se 
fait de plus en plus difficile parce qu’on ne parle plus le même 
langage» (Les nouveaux défis de l’éducation de la foi des adultes, 
p. 48).

Mais il me semble que le phénomène de la sécularisation va 
encore plus loin dans la mesure où non seulement il soustrait aux 
chrétiens ordinaires le milieu porteur de leurs habitudes religieuses, 
mais il diffuse positivement une philosophie de l’existence que l’on 
peut dire païenne. Des milliers de baptisés acceptent maintenant, 
sans le moindre sens critique inspiré par l’Evangile, aussi bien des 
maximes que des manières de vivre que Jésus aurait vertement 
contestées. On pourrait dire que des baptisés se laissent de plus 
en plus convertir par les valeurs courantes d’un monde séculier 
qui contredisent les enseignements de la foi de leur baptême.
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J’évoquerais volontiers deux exemples de cette conséquence 
d’une sécularisation qui va jusqu’à une certaine forme de paganisa
tion ou, si on trouve l’expression trop blessante, de laïcisation de 
la manière de penser de milliers de catholiques; je traduis ces 
exemples dans deux maximes que vous avez sûrement entendues 
comme moi dans la bouche de baptisés: «le temps, c’est de l’argent» 
et «la souffrance est absolument intolérable». Or, je continue de 
prétendre que ces deux maximes ne cadrent pas du tout avec 
l'enseignement de Jésus; l’apôtre Paul, selon la terminologie utilisée 
dans la Lettre aux Romains et dans la Lettre aux Galates, aurait 
dit qu’elles relèvent de la chair et non de l’Esprit. En effet, le 
temps est d’abord un matériau où le disciple de Jésus inscrit sa 
disponibilité au service de ses frères et sœurs; il faut être enlisé 
dans une société de consommation comme la nôtre pour identifier 
le temps à l’argent. D’autre part, sans entrer dans une longue 
discussion théologique sur la place adéquate de la souffrance dans 
la spiritualité chrétienne, on ne peut que demeurer sceptique en 
constatant la position qu’adoptent beaucoup de nos contemporains 
en évacuant complètement le sens même de la mission rédemptrice 
de Jésus et un des aspects les plus spécifiques de la bonne nouvelle 
du mystère pascal.

L’itinéraire de Jésus sur notre terre s’est apparemment terminé de 
manière abrupte par les souffrances de son agonie et de sa mort 
en croix; c’est du moins ce que pensaient ses contemporains et 
même ses amis, les marcheurs d’Emmaüs, Cléophas et l’autre (cf. 
Luc, 24,18-24). Pourtant, survient la résurrection de Jésus, un fait 
qui bouleverse tout et fait apparaître la souffrance et la mort dans 
une tout autre lumière: «Esprits sans intelligence, cœurs lents à 
croire tout ce qu’ont déclaré les prophètes! Ne fallait-il pas que le 
Christ souffrît tout cela pour entrer dans sa gloire?» (Luc, 24, 
25-26). Jésus, par sa vie et ses paroles dont le Père se montre le 
garant, est venu dire aux femmes et aux hommes de tous les temps 
que la souffrance et la mort ne sont pas seulement un déchet 
inévitable et une absurdité intolérable de l’existence humaine; elles 
sont aussi, possiblement, un matériau transformable en vie et en 
résurrection. (Ibid., p. 50).

D’autres graves oublis

Le phénomène de la sécularisation ne constitue pas le seul 
fait sous-estimé, me semble-t-il, dans la problématique habituelle 
de l’éducation de la foi des adultes, même s’il apparaît la réalité 
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la plus massive dont l’oubli est peut-être la cause majeure d’une 
pastorale en porte-à-faux. J’ai décelé, dans ma recherche, d’autres 
oublis graves que je me contente ici de souligner, sans en dévelop
per l’explication: — la négligence à évoquer, à l’intérieur d’une 
démarche de croissance dans la foi, l’existence d’authentiques té
moins de l’Evangile dont la vie se trouve garante de la capacité 
de transformation d’une vie par une foi adulte;

— la négligence à exploiter des dynamismes potentiels extra
ordinaires pour l’ensemble de l’Église des divers mouvements de 
renouveau qui ont parfois tendance au repliement sur leurs seuls 
membres;

— l’oubli pratique de l’être humain concret dans ses caractéris
tiques de soif de liberté, de désirs de changement et d’aspiration à 
la responsabilité;

— l’oubli pratique de la nature de l’acte de croire qui demeure 
un choix libre, certes, mais un choix qui s’appuie sur les traces 
que Dieu laisse de sa présence aussi bien dans la nature que par 
l’intermédiaire de témoins privilégiés.
Voici comment je concluais cette section de ma recherche:

Il est évident que notre tendance à oublier trop facilement l’appétit 
de liberté, de changement et de responsabilité des êtres humains 
risque de comporter des conséquences graves dans l’élaboration de 
nos programmes et, par la suite, elle nous empêchera d’identifier 
la cause des échecs de ces programmes. Quant à l’analyse du type 
d’approche requis pour percevoir la présence de Dieu, elle vient 
nous redire l’impact considérable de la réalité du monde scientifico- 
technique sur nos contemporains; oublier ou minimiser cet impact, 
c’est l’équivalent de continuer à parler pour le seul bénéfice d’un 
autre monde que le monde réel de nos contemporains. Enfin, il 
faut accepter de situer l’éducation permanente de la foi dans la 
mission authentique de l’Église comme sacrement au service du 
monde. (Ibid., p. 67).

Pistes d’action suggérées: plan tripartite

C’est avec tout ce bagage de faits, d’analyses et de réflexions 
que je me suis enfin lancé à suggérer des pistes d’action pour 
l’éducation permanente de la foi des adultes. A tort ou à raison, 
il m’est apparu qu’on avait privilégié jusqu’ici le volet institutionnel 
au détriment du volet personnel; de plus, retenant maintes doléances 
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qui avaient été exprimées relativement à la faiblesse des soutiens 
communautaires en éducation de la foi des adultes, j’ai inséré un 
volet intermédiaire entre le volet personnel et le volet institutionnel.

Il me semble que ce plan tripartite non simplement se justifie, 
mais qu’il suggère une démarche théologiquement et pastoralement 
mieux indiquée. En effet, l’éducation permanente de la foi répond 
à un besoin des personnes avant qu’on ne la propose comme une 
exigence de l’institution; d’où une première piste d’action: priorité 
aux personnes. Ensuite, l’éducation permanente de la foi suppose 
la communauté d’Église où cette foi peut être partagée; d’où la 
deuxième piste: soutien aux relais communautaires. Enfin, l’éduca
tion permanente de la foi s’inscrit dans la mission de service 
qu’assume l’Église institutionnelle par rapport au monde pour la 
préparation du Royaume; d’où la troisième piste d’action: dimen
sion-service des initiatives institutionnelles.

Cette démarche s’inscrit admirablement bien dans le type d’approche 
préconisé par la Constitution dogmatique Lumen gentium: ce sont 
les croyants, les personnes singulières, qui sont l’objet de l’appel 
au partage de la vie divine; c’est pour le peuple des croyants, 
participant au sacerdoce commun, que le Christ a établi divers 
ministères qui tendent au bien de tout le Corps. De plus, cette 
démarche rejoint la nouvelle sensibilité pastorale de l’Église qui se 
veut plus attentive à inviter chaque croyant à prendre en charge 
l’héritage spirituel de son propre baptême et à approfondir les liens 
du tissu communautaire (Ibid., p. 70).

Première piste d’action: priorité aux personnes
Le premier éventail de suggestions concrètes visera les per

sonnes, c’est-à-dire qu’on pensera à tous les croyants, aussi bien 
les néophytes que les mal-croyants, aussi bien les pratiquants fer
vents que les non-pratiquants engagés dans des projets d’ordre 
caritatif, aussi bien les pratiquants dominicaux assidus que ceux et 
celles qui ne sont raccrochés à l’institution ecclésiale que par le 
biais de son implication avec les pauvres. Certains éléments de ces 
suggestions toucheront indirectement d’autres intervenants; par 
exemple, ils pourront être associés soit aux groupes, soit aux 
institutions dont la deuxième et la troisième pistes se préoccuperont 
plus spécifiquement. Dans le cadre de cette première piste, cepen
dant, l’accent est mis sur les personnes individuelles et sur leur 
responsabilisation par rapport à toute démarche de croissance dans 
la foi où on peut souhaiter les voir s’engager (Cf. Ibid., p. 70).
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Pourquoi, pourraient demander certains, une telle piste d’ac
tion est-elle préconisée? C’est que la disparition du monde chrétien 
et l’avènement du monde séculier font en sorte que les croyants 
ne peuvent plus désormais compter sur le soutien d’un milieu 
porteur homogène comme autrefois pour s’identifier comme dis
ciples de Jésus. Dans le monde qui est le nôtre, la foi des chrétiens 
est laissée à la merci de leur propre décision personnelle, aussi 
bien pour son maintien que pour sa croissance.

D’ailleurs, le monde soit-disant chrétien a-t-il constitué un 
véritable soutien dans le passé? On pourrait en douter en réfléchis
sant sur une certaine forme de paganisation des chrétiens qui a été 
évoquée plus haut; cette réalité constitue une certaine preuve de la 
fragilité d’une foi qui n’est pas suffisamment enracinée dans une 
décision personnelle, réassumée au fil des situations plus critiques 
de l’existence. Quand on constate une manière de divorce entre la 
foi et la vie, n’affirme-t-on pas que la foi de trop nombreux 
croyants n’a pas été suffisamment assumée par une décision libre, 
par un acte qui est de l’ordre d’une conversion qui réoriente 
l’existence?

Il faut remarquer également le nouveau contexte du monde 
séculier scientifico-technique dans lequel nous sommes plongés; en 
même temps que l’univers physique semble s’agrandir au-delà de 
ses limites imaginables, on risque de le rétrécir aux seuls contours 
de l’empirique et du palpable. Cette situation contemporaine plaide 
pour l’urgence d’ateliers de croissance dans la foi qui permettront 
à des personnes qui veulent intégrer leur foi dans leur vie de 
pouvoir le faire dans le cadre d’un micro-milieu accueillant comme 
les équipes de croissance.

Pourtant, il n’y a pas que le contexte nouveau qui aurait dû 
nous orienter vers ces perspectives de responsabilisation des per
sonnes. La nature même de l’être humain (adulte) libre et respon
sable de la mission libératrice de l’Église dans le monde aurait pu 
nous orienter dans cette direction de la priorité accordée aux 
personnes. Voici donc la liste des suggestions qui concrétisent cette 
première piste d’action (Cf. Ibid., p. 71).

Compte tenu de la priorité accordée aux personnes,
1. que les activités proposées et les méthodes adoptées en 

éducation de la foi des adultes respectent la soif de liberté 
authentique et de responsabilité personnelle des hommes 
et des femmes de notre temps;
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2. que les besoins personnels des croyants et leur responsabi
lisation aient préséance sur les besoins institutionnels;

3. que, en vue de satisfaire des besoins extrêmement diversi
fiés, on accepte l’éclatement des programmations en édu
cation de la foi des adultes;

4. que la situation réelle de la mal-croyance suscite des 
initiatives pastorales de l’ordre de la proposition du ké- 
rygme et de l’évangélisation;

5. que l’on soit attentif aussi bien aux tentations de l’homme 
moderne de réduire le monde réel au seul monde de 
l’empirique, qu’aux pierres d’attente très réelles chez plu
sieurs d’une ouverture au dépassement;

6. qu’on favorise la multiplication des possibilités d’accompa
gnement spirituel individuel et de participation à des ate
liers de croissance dans la foi;

7. que le témoignage de personnes qui ont intégré harmonieu
sement l’Évangile à leur existence quotidienne devienne 
un élément important pour aider d’autres croyants dans 
leur démarche de foi;

8. que les croyants, insérés dans un monde séculier qui se 
paganise, soient invités à examiner la contestation prophé
tique de Jésus et les exigences que cela comporte par 
rapport à leur vocation de disciples.

Deuxième piste d’action: soutien aux relais communautaires
La deuxième série de suggestions que je ferai explicitera le 

rôle vital dans l’Église des groupes, notamment les mouvements 
et les communautés diverses, en regard de l’éducation de la foi des 
adultes. Les institutions proprement dites ne seront abordées que 
dans la troisième série. Alors que certaines suggestions considèrent 
les groupes comme agents de l’éducation de la foi des adultes, 
d’autres les situeront plutôt comme bénéficiaires (Cf. Ibid., p. 72).

Il faut sans doute préciser ici que la qualité ou la spécificité 
des groupes communautaires devrait être prise en compte dans une 
telle perspective. En effet, le phénomène de l’urbanisation croissante 
qui a envahi le monde occidental depuis une cinquantaine d’années 
et le type de mentalité et de culture qu’il véhicule se répandent 
jusque dans les milieux ruraux. Or, ce phénomène aux multiples 
visages a des répercussions sur le tissu social: il accentue notamment 
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l’importance des relations fonctionnelles au détriment des relations 
globales qui étaient autrefois la caractéristique des milieux ruraux 
ou villageois.

En conséquence, en vue de remédier à cet appauvrissement, 
les urbains cherchent souvent à recréer dans des groupes libres cet 
espace de relations globales (ou chaudes) que leur a fait perdre le 
phénomène de l’urbanisation; la recherche de substituts à la commu
nauté villageoise perdue ne constitue pas nécessairement l’équivalent 
d’une véritable recherche de communauté chrétienne. Sans nier le 
fait de cette quête communautaire contemporaine, il est essentiel 
de déceler le spécifique de la communauté chrétienne. Une commu
nauté chrétienne est un groupe de personnes dont le motif de 
rassemblement est le Christ lui-même, atteint à travers la démarche 
d’un renouvellement spirituel. Ceci dit, alignons les principales 
suggestions qui concrétisent cette deuxième piste d’action (Cf. 
Ibid., p. 73).

Compte tenu du soutien à accorder aux relais communautaires,
9. que les responsables pastoraux, à tous les niveaux, favori

sent la création et la croissance de communautés ecclé
siales de base particulièrement propices à la croissance 
des adultes dans la foi;

10. que l’on facilite également la diffusion de groupes locaux 
(habituellement paroissiaux) Adultes et Foi qui ont été 
créés à certains endroits dans la foulée de Chantier, ils 
constituent des groupes-relais significatifs pour la crois
sance dans la foi d’une certaine catégorie de baptisés;

11. que les responsables pastoraux encouragent les baptisés, 
même en dehors des cadres paroissiaux, à se regrouper 
pour s’interroger sur leur foi dans leur but de se l’appro
prier;

12. que les différents mouvements d’Église soient soutenus 
dans leur démarche pour offrir à leurs membres des 
éléments substantiels de ressourcement spirituel qui s’ins
crivent dans une authentique démarche d’éducation des 
adultes dans la foi;

13. que les mouvements, les communautés religieuses et les 
instituts séculiers soient invités à devenir, en dehors du 
cercle de leurs adhérents, soit comme groupes, soit par 
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l’intermédiaire de certains de leurs membres, des agents 
d’éducation des adultes dans la foi;

14. que les communautés paroissiales soient soutenues dans 
leurs efforts d’un renouvellement en profondeur à l’en
seigne du message de Jésus, puisque c’est leur être même 
qui les inscrira comme éducatrices de la foi des adultes.

Troisième piste d "action: dimension service des initiatives institution
nelles

Abordons maintenant notre troisième série de suggestions, 
celles qui concernent l’Église comme institution et non simplement 
comme peuple de croyants. Dans notre esprit, les responsables 
institutionnels sont, à différents niveaux, les responsables de pa
roisses, de diocèses, de l’Église québécoise. Il devrait apparaître 
avec évidence que ces suggestions sont formulées par quelqu’un 
qui a à cœur la plus grande fidélité possible de son Église à la 
difficile mission que Jésus lui a confiée: redire, en son nom, aux 
hommes et aux femmes de notre époque, le message libérateur que 
Dieu leur adresse.

Les suggestions que je me permets de formuler débordent 
nécessairement le cadre d’une certaine forme de problématisation 
de l’éducation de la foi des adultes. Comme cela a été exprimé 
dans le cadre de l’étude, je refuse de traiter l’éducation de la foi 
des adultes comme un secteur restreint de l’ensemble du champ 
de la pastorale de l’Église. Pour moi, la pratique pastorale de 
l’éducation de la foi des adultes est liée à la manière pour l’Église 
d’être présente au monde: cette manière d’être au monde, je la 
qualifie de dimension service.

On pourra, certes, parler des lois de l’andragogie et des 
exigences de la communication, mais les échecs ou les réussites 
en éducation de la foi des adultes s’enracinent beaucoup plus 
profondément dans l’authenticité de l’être chrétien, pris individuelle
ment ou collectivement. Je souhaite donc qu’on mette l’accent sur 
l’attitude de service qui doit se développer toujours davantage dans 
l’Église, selon le vœu même de Jésus: «Vous le savez, les chefs 
des nations les tiennent sous leur pouvoir et les grands sous leur 
domination. Il ne doit pas en être ainsi parmi vous. Au contraire, 
si quelqu’un veut être grand parmi vous, qu’il soit votre serviteur» 
(Mt 20,25-26) (Cf. Ibid., p. 75).
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Compte tenu de cette volonté d’humble service,
15. que les membres de chaque CPP soient invités à approfon

dir le sens de leur mission de service du monde et de 
service des valeurs de paix, de justice, de bonheur, de 
fraternité, d’unité, de liberté, qu’ils auront à cœur de faire 
croître en vue du Royaume;

16. que, dans une mentalité de service, les responsables de 
paroisses soient attentifs à éviter des attitudes intransi
geantes qui manifesteraient plutôt domination et pouvoir 
que disponibilité et service;

17. que l’une ou l’autre des Église diocésaines, dans la pers
pective d’une suite logique de Chantier, étudie la possibi
lité d’engager des baptisés dans une démarche d’appropria
tion de la pertinence sociale de la foi (v.g. par l’intermé
diaire de groupes Justice et foi, comme celui de Québec, 
par exemple);

18. que les diocèses, dans la foulée des recommandations du 
Colloque de février 1979, préparent des agents pastoraux 
qualifiés (y compris les prêtres et les candidats aux minis
tères ordonnés) en éducation de la foi des adultes, ainsi 
que des accompagnateurs spirituels compétents, qui tien
nent compte des conditionnements de notre monde sécu
lier;

19. que les différents diocèses du Québec encouragent leurs 
agents de pastorale à adopter les démarches enseignées 
par l’andragogie religieuse;

20. que les Églises diocésaines évaluent les énergies et les 
ressources qu’elles imputent respectivement à la formation 
des agents de pastorale et à l’éducation de la foi des 
adultes;

21. que les Églises diocésaines, sans interférer dans la juste 
autonomie des mouvements religieux, recherchent les 
moyens adéquats pour leur permettre de contribuer le 
mieux possible à l’énorme chantier de l’éducation de la 
foi des adultes sur le territoire de leur diocèse;

22. que les diocèses suscitent, si nécessaire, une meilleure 
concertation entre l’Office diocésain des communications 
sociales et le secteur d’éducation de la foi des adultes, 
en vue d’offrir un service d’éducation de qualité qui utilise 
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à plein les moyens de communication moderne (v.g. créa
tion de vidéothèque diocésaine, bulletins d’information, 
lien organique avec Edu-média, etc.);

23. que les responsables de l’Église du Québec s’assurent que 
soient poursuivies les recherches fondamentales en éduca
tion de la foi des adultes;

24. que les responsables de l’Église du Québec fassent entre
prendre une recherche spécifique pour approfondir les 
principales difficultés de croire vécues par nos contempo
rains;

25. que les responsables de l’Église du Québec s’interrogent 
sur ce qui est déjà réalisé et ce qui reste à faire en regard 
de la profonde modification d’optique pastorale réclamée 
par le rapport du Comité des priorités de l’AEQ en mars 
1982;

26. que l’Église du Québec invite les croyants à traduire leur 
foi dans la réalité de leur vie en société aussi bien à travers 
des messages occasionnels (v.g. 1er mai) que par le moyen 
de gestes symboliques (v.g. un F-18 pour la paix);

27. que l’Église du Québec évalue avec attention la mise en 
place du projet pastoral RENEW, tel qu’adopté et expéri
menté présentement dans quelques diocèses du Québec; 
les objectifs, l’itinéraire, la dynamique, l’esprit et le fonc
tionnement du RENOUVEAU semblent concorder avec la 
stratégie que l’on devrait adopter ici présentement en 
éducation des adultes dans la foi.

Conclusion

Comment conclure cet exposé sans risquer de redire autrement 
des affirmations déjà suffisamment explicites? Je demeure convaincu 
que la pastorale de l’éducation de la foi des adultes est beaucoup 
plus liée qu’on ne le pense parfois à l’accueil même de Jésus comme 
celui qui libère notre existence humaine. Sans minimiser l’impor
tance de la dimension du savoir dans la foi (un théologien serait 
sans doute mal avisé de scier la branche sur laquelle il se hisse), 
je crois que nous ne sommes pas suffisamment attentifs à l’option 
fondamentale qui caractérise le choix d’un disciple de marcher à 
la suite de Jésus. En d’autres termes, je soupçonne que, dans nos 
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projets de croissance des personnes dans leur foi, nous mettons 
trop peu d’accent sur l’évangélisation même.

D’autre part, je suis aussi convaincu que notre pastorale de 
l’éducation de la foi des adultes se ressent de la plus ou moins 
grande densité spirituelle de notre vie en Eglise. Les programmes 
pastoraux les plus sophistiqués se trouvent appuyés ou affaiblis par 
la vigueur ou la pauvreté du dynamisme spirituel de ceux et celles 
qui apparaissent comme devant conduire leurs sœurs et leurs frères 
à grandir dans la foi.

Enfin, je pense que toute recherche sérieuse en éducation de 
la foi des adultes nous engage profondément dans une conversion 
de mentalité aux multiples facettes: sens renouvelé de la dimension 
service dans la mission de l’Église, approfondissement de la spécifi
cité du tissu communautaire chrétien, regard neuf sur les exigences 
de la liberté individuelle des baptisés, etc.

* L’exposé rend compte d’une recherche effectuée par l’auteur et publiée par 
l’Office de Catéchèse du Québec: Les nouveaux défis de l’éducation de la foi 
des adultes au Québec (Collection L’Eglise aux quatre vents), Montréal, Fides, 
1988, 115 pages.



Vieillir, c’est croître spirituellement

Jean-Marc Dufort

Dans le processus de vieillissement, que signifie l'expression 
«croissance spirituelle» qui paraît au mieux un phénomène tenu 
pour réel par un bon nombre?

Il convient de souligner au départ le paradoxe apparent dans 
ce titre: le processus de vieillissement, en touchant la personne 
entière, semble contredire le fait non moins évident, chez un bon 
nombre, d’une vitalité spirituelle et intellectuelle dont les signes 
ne sont pas moins manifestes. Le vieillissement, en effet, dit 
dé-croissance. Ce qui évoque la croissance, c’est, comme l’écrit 
A. Maslow1, «l’individuation, l’autonomie, l’actualisation de soi, 
l’auto-développement, la productivité, la self-réalisation». Sans 
doute peut-on déjà — et pourra-t-on davantage dans l’avenir — 
ralentir la décroissance et la gérer en quelque sorte par une hygiène 
physique et mentale toujours à la recherche de nouveaux moyens. 
La publicité nous fait d’ailleurs facilement comprendre combien 
de gens sont intéressés (!) au bien-être des personnes âgées... Mais 
là n’est pas la question. On ne dira pas: la croissance spirituelle 
est «en raison directe» d’un ralentissement de la décroissance phy
sique ou mentale. Ou plutôt on le dira dans l’optique d’un spiritua
lisme manichéen qui fait dépendre essentiellement l’un de l’autre. 
Quant à nous, c’est dans une autre perspective et selon des critères 
qui ne relèvent pas d’abord d’un ordre humain de dépendance que 
nous abordons cet essai.

1. A. Maslow, Toward a Psychology of Being. p. 34.

Rappelons d’abord certains faits bien connus: certains person
nages comme Marthe Robin, Claude St-Jean, Ogorodnikov ont fait 
ou font encore montre d’un rayonnement spirituel qui déborde les 
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frontières, et cela en dépit d’un état de dégénérescence physique 
croissant — que cet état soit dû ou non à des causes humaines. 
D’autres ont dirigé avec courage et force, malgré leur âge avancé, 
des Etats ravagés par la guerre: je pense à Konrad Adenauer, 
Alcide de Gasperi et à d’autres (Winston Churchill, Charles de 
Gaulle) qui, en pleine retraite, ont repris la tête de pays débordés 
par des problèmes internes. Il ne faut pas se laisser impressionner 
par la boutade de ce dernier qui traitait la vieillesse de «déchéance». 
Trop d’exemples nous sont quotidiennement offerts qui vont à 
l’encontre de cette affirmation, et cela à tous les plans de la vie 
humaine et de la vie de l’Église. Qui ne reconnaîtrait, à cet égard, 
l’extraordinaire rayonnement d’une mère Térésa et d’un Jean 
XXIII,prophète et sage, initiateur du Concile Vatican II, promoteur 
de la paix, élu pape à 77 ans?

De tels faits suggèrent déjà une première distinction. Elle 
peut se formuler ainsi: on se gardera de confondre la vieillesse, 
qui est un état, un point d’arrivée, un aboutissement, et le vieillisse
ment, qui est un processus engagé depuis la naissance... Nous ne 
considérerons cependant que la dernière tranche de ce processus, 
avec son horizon socio-économique, qu’on désigne souvent par son 
terme administratif: «l’âge de la retraite». Ce mot d’ailleurs, en dit 
long sur la manière dont notre monde considère les gens ayant 
atteint la soixantaine: il ne rend pas justice à une foule d’hommes 
et de femmes pour qui «la retraite» est le commencement d’une 
nouvelle vie, l’accès à des activités que n’avait pas permises jusqu’à 
ce moment la vie familiale et professionnelle. L’âge de la retraite 
devient alors pour plusieurs l’âge de la découverte, d’une créativité 
insoupçonnée, d’un nouvel épanouissement de la personne.

I - LE VIEILLISSEMENT COMME CROISSANCE

À son tour donc, le processus de vieillissement peut s’envisa
ger de diverses manières: comme une dégénérescence plus ou moins 
rapide, étape à subir et qu’on voit venir avec appréhension, la 
mort en constituant le terme normal; ou bien comme une transfor
mation de la vie et «dont la spécificité... conduit à un remaniement 
incessant provoqué par la nécessaire adaptation. Dans ce sens, le 
vieillissement constitue un des aspects dynamiques de l’existence» 2. 

2. H. Reboul, «Une dimension psycho-sociale du vieillissement», dans Re
cherche: Conscience sociale et handicap, n. 40 (4/1984), p. 10.
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C’est dans cet espace encore peu délimité, mal identifié et constam
ment menacé par la société d’aujourd’hui avec ses exclusives de 
toutes sortes que se vivent les valeurs propres à la vieillesse 
entendue en son sens positif de transformation de la vie. Plusieurs 
travaux allant de la physiologie du vieillissement jusqu’à ses aspects 
psychosociaux ont déjà montré et montrent encore l’intérêt des 
chercheurs en ce domaine. Et grâce à ces recherches, les études 
gériatriques et gérontologiques ont accédé au statut de véritables 
sciences.

Il nous paraît — et pas seulement à nous, mais à plusieurs 
de ces chercheurs scientifiques ouverts à toutes les disciplines — 
que la théologie, spécialement la théologie spirituelle, et la science 
de la pastorale représentent une dimension réelle, indispensable, 
encore que peu explorée dans ce domaine de la connaissance. Et 
pourtant, le nombre croissant des personnes âgées dans le monde 
occidental ainsi que la multiplication des services sociaux à «tra
duire» en services d’Église, dans la mesure où celle-ci est concer
née, amènent leur cortège de questions que ni le théologien ni le 
pasteur, préoccupés de comprendre le monde où providentiellement 
ils vivent, ne peuvent davantage éluder. Ces questions, il faut le 
noter au départ, doivent tenir compte de deux facteurs convergents: 
la valeur spécifique du vieillissement comme dernière étape de la 
croissance humaine et sa signification dans l’ensemble du mystère 
chrétien en continuel déploiement à travers le temps et l’histoire. 
Ces questions portent d’ailleurs nécessairement le reflet d’un monde 
socio-culturel où la technicité a relégué au rang des non-valeurs 
des portions entières de l’humanité.

On pourrait les résumer ainsi: que signifie vivre en Eglise le 
mystère du Christ au seuil du vieillissement et dans une situation 
de retraite allant jusqu’à l’inaction dans laquelle la personne âgée 
se voit reléguée? Certaines réponses ont été apportées, au moins 
dans la pratique, par la relance de mouvements spécialisés regrou
pant des personnes âgées. On a souligné avec à-propos qu’il n’y 
avait pas de retraités dans la vie chrétienne. Tous sont appelés à 
collaborer au travail incessant de la grâce agissant à la fois dans 
l’ordre de la sanctification personnelle et du service des frères 
humains. Le nombre croissant des personnes âgées fournissait, si 
l’on peut parler ainsi, un réservoir, une solution inespérée au 
manque de militants ou de volontaires souvent réquisitionnés pour 
de nombreuses tâches dans l’Église locale. Nous ne dirons pas que 
les Églises ont donné tête baissée dans ce panneau — car c’en 
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serait un — mais que la tentation est grande de faire jouer en 
quelque sorte aux personnes âgées ce rôle de substitution. Sans 
nous arrêter aux résultats éventuels d’une telle politique, nous 
noterons qu’elle ne répond que bien partiellement à la question que 
nous posions tout à l’heure. Le fait du vieillissement collectif qui, 
d’un point de vue sociologique, représente un phénomène nouveau 
dans notre monde, y est mis comme entre parenthèses. Et, encore 
un coup, l’on risque de faire passer les nécessités immédiates d’une 
action à entreprendre avant la réflexion qui l’éclairerait en en 
dégageant la signification et en la situant dans un ensemble. En 
effet, nous entrons dans un monde humainement vieillissant, et ce 
phénomène nous paraît désormais établi comme irréversible.

D’où l’importance de la question du sens. En 1975, Mgr 
Coffy, alors archevêque d’Albi, l’évoquait avec clarté dans un 
message au mouvement «La Vie Montante»3, message que nous 
résumons à larges traits. Reconnaissons, écrivait-il, l’effort accompli 
par la société pour reconnaître les services rendus par les personnes 
du troisième âge. Sa réserve porte sur ceci: même aidées et 
secourues, les personnes du troisième âge sont cataloguées comme 
«population inactive». Elles sont à charge dans une société qui 
commence à penser que la sécurité sociale devient, à la longue, 
un fardeau financier de plus en plus lourd. Par ailleurs, cette 
société, si elle offre aux personnes âgées des moyens de subsistance 
et le confort, ne donne pas sens à cette portion de l’existence qu’on 
appelle «le troisième âge». Ce temps n’est-il donc que «le dernier 
droit» — allongé — qui conduit au terminus? Nous sommes ici 
devant une contradiction, remarque Mgr Coffy: d’une part on 
augmente les chances de la longévité — on offre des moyens pour 
que les personnes âgées aient une vieillesse heureuse; d’autre part, 
on est incapable de donner sens à cette existence que l’on prolonge 
et que l’on améliore. Et il ajoute: le sentiment d’inutilité chez les 
personnes du troisième âge est d’autant plus grand qu’on a créé 
une catégorie sociale: les retraités. Nous connaissons, pour notre 
part, des «cités de retraités» dotées de services complets et d’une 
organisation interne qui en font de véritables microcosmes. On 
peut y écouler «ses vieux jours» en se démarquant complètement 
du reste du monde, un monde qui trop souvent ne veut plus rien 
avoir à faire avec cette cité des morts en sursis. Face à cette 

3. Voir La Documentation catholique, 16 novembre 1975, pp. 985-7.
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situation, les principaux intéressés, conscients de se faire voler toute 
une portion de leur vie, réagissent avec lucidité: «A quoi bon vivre 
puisque je ne fais plus rien?», «J’ai vraiment le sentiment d’être 
devenu un être inutile». Cette question s’accompagne chez la plupart 
d’un fort sentiment de solitude: séparation des enfants ou des 
proches, disparition de l’environnement familier, cessation des 
voyages et des déplacements qui favorisent les réunions.

Nous voilà donc renvoyés par tous les intéressés — personnes 
âgées, intervenants sociaux, personnel soignant, famille nucléaire 
— à un type de situation qui, à parler humainement, présente les 
apparences d’un cul-de-sac. La réaction première face à cette situa
tion pourrait être de refus ou, pis encore, de condamnation. Il y a 
mieux à faire selon Mgr Coffy: c’est de découvrir, à travers la 
pensée chrétienne vécue au jour le jour dans certains mouvements 
d’Eglise, la valeur de toute existence. Ce rappel est urgent, sou
ligne-t-on en ce message, dans notre monde qui tend à ne juger 
l’homme que sur ce qu’il fait. Voilà pourquoi des cellules d’Eglise 
comme «Vie Montante» tiennent à rappeler ce que la foi chrétienne 
apporte à l’humanité: la vie humaine ne cesse de monter vers une 
plénitude et un accomplissement. La vie ne doit cesser de monter, 
c’est-à-dire que notre relation à Dieu ne doit cesser de s’approfon
dir. Dans cette visée de foi, la mort n’est pas la fin de la vie, 
mais «la rencontre définitive de Dieu qui nous béatifie».

Divers mouvements et services d’Église comme «Vie Mon
tante» se sont donné comme mission de révéler cela aux personnes 
du troisième âge en le leur faisant vivre dans l’espérance, la prière 
et la contemplation. Or cette pratique, excellente de soi, appelle 
une théologie. Théologie qui, en ce domaine, n’en est pas à ses 
premiers balbutiements, mais dont le point d’application est au
jourd’hui différent: autrefois c’étaient les événements de la fin, la 
mort, le temps intermédiaire et la fin du monde qui, en ces dernières 
décennies encore marquées par la guerre, ont attiré davantage 
l’attention. Depuis lors, la vie humaine a acquis aux yeux de ce 
monde meurtri une valeur nouvelle. Elle est apparue fragile, péris
sable et toujours davantage menacée, soit de l’extérieur (explosions 
nucléaires, génocides, recours généralisé à la torture, pollution de 
l’environnement), soit de l’intérieur (manipulation génétique, mala
dies infectieuses, maladies transmises sexuellement, etc). En même 
temps les sciences biologiques et la médecine préventive l’ont 
allongée, pour ainsi dire, «par les deux bouts»; si bien que, dans 
l’ensemble du globe, l’espérance de vie a considérablement aug
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menté depuis quelques années. On assiste donc depuis lors à un 
déplacement de l’attention et, par voie de conséquence, de la 
réflexion à l’endroit de cette vie humaine non plus en tant qu’elle 
est un être-pour-la-mort, mais en tant qu’elle s’étale et se consomme 
à l’intérieur même du temps; non pas sans doute d’une manière 
parfaite et définitive, mais en tant qu’elle est désormais davantage 
porteuse d’une fin extra-terrestre dans son «exister-là» et son dérou
lement. Cela, malgré la dénégation pratique que lui oppose une 
génération entière que nous appellerions par contraste la génération 
de l’avoir, celle qui vient immédiatement après la guerre et qui 
profite au maximum de la reprise économique.

Une théologie du vieillissement en cours d’élaboration ne 
peut également faire prétérition de la croissance comme phénomène 
d’actualisation de la personne. «L’être humain, note A. Maslow, 
possède en lui une force... qui tend vers l’unité de la personnalité, 
vers l’expression spontanée, vers la pleine individualité et la parfaite 
identité, vers le fait de voir la vérité plutôt que d’être aveugle, 
vers le fait de devenir créateur, bon et ainsi de suite» 4. En somme, 
pour Maslow, l’être humain est un être construit. Il se dirige 
d’emblée vers un plus-être qui va toujours en augmentant. Mais 
le dynamisme qui le porte n’est pas donné «à l’état fini», remarque 
Maslow. Le rôle de l’environnement consiste à lui permettre «d’ac
tualiser ses propres potentialités à lui; car il les possède en forme 
inchoative ou embryonnaire, exactement comme lorsqu’il avait des 
bras et des jambes embryonnaires»5.

4. A. Maslow, «Psychological Data and Value Theory» dans New Knowledge 
on Human Values, Gateway Ed., H. Regnery, Chicago, 1971, p. 126.

5. Ibid., p. 130.

S’agissant de la croissance spirituelle, cette manière de voir 
n’est en rien étrangère à la tradition chrétienne, y compris celle 
des premiers siècles. Il suffit de s’en rapporter à Origène qui fut, 
comme chacun sait, le grand maître en la matière. «L’Écriture, 
dit-il, nous parle de deux sortes d’âge: l’âge physique, qui ne 
dépend pas de nous [...], l’âge spirituel qui est vraiment en notre 
pouvoir et selon lequel, si nous le voulons, nous pouvons croître 
chaque jour et parvenir jusqu’à la perfection, au point de ne plus 
être de petits enfants ballottés et emportés à tout vent de doctrine. 
[...] Le progrès de cet âge, c’est-à-dire la croissance spirituelle, 
dépend de nous» (et Origène cite à l’appui Éph. 4, 13). «Il est 
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donc en notre pouvoir «de parvenir à la mesure de l’âge du corps 
du Christ» et, si tel est notre pouvoir, travaillons de toutes nos 
forces à dépouiller et à détruire ce qui en nous appartient à l’enfance 
pour atteindre les autres étapes de la croissance et pouvoir entendre 
nous aussi ces paroles: Tu iras en paix auprès de tes pères, ayant 
vécu une heureuse vieillesse (Gn 15,15), vieillesse spirituelle bien 
sûr, qui est vraiment la bonne vieillesse, vieillesse chenue qui 
trouve son achèvement dans le Christ Jésus [...]»6. Et le commen
taire d’ajouter: «La véritable vieillesse est perfection spirituelle». 
Cette idée se trouve esquissée dans Prov. 20, 29; Sir 25, 3-6 et 
surtout dans Sag. 4, 8-9: «La vieillesse honorable n’est pas celle 
de longs jours, elle ne se mesure pas au nombre des années; c’est 
cheveux blancs pour l’homme que l’intelligence, c’est un âge avancé 
qu’une vie sans tache».

6. Origène, Homélies sur saint Luc, Hom. XX, 5-7, Éd. H. Crouzel, F. 
Fournier, P. Pérochon, S.C. n. 87, Cerf, Paris, 1962, pp. 286-289.

7. A. Maslow, The Farther Reaches of Human Nature, p. 72s.
8. Cf. J. Ladrière, L’articulation du sens, T. IL Les langages de la foi, 

«Cogitatio fidei» n° 125. Cerf, Paris, 1984, p. 326.

Ce renversement de sens affirmé par l’Écriture et que l’on 
retrouve dans l’exégèse spirituelle d’Origène est, pour nous au
jourd’hui, plus intéressant que jamais. En effet, au-delà des que
relles qui ont entouré l’hérésie pélagienne et l’accusation de pélagia
nisme avant la lettre lancée à Origène par Jérôme, on retrouve ici 
une idée chère à nos contemporains: la créativité n’est pas d’abord 
de l’ordre de l’action et on l’envisage de moins en moins du point 
de vue de la production. Elle est «systémique, écrit A. Maslow, 
c’est une gestalt de la personne»7. Notons-le en passant, le meilleur 
climat susceptible de favoriser la créativité est l’Utopie ou «l’eupsy- 
chie»: en somme un milieu capable de favoriser la santé psycho
sociale d’un groupe de personnes. Le processus s’organise alors 
en ontogénèse: la croissance engendre la croissance, et plus on 
obtient de progrès, plus on en veut.

Ce que nous voulons retenir pour l’instant de cette ontogénèse, 
c’est l’analogie qu’elle paraît présenter avec la vie même de l’Église. 
Le temps de l’Église est «un temps d’attente, de préparation d’espé
rance, mais aussi un temps de maturation, d’édification, d’accom
plissement progressif ... Et les eucharisties qui se célèbrent ... 
sont comme les étapes-repères de ce cheminement»8. L’Eucharistie, 
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c’est la vie de l’Église, qui ne contient pas toute son activité, mais 
qui en est comme la récapitulation, le résumé et le sommet, au 
sens à'Eph. 1, 10 et Rom 13, 9. Annonciation d’un terme au-delà 
du terme, si on peut parler ainsi, «la gloire future» dont parlait 
Thomas d’Aquin9 10. Ce qui y correspond dans la vie de la personne 
âgée, ce sont les événements qui l’ont fait croître en liberté, en 
autonomie, en spontanéité et finalement, en identité personnelle. 
Ces événements qui ont parfois valeur d’expérience-sommet («peak 
expérience» selon Maslow), façonnent la personnalité humaine, 
alimentent son expérience intime, lui confèrent sa physionomie 
propre et parfois impriment en elle un sceau définitif. A la manière 
dont l’Eucharistie fait l’Église en actualisant en elle la présence 
sans cesse renouvelée du Christ ressuscité devenu notre nourriture. 
Il y a vraiment analogie en ce sens que l’événement qui est célébré 
comporte son propre dynamisme tout entier orienté vers le terme 
et le mettant en quelque sorte à la portée du croyant.

9. Cf. Concile Vatican II, Constitution sur la liturgie sacrée, n. 47.
10. J. Ladrière, op. cit., p. 333 s.

L’analogie est aussi valable sur un autre plan: celui de la 
vocation de chacun à devenir dans l’Église «cette figure unique et 
irremplaçable ... de ce qui se réalise en plénitude dans le Christ 
[...] C’est bien comme êtres charnels qu’ils (les hommes) sont 
appelés à partager la condition du Christ -[...]. Donner à manger 
à ceux qui ont faim [...] c’est bien rencontrer le manque, la 
souffrance, la trace du mal, mais aussi l’appel infini qui est en 
l’homme, là même où la condition humaine apparaît sous les 
formes les plus sensibles de son dénuement. C’est ce dénuement 
que le Christ a partagé. C’est en son propre corps aussi [...] qu’il 
l’a transformé en gloire» *°.

Ainsi, par ce premier retour sur le mystère central de la foi, 
sommes-nous en mesure de charger (davantage) de sens cette réalité 
de la croissance spirituelle dont nous avons constaté l’existence 
chez la personne âgée.

II - LE VIEILLISSEMENT DANS LE MYSTÈRE 
DU SALUT EN JÉSUS CHRIST

La même réalité peut être abordée par un autre biais, toujours 
dans l’optique de la réflexion théologique. Qui dit croissance dit, 
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comme on l’a vu, activité, déploiement d’un dynamisme interne, 
— la grâce incluse —, nouvel épanouissement de la personne. Ce 
concept ne recouvre pas toute la réalité envisagée. Ici le modèle 
primordial, savoir le mystère pascal du Christ, nous servira grande
ment dans notre recherche des richesses spirituelles cachées au 
cœur du vieil âge. Car, dans le mystère du salut opéré par le 
Christ, tout n’est pas que dynamisme et activité. La passion, faite 
de réceptivité portée à sa valeur maximale, y a aussi sa place. Non 
pas en vertu de quelque «spiritualité» doloriste selon laquelle il 
faudrait aimer la souffrance pour elle-même. Celle-ci doit toujours 
être combattue ou tout au moins soulagée. Le Christ a d’ailleurs 
agi ainsi sa vie durant, apaisant toute douleur, guérissant les ma
lades, ressuscitant les morts. Ce dont il s’agit maintenant, c’est 
d’une réception de la vieillesse comme possibilité d’une nouvelle 
rencontre avec Dieu. Nous disons «possibilité», car la vieillesse, 
pas plus que tout autre état de vie, ne porte en elle-même la 
garantie d’une telle rencontre; il y faut un engagement de la liberté, 
mais d’une liberté «incarnée» et parvenue, au cœur même de la 
personne, à un certain degré d’autonomie, avec aussi ses limitations 
et ses faiblesses. C’est de tout cet arrière-fond qu’il faudra tenir 
compte, c’est avec lui qu’il faut négocier lorsqu’il s’agit, comme 
le dit Teilhard de Chardin, de «la divinisation des passivités».

Ceci étant, «la chance» de la personne âgée vivant de la foi, 
c’est de regarder la vie humaine comme un don, un bien reçu, 
infiniment précieux car il est le signe d’un amour constamment à 
l’œuvre (Cf. Jn 5, 17). Manifestation d’un amour, la vie vécue 
tout ce temps ne peut plus être expérimentée simplement comme 
ma possession, mon bien à moi. Sa fragilité, sa relative brièveté, 
mais aussi les merveilles d’adaptation qu’elle recèle invitent la 
personne âgée à une attitude qui ne peut se ramener à celle qu’on 
entretient inconsciemment dans la vingtaine: ma vie est à moi, 
indéfinie, inépuisable, quasi éternelle. Pour un croyant, il est vrai, 
le mot «vie» se charge de consonnances inépuisables, encore que 
d’ordre différent. La pensée johannique lui donne une large place 
tout au long des Epîtres et de l’Évangile. La vie ne se limite pas 
à l’exercice d’un quelconque principe interne d’auto-développement 
et d’autonomie, la liberté humaine étant comprise; elle remonte 
jusqu’à sa source — qui est aussi sa fin —, la communion avec 
Dieu, le don gratuit de Dieu, dans l’incarnation de son Fils et 
l’envoi de son Esprit (Cf. Jn 3, 3; 5,16; 4,10; 7,37-39; 14,16.26; 
15,26) qui réalise en nous l’adoption divine (Un 3, 3; 4, 13s).
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On a trop peu porté attention à ces passages du Nouveau Testament 
où le vieux Jean s’adresse à «ses petits enfants», c’est-à-dire à la 
communauté d’Ephèse. Parmi ces «petits enfants», il y avait sans 
doute des personnes âgées et des vieillards. Jean les assimile 
spontanément aux petits enfants; non pas afin qu’ils retournent à 
l’état d’enfance, mais pour qu’à l’instar de ceux-ci, ils ne pèchent 
pas (Cf. 1 Jn 2,1), parce que leurs péchés sont remis et qu’ils 
sont, comme eux, innocents (Cf. 1 Jn 2, 12), parce que la dernière 
heure est venue, celle de l’Antéchrist et des antéchrists qui «n’étaient 
pas des nôtres» (7 Jn 2, 18s), car l’enfant reconnaît facilement les 
siens. Ainsi l’enfant et la personne âgée se rejoignent-ils dans un 
même accueil de la foi, sans réticence, sans arrière-pensée, avec 
tout l’élan d’un amour qui reconnaît dans le Donateur celui qui 
fait vivre, même si le niveau de conscience diffère chez l’un et 
chez l’autre. Dieu ne fait pas, pour sa part, acception de personnes.

La vie reçue de Dieu, jaillissant de lui et retournant à lui, 
telle est pour le croyant âgé le fond de sa prière quotidienne. Mais 
là ne s’arrête pas la méditation de sa foi. Cette vie qu’il tient d’un 
Autre, il sait qu’elle est également faite pour être donnée, remise 
à Celui qui l’a dispensée dans un acte d’amour et chaque jour la 
conserve. Tel est le sens — l’unique sens — de la mort, hors de 
quoi il n’y a rien: la remise totale de soi à Dieu dans la confiance 
filiale. Le psalmiste a exprimé ce geste dans ces simples mots: «je 
remets mon esprit entre tes mains» (Ps 31, 6), repris par Jésus 
expirant qui les fait précéder du nom «Père» (Le 23, 46). Bien 
sûr, ce n’est pas le seul avancement en âge qui rend capable d’un 
tel don. La foi vécue et réfléchie dans le cours des événements 
amène chez ceux qui, au long des années, s’y efforcent sous la 
mouvance de l’Esprit, un véritable détachement — non l’indiffé
rence ou le rejet —, qui prépare le cœur à cette remise de soi à 
Dieu.

Détachement qui va jusqu’au moment même où il plaira à 
Dieu de nous rappeler à lui. Le temps, comme la vie d’ailleurs, 
ne nous appartient pas. Le cardinal Jean Guyot rapporte la parole 
du Christ à un Père jésuite âgé qui désirait mourir et le rejoindre 
au plus tôt: «[...] j’ai encore besoin de toi. Moi je n’ai vécu que 
trente-trois ans; je n’ai pas connu la vie d’un vieillard. Je veux 
vivre en toi cette dernière étape de l’existence. J’ai besoin de toi 
pour offrir à mon Père la vie d’une personne âgée avec son cortège 
de diminutions et d’infirmités en y mettant le plus d’amour possible. 
J’ai besoin de ta tendresse et de ta sagesse de vieil homme pour 
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accueillir, aimer, conseiller tous ceux que je mets sur ton chemin. 
Laisse-moi faire. Ce n’est pas encore le moment» (cité dans Foi 
et vie de l’Eglise au diocèse de Toulouse, n° 1 (11-1-87), p. 11).

Telle est l’économie du Royaume de Dieu, telles sont les 
conduites divines qui vont la plupart au rebours des nôtres et nous 
déboutent de nos positions établies. «Dans le Royaume de Dieu, 
a-t-on dit, il n’y a pas des actifs et des inactifs, des utiles et des 
inutiles; tout homme, quel que soit son âge, sa santé, ses forces, 
a une place unique et peut jouer un rôle irremplaçable» (Mgr Coffy). 
Une telle idée, on le voit, va directement à l’encontre des préjugés 
actuels concernant les personnes âgées. L’un de ces préjugés les 
plus tenaces est celui qui consiste à faire sortir du temps communé
ment vécu la personne âgée et son agir. On invente alors un 
succédané pour donner le change: c’est le confort d’une retraite 
«dorée» — dorée en ce sens qu’on investit énormément dans ce 
qu’on appelle «les maisons de retraite». Or le temps est un bien 
qu’on ne peut ravir ainsi à la personne, tout âgée qu’elle soit. Ce 
dont on ne se rend pas compte en cette manière d’agir, c’est que 
le temps n’a aucun succédané. Il est, comme le dit profondément 
Karl Rahner, «acquisiton de l’éternité», il est «le moment du consen
tement à Dieu ou le reniement de l’amour inconcevable». C’est là 
qu’à travers l’assentiment de la liberté, Dieu vient à nous. «Dieu, 
en effet, nous accorde la liberté comme puissance et aussi comme 
acte de le recevoir»11. Cette réflexion de K. Rahner trahit la 
conviction que le temps est le matériau sur lequel la liberté va 
graver, si on peut parler ainsi, l’image de Dieu que constitue la 
personne-, trait par trait, grâce à «l’unique et non réitérable détermi
nation que le sujet spirituel prend face à lui-même de manière 
définitive» 11 12.

11. Karl Rahner, La grazia corne libertà, Ed. Paoline, 1970, p. 82s.
12. Ibid., p. 333 s.

Arrêter le temps, si tant est qu’on s’adonne à cette illusion, 
équivaudrait, dans le cas de la personne âgée, à lui administrer une 
puissante drogue — ce dont ne se privent pas d’ailleurs certains 
soignants afin, disent-ils «de la maintenir tranquille». Il ne s’agit 
d’ailleurs pas de la replonger, pour bien faire, dans un tourbillon 
d’activités dont nous nous plaignons nous-mêmes; il s’agit d’entrer 
le mieux possible dans son rythme vital, d’une vie qui rassemble 
ses forces pour poser des actes aussi simples que marcher, se
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déplacer, mais qui pour elle sont très importants. De ces actes, en 
effet, dépend sa plus ou moins grande autonomie et sa liberté de 
mouvement. Ainsi, les longues heures faites d’attente et d’espé
rance, où la personne âgée recueille ses forces vives pour les 
appliquer à cette démarche future, ne sont pas des heures perdues. 
Vécues avec d’autres — amis ou proches — qui en ont compris 
l’importance ainsi que la valeur propre, ces heures peuvent être 
parmi les meilleures et les plus comblantes qu’il lui soit donné de 
vivre à cette période de sa vie. Au reste, il y a pour tout homme, 
des attentes qui ne sont que des passages à vide. D’autres qui, au 
contraire, ont valeur par elles-mêmes parce qu’elles conduisent à 
vivre dans la foi et à faire que là où il est, il soit témoin de 
l’Evangile. Cela est vrai avant tout de la personne âgée, pour qui 
l’attente et l’espérance prennent l’allure d’un état de vie.

Au terme de cette réflexion, nous aimerions nous arrêter à 
une catégorie de personnes formant de nos jours en Occident une 
véritable classe sociale: les retraités. Souvent confondue avec la 
catégorie des personnes âgées (les retraités ne sont-ils pas, eux 
aussi, des laissés pour compte?), elle s’en distingue en fait par bien 
des traits, dont le principal est souvent la parfaite autonomie phy
sique, financière et socio-culturelle. Ces retraités sont vite devenus 
la clientèle-cible des universités du Troisième Age (bien distinct, 
d’ailleurs, du quatrième), des promoteurs immobiliers et des 
agences de voyage. Du point de vue qui nous intéresse — la vie 
spirituelle et sa croissance — les retraités candidats à la vieillesse 
nous semblent pouvoir être ramenés à cinq catégories:

1. Ceux dont la croissance est stoppée par la retraite survenue 
à brûle-pourpoint ou encore sans être suffisamment prévue et psy
chologiquement intégrée.

Pour ces «désertifiés», la retraite enlève tout, elle est perçue 
comme un rejet et la vie devient une question de non-sens. Ici la 
croissance change, si on peut dire, de signe: elle se fait dé
croissance, et livrée à elle-même, aboutit rapidement à la détériora
tion complète de la personnalité. C’est vraiment de cette catégorie 
de «vieux avant l’âge» que parlait Simone de Beauvoir dans la 
conclusion de son livre La Vieillesse'. «La vieillesse dénonce l’échec 
de toute notre civilisation [...] Un homme ne devrait pas aborder 
la fin de sa vie les mains vides et solitaire. Si la culture n’était pas 
un savoir inerte, acquis une fois pour toutes puis oubliée, si elle 
était pratique et vivante [...] à tout âge il serait un citoyen actif, 
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utile. S’il n’était pas atomisé dès l’enfance, clos et isolé parmi 
d’autres atomes, s’il participait à une vie collective, aussi quoti
dienne et essentielle que sa propre vie, il ne connaîtrait jamais 
l’exil [...]I3.

13. Simone De Beauvoir, La Vieillesse, p. 569.
14. Ibid., p. 518.

2. Ceux qui, au moins en apparence, ne semblent pas intérieu
rement atteints par l’événement de la retraite.

Phénomène explicable s’ils ont eu, au cours de leur vie, le 
souci de s’y préparer — attitude plus fréquente qu’on ne le croit, 
surtout chez ceux qui n’ont pas, au cours de leurs dernières années 
de travail commandé, la hantise du pain quotidien. Ces «indiffé
rents», comme on les appelle parfois, ne sont pas pour autant des 
inactifs. Moins soucieux d’eux-mêmes que de ce qui les entoure, 
choses et gens, ils ont à cœur de se recréer un environnement, et, 
par mille petits riens, ils le transforment et en font un milieu où 
il fait bon vivre, échappant ainsi à l’ennui et à la déchéance. Cette 
attitude ne suppose donc pas nécessairement que dans son âge mûr 
«l’indifférent» se soit engagé dans des entreprises qui défient le 
temps. Au contraire, le fait de les savoir caduques comporte une 
certaine sagesse, celle du détachement. Sagesse qui n’exclut pas 
d’ailleurs, loin de là, des fins plus hautes qu’on n’avait peut-être 
jamais encore considérées pour elles-mêmes et qui incitent à l’ac
tion.

De cet indifférent, on peut dire en premier lieu ce que Simone 
de Beauvoir pensait du vieillard en général: «Plus encore qu’une 
bonne santé, la plus grande chance du vieillard c’est que des fins 
peuplent encore pour lui le monde ... Le temps où il vit demeure 
le sien et les conduites défensives ou agressives qui caractérisent 
habituellement le dernier âge ne s’imposent pas à lui» 14.

3. Ceux qu’on appellera généralement «les meurtris», qu’il 
s’agisse de meurtrissures morales ou psychologiques — les deux 
allant d’ailleurs presque toujours de pair.

Ils se rencontrent à tout âge dans toutes les classes de la 
société et ne se laissent pas toujours facilement repérer par ceux 
qui veulent les secourir. Même repérés, ils ne se livrent pas 
facilement. Il faut un doigté que tous n’ont pas, et surtout un respect 
infini pour parvenir à débrider des plaies intérieures souvent très 
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anciennes et dont la personne ira parfois jusqu’à nier l’existence. 
Plutôt que de les regarder en face pour essayer d’y porter remède 
ou, tout au moins, recevoir une aide en ce sens, on préfère se 
laisser vivre, ce qui signifie en fait pour plusieurs, se laisser 
mourir. Ce non-vouloir-vivre se rencontre plus fréquemment qu’on 
ne le croit chez les personnes âgées, en particulier chez celles qui 
vivent dans l’isolement ou qui le recherchent. Il aboutit le plus 
souvent à un état de dépendance du milieu soignant qui dépasse 
l’ordinaire et à une mort prématurée. Ajoutons que, passé un certain 
seuil, le processus devient quasi irréversible même chez des per
sonnes d’un âge relativement peu avancé; ce trait, il nous a été 
donné de le relever plus d’une fois.

4. Une catérogie entièrement différente de la précédente pour 
des raisons qu’il convient d’expliciter est celle des «itinérants», 
pèlerins ou simples touristes.

C’est la clientèle préférée des agences de voyage et de cer
taines univertités de personnes âgées, à cause de sa relative docilité 
et de ses ressources financières. Chez la plupart d’entre elles, ces 
voyages prennent l’allure d’un véritable retour aux sources de leur 
culture, y compris leur culture religieuse. Bien organisés et parfaite
ment encadrés, ces voyages ont souvent pour leurs bénéficiaires 
valeur d’expérience enrichissante à plus d’un titre: outre qu’ils 
ouvrent l’esprit et favorisent le contact d’autres cultures, ils sont 
l’occasion de rencontres entre personnes de même âge et de même 
niveau culturel, rencontres qui se prolongent parfois bien au-delà 
du voyage lui-même et sont l’amorce d’amitiés durables.

L’observateur de la vie sociale notera par ailleurs que ce bel 
ensemble de circonstances risquerait, si on n’y prend garde, de 
donner lieu à une ségrégation sociale et ce pour deux raisons:

— «parce que l’isolement, la solitude et la dégradation progres
sive des capacités physiques des individus frappent tout le 
monde» et parce que...

— «... ceux qui ont un revenu plus modeste risqueraient d’être 
oubliés, de constituer une sous-catégorie de personnes 
âgées» 15.

15. Ville de Caen, Bulletin municipal n° 17, octobre 1980, p. 13.

Pour ces raisons, et aussi pour obtenir des conditions plus 
avantageuses, la municipalité de Caen a décidé d’ouvrir davantage 
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ces vacances en obtenant des conditions d’hébergement et de trans
port accessibles à tous. On notera aussi en ce sens l’effort déployé 
en faveur des plus démunis par les Petits Frères des Pauvres de 
Paris et d’ailleurs.

5. Enfin on dénombrera, parmi les retraités de fraîche date, 
«d’anciens militants» de 1’Action catholique ou de mouvements 
spécialisés revenus à leur engagement de jeunesse.

Ceux-ci représentent pour l’Église de demain une force nou
velle, capable de promouvoir le regroupement des chrétiens et de 
les acheminer vers des engagements nouveaux: aide aux familles, 
soin des mourants, diaconies ecclésiales, catéchèse préparatoire au 
baptême. Dans un monde qui comptera, en Occident, un bon 
cinquième de sa population en personnes âgées dès le début du 
XXIe siècle, une telle force ne saurait être sur-estimée. D’autre 
part, il importe grandement d’offrir aux «jeunes retraités» la chance 
de se préparer sérieusement à leur tâche par une formation appro
priée. C’est d’ailleurs le sentiment qui anime de grandes portions 
de la collectivité, notamment en France, en Angleterre, aux États- 
Unis et au Canada. A ce réveil de la conscience collective, les 
médias, et en particulier la télévision, ont d’ores et déjà contribué, 
— par exemple la série «Voyage au bout de la vie» de TF1 en 
France et le film de l’Office national du film du Canada, «Vivre 
au jour le jour», en ce qui concerne l’humanisation des soins aux 
mourants. Commencent à se dissiper comme brume au soleil les 
préjugés parfois tenaces qui accolaient au bénévolat, l’étiquette 
d’incompétence et de «non-sérieux». Même le monde professionnel 
reconnaît celui-ci comme un complément désormais indispensable. 
Mais, encore un coup, on ne fera pas avancer cette cause primor
diale en nos milieux à moins de se fixer avec précision et ténacité 
des objectifs de formation que requièrent de tels services. Y compris 
la formation à la vie chrétienne. Ce qui manque le plus à nos 
chrétiens, en effet, c’est une conscience exacte de leur foi et une 
culture religieuse compatible avec d’autres éléments culturels d’au
jourd’hui et apte à s’y insérer. On rejoint ainsi facilement le thème 
qui nous préoccupe depuis le début de cet essai, à savoir la 
signification de l’expression «croissance spirituelle» appliquée au 
vieillissement, à lui donner même un sens très précis.

Ceux qui auront eu à cœur de se donner cette formation 
comprendront vite que «vieillir aujourd’hui c’est ... une chance: 
celle d’une vérité retrouvée, d’un service rendu aux autres, d’un 
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décloisonnement auquel les autres catégories d’une société techni- 
ciste ont rarement accès. Mais c’est aussi un chemin de dépouille
ment. Les deux ensemble» (Bertrand Cassaigne). Cette chance est 
précisément la suivante: s’ouvrir à l’aspect communautaire de la 
vie — à quoi répond d’ailleurs le salut chrétien auquel Dieu 
appellera son peuple —, qui manque cruellement dans notre société 
occidentale. Cet aspect répond précisément à un besoin profond 
de la personne âgée, il contribue également à l’épanouissement de 
sa vie affective.

Il importe de revenir à cet égard sur le rôle de l’université 
dite du troisième âge confrontée à ce nouveau fait social : la montée 
des pré-retraités. On assiste actuellement à des tentatives d’élabora
tion d’une nouvelle problématique de formation. Plusieurs essais 
récents font état, surtout en France, de l’apparition d’une nouvelle 
classe sociale. «Cette nouvelle population différente du 3e âge en 
termes de santé, vitalité, compétence, ressources, projet, doit inven
ter au milieu de la vie une façon de vivre qui ait un sens pour 
plusieurs décennies» 16. La réflexion des auteurs cités insiste sur 
l’urgente nécessité d’intégrer cette nouvelle population. A cette fin, 
les auteurs jugent essentiel de transformer l’université du troisième 
âge en un Centre universitaire de la retraite et du temps libre axé 
sur deux objectifs: une information sur des activités en prise directe 
avec les pratiques professionnelles et socio-culturelles antérieures; 
une formation à l’animation et à la gestion facilitant l’investissement 
de la personne dans les activités de son choix. Dans la même 
veine, le sociologue Joffre Dumazedier, à partir d’un rapport pré
paré pour la 4e Conférence internationale sur l’éducation des adultes, 
parle d’un mouvement d’autoformation individuelle et collective. 
Le développement pourrait emprunter trois directions: celle d’une 
autogestion des institutions éducatives et culturelles des retraités; 
d’une multiplication des groupes autogérés de formation mutuelle; 
d’une extension de la volonté collective ou individuelle d’apprendre, 
indépendante des objectifs utilitaires ou professionnels l7.

16. M. Fatras, et B. Froment, «L’Université et les pré-retraités», dans Géronto
logie et société, n. 35 (1985) 89.

17. Cf. J. Dumazedier, «Autoformation», dans Gérontologie et société, n. 33, 
(1985) 7-10.



La pratique scientifique 
comme mise en œuvre 

d'une croyance fondamentale

Camil Ménard

Introduction

La pratique scientifique apparaît généralement comme une 
activité antagoniste, voire destructrice de la foi. Après avoir été 
contestée durant des siècles par les Églises, cette «entreprise d’ac
croissement réglé de la maîtrise de la nature» — c’est ainsi que 
J.-F. Malherbe définit la science 1 — a néanmoins fini par imposer 
un type de rationalité dont les incidences affectent le destin des 
cultures et provoquent des bouleversements importants sur toutes 
les dimensions de la vie culturelle (effets irrévocables de déstructu
ration et d’induction)1 2. Bon gré mal gré, notre culture contempo
raine est profondément marquée par le développement foudroyant 
du système scientifico-technique, à tel point que notre univers 
mental est maintenant imprégné d’une vision scientifique du monde 
et que tous les autres discours se trouvent désormais confrontés 
au défi de soumettre leur démarche à l’exigence critique si chère 
à la science.

1. J.-F. Malherbe, Le langage théologique à l’âge de la science, Paris, Cerf, 
1985, p. 129.

2. J. Ladrière, Les enjeux de la rationalité. Le défi de la science et de la 
technique aux cultures, Paris, Aubier-Montaigne/Unesco, 1977, deuxième 
partie.

Comment se pose dès lors la question de l'éducation à la foi 
dans notre univers culturel puissamment transformé et remodelé 
par la science? Si l’on écarte d’emblée toute position de repli qui 
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tenterait de se situer à côté ou au-dessus de la modernité en revenant 
à un discours dogmatique désuet (et à un catéchisme universel) ou 
en se réfugiant dans la subjectivité, il reste à réfléchir de façon 
critique sur la dynamique qui anime et rend si féconde la pratique 
scientifique comme telle en direction d’wne quête sans cesse inache
vée de la vérité3. Cette exigence de vérité ouvre sur un horizon 
de sens qui, loin de s’opposer à la foi, l’appelle en tant qu’interpré- 
tation de la totalité du monde et comme exigence d’amour.

3. K.R. Popper, La quête inachevée, Paris, Calmann-Lévy, 1981 (Unended 
Quest, 1974).

4. J. Bouveresse, «Les positivistes», Encyclopaedia Universalis, Paris, 1980, 
vol. 17, pp. 50-63.

Il me semble que cette plongée radicale au cœur de la moder
nité constitue un lieu important d’éveil à la foi que les Eglises 
auraient tort de refuser ou de continuer à ignorer si elles veulent 
tenir un discours compréhensible à l’âge de la science. Telle est 
du moins la conviction qui anime les réflexions qui vont suivre.

1. Épistémologie des sciences

Pour ouvrir un dialogue constructif entre discours scientifique 
et foi chrétienne, il importe avant tout de démystifier la conception 
fallacieuse que l’on se fait généralement de la science aussi bien 
sur le plan de sa méthode que sur le plan de ses résultats.
1.1 L’idée qu’il existerait une méthode scientifique unique, quasi 

infaillible et universelle à laquelle toutes les autres formes de 
savoir devraient se conformer, relève d’une philosophie positi
viste et rationaliste de moins en moins soutenue de nos jours 
pour deux raisons principales4. En premier lieu, «la valeur 
de la science» (on se rappelle le titre d’un ouvrage célèbre 
d’H.Poincaré) est une idéologie largement contestée au
jourd’hui non seulement par les philosophes d’inspiration spiri
tualiste, mais encore par les scientifiques eux-mêmes qui 
dévoilent et combattent ouvertement les effets destructeurs de 
la science. En second lieu, la conception grossièrement empi
riste et inductiviste de la méthode scientifique à partir de 
laquelle on a essayé de formuler des critères de démarcation 
entre la science et la non-science, a été clairement réfutée par 
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les épistémologues contemporains. Du même coup se trouvent 
discrédités les discours prétentieux à saveur scientiste5.

5. Je fais allusion à H. Albert, Traktat über kritische Vernunft, 2. Aufl., 
Tübingen, Mohr, 1969, auquel P. Paroz vient de consacrer un ouvrage 
éclairant: Foi et raison. La foi chrétienne aux prises avec le rationalisme 
critique: Hans Albert et G. Ebeling, Genève, Labor et Fides. 1985.

6. Karl R. Popper. La logique de la découverte scientifique, Paris, Payot, 1984, 
chap. 2 (The Logic of Scientific Discovery, 1968, 2e ed.).

7. Conjectures et réfutations. La croissance du savoir scientifique, Paris, Payot, 
1985 (Conjectures and Réfutations, 1972, 2° éd.).

8. K.R. Popper, La logique de la découverte scientifique, p. 111.

1.2 La haute considération dont jouit dans le public l’épithète de 
«scientifique» (au sens de connaissance sûre, méthodique, ob
jective, tirée de l’expérience) repose sur une vision trompeuse 
et inexacte de la science. Les récents développements en 
philosophie des sciences montrent que les efforts pour recons
truire de façon simple «la méthode scientifique» se heurtent à 
de graves difficultés, d’autant plus qu’il n’existe même pas 
de méthode permettant de prouver que les théories scientifiques 
sont vraies ou fausses 6. Il n’est donc plus possible de soutenir 
que la science est une activité rationnelle qui fonctionnerait 
en suivant une méthode précise dont les opérations lui assure
raient un savoir certain et objectif. Selon K. Popper, la science 
progresse plutôt par conjectures et réfutations en cherchant 
constamment à écarter l’erreur7. Une hypothèse ou une théorie 
est «scientifique», selon lui, dans la mesure où elle peut être 
falsifiée.
Cela signifie que:

[...] la base empirique de la science objective ne com
porte donc rien d’«absolu». La science ne repose pas sur 
une base rocheuse. La structure audacieuse de ses théo
ries s’édifie en quelque sorte sur un marécage. Elle est 
comme une construction bâtie sur pilotis. Les pilotis 
sont enfoncés dans le marécage mais pas jusqu’à la 
rencontre de quelque base naturelle ou «donnée» et, 
lorsque nous cessons d’essayer de les enfoncer davan
tage, ce n’est pas parce que nous avons atteint un terrain 
ferme. Nous nous arrêtons, tout simplement, parce que 
nous sommes convaincus qu’ils sont assez solides pour 
supporter l’édifice, du moins provisoirement8.
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Cette longue citation révèle le climat dans lequel baigne l’épis
témologie contemporaine.

1.3 Le progrès de la science ne s’explique pas seulement par le 
principe de vérification ou de falsification, comme le prétend 
Popper. Th. Kuhn a montré que les théories nouvelles naissent 
par le remplacement progressif d’un modèle explicatif par un 
autre au cours d’un processus lent et compliqué9. Une activité 
désorganisée et multiforme de recherche (une pré-science im
mature) finit par se structurer en un paradigme ou matrice 
disciplinaire qui coordonne et oriente la pratique des hommes 
de science afin de résoudre les énigmes de leur discipline. 
C’est d’ailleurs l’existence d’un paradigme recevant l’adhésion 
d’une communauté de chercheurs qui donne naissance à une 
tradition de science normale (sans paradigme, pas de science, 
selon Kuhn).

9. Th. Kuhn, La structure des révolutions scientifiques, Paris, Flammarion, 
1983 (The Structure of Scientific Révolutions, 1970, 2° ed.).

10. Th. Kuhn, op. cit., p. 284.

Lorsqu’une science est subitement confrontée à des anomalies, 
c’est-à-dire des énigmes qu’on ne parvient pas à résoudre à 
l’aide du paradigme accepté, les scientifiques cherchent 
d’abord à les intégrer dans le modèle explicatif en vigueur, 
car les hommes de science normale ont tendance à résister 
au changement. L’échec répété des règles existantes crée 
ensuite une période d’insécurité conduisant à une crise dont 
le dénouement sera lié à l’acceptation par la communauté 
scientifique d’un nouveau paradigme incompatible avec l’an
cien. Cette révolution scientifique conduira à une nouvelle 
tradition de science normale, et ainsi de suite.
La théorie de Kuhn sur le développement scientifique conduit 
à s’interroger sur la nature de la science en tant que phéno
mène social. «Comme le langage, la connaissance scientifique 
est intrinsèquement la propriété commune d’un groupe, ou 
bien elle n’est pas. Pour la comprendre, il nous faudra 
connaître les caractéristiques des groupes qui la créent et 
l’utilisent» 10. Les sciences sociales ont repris et approfondi 
cette interrogation (notamment chez J. Habermas).

1.4 Si le changement scientifique dépend en bonne partie des 
chercheurs capables de critiquer les modèles explicatifs tradi
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tionnels et de provoquer des ruptures non cumulatives, cela 
signifie que les méthodes novatrices de recherche doivent 
nécessairement s’écarter des paradigmes de la science normale. 
Une telle constatation a conduit Paul Feyerabend à proposer 
une théorie anarchiste de la connaissance relativisant toute 
méthode. «Toutes les méthodologies ont leurs limites, dit-il, 
et la seule «règle» qui survit, c’est: «Tout est bon» 11.

11. P. Feyerabend, Contre la méthode, Esquisse d’une théorie anarchiste de la 
connaissance, Paris, Seuil, 1979, p. 333 (Against Method, 1975).

12. Alan F. Chalmers, Qu’est-ce que la science? Récents développements en 
philosophie des sciences, Paris, Ed. La Découverte, 1988, p. 215 (What Is 
this Thing Called Science? An Assessment of the Nature and States of Science 
and its Methods, 1982, 2e ed.,).

13. Voir sur ce point une bonne discussion dans A.F. Chalmers, op. cit, chap.
14.

Cette position extrémiste, peu partagée il est vrai, a néanmoins 
le mérite de montrer à quel point une conception empiriste 
de la science est devenue insoutenable. Le scientisme idéolo
gique (fondé sur une conception réaliste et objectivante du 
savoir scientifique) a été définitivement remplacé par une 
conception relativiste de la science, pour laquelle «il n’y a 
pas de catégorie générale «science». Chaque domaine du savoir 
doit être jugé selon ses propres mérites, en s’interrogeant sur 
ses buts et en se demandant à quel point il les atteint. En 
outre, les jugements concernant les buts sont eux-mêmes 
relatifs à une situation sociale» 11 12. La pratique scientifique est 
devenue plus consciente de son caractère social, plus critique, 
moins certaine de ses moyens et par conséquent plus ouverte 
à d’autres discours.

1.5 Une conception relativiste de la science soulève le problème 
de la vérité de ses théories. Alors que la conception empiriste 
soutenait une correspondance étroite entre les théories et le 
monde physique (vérité correspondance au sens réaliste), une 
conception relativiste conduit à une doctrine de la vérité se 
situant dans l’ordre de la représentation où prime la théorie 
en tant que discours organisateur13 14. Certes la pratique scienti
fique continue d’accorder au moment expérimental le rôle 
d’une instance décisive et discriminante, mais elle le réinter
prète dans une perspective plutôt instrumentaliste, pour qui 
la recherche de la vérité ne sera qu’une approximation vers 
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la vérité (la vérisimilarité chez Popper)l4. La vérité d’une 
proposition ou d’une théorie est définie alors par sa position 
relative dans un champ théorique qui se structure sous l’action 
téléologique d’une sorte de discours absolu donnant une 
connaissance exacte de la totalité 15.

14. Conjectures et réfutations, pp. 345-346.
15. J. Ladrière, «Vérité et praxis dans la démarche scientifique», Revue philoso

phique de Louvain, 1974, t. 72, pp. 284-310.
16. J. Habermas, La technique et la science comme idéologie, Paris, Gallimard, 

1973, pp. 145-150 (Technik und Wissenschaft als Idéologie, 1968).
17. J. Ladrière, «Vérité et praxis dans la démarche scientifique», pp. 305-309.

Une telle recherche de la vérité n’est pas commandée toutefois 
par un intérêt de connaissance théorique, voire contemplatif. 
Selon J. Habermas, les sciences empirico-analytiques procè
dent d’un intérêt de connaissance d’ordre technique (ou instru
mental), par lequel ces sciences cherchent à accroître sur le 
plan informatif le pouvoir de disposer techniquement des 
choses et à étendre les processus contrôlés par le succès l6.

2. Raison scientifique et foi

Après avoir précisé la signification de la science au point de 
vue objectif, adoptons maintenant un point de vue subjectif pour 
essayer de comprendre la pratique scientifico-technique telle que 
vécue au jour le jour dans les laboratoires de recherches. Nous 
verrons qu’il s’agit d’une activité constructive en perpétuel change
ment.
2.1 La raison scientifique (ou rationalité technique dans l’épistémo- 

logie de J. Habermas) doit être conçue à l’intérieur de la 
dynamique de la science. Loin d’être une construction ache
vée, elle se bâtit historiquement dans les pratiques concrètes 
en lesquelles elle prend corps, dans les activités par lesquelles 
elle pose des énigmes, élabore des méthodes, conçoit des 
hypothèses, cherche à les falsifier et propose des paradigmes 
à la communauté scientifique d’une discipline donnée l7.
La praxis scientifique exprime dès lors «le vouloir collectif 
d’une communauté scientifique qui opère continuellement le 
dépassement de la raison rationnelle en vue d’une production 
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toujours nouvelle de rationalité» 18. La fête scientifique est la 
célébration du Logos humain en tant que créateur et le lieu 
de manifestation du Logos immanent à la nature. En ce sens, 
l’être humain assume par et dans la science une mission 
cosmique, car la créativité de son esprit, tout en étant diffé
rente du monde, en constitue un prolongement et un lieu de 
mutuelle promotion 19.

18. G. Thils, La fête scientifique. D’une praxéologie scientifique à une analyse 
de la décision chrétienne, Paris, Aubier-Montaigne, Cerf, Delachaux et 
Niestlé, Desclée de Brouwer, 1973, p. 171.

19. Je renvoie sur ce point aux réflexions de J. Ladrière, L’articulation du 
sens, t. II, Les langages de la foi, Paris, Cerf, 1984, chap. XII.

20. M. Heidegger, «La question de la technique», Essais et conférences, Paris, 
Gallimard, 1958, p. 34 (Vortrâge und Aufsatze, 1954).

21. Idem, p. 48.

2.2 La pratique scientifique n’est pas seulement un moyen et un 
instrument au service de l’être humain. Son essence consiste 
à être un mode du dévoilement, c’est-à-dire de la vérité. Et 
ce qui se dévoile dans le développement scientifico-technique, 
c’est le réel immaîtrisable et incontournable auquel son activité 
est sans cesse confrontée et que l’être humain est porté à 
oublier.
C’est ainsi que se joue au cœur de cette pratique un destin 
qui interpelle vivement l’humanité. D’un côté, en effet, l’hu
manité risque de se perdre en restant fascinée par le logos 
scientifique et en ne voyant le monde qu’avec des yeux de 
producteur et de consommateur. D’un autre côté, elle peut, 
grâce à la médiation de ce discours, s’ouvrir au dynamisme 
créateur à l’œuvre dans le cosmos et dans l’esprit humain 
lui-même.
Par conséquent, loin d’être une œuvre diabolique, comme 
plusieurs le pensent, l’activité scientifique nous prend «d’une 
façon inespérée, dans un appel libérateur»20, appel que les 
scientifiques ressentent de plus en plus face au danger mortel 
qu’une activité désordonnée et irresponsable fait peser sur la 
planète. «Plus nous nous approchons du danger, et plus claire
ment les chemins menant vers «ce qui sauve» commencent à 
s’éclairer. Plus aussi nous interrogeons. Car l’interrogation 
est la piété de la pensée»21. L’inquiétude croissante et la 
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permanente incertitude dans laquelle le scientifique est appelé 
à vivre ouvrent à nouveau le chemin de la méditation en 
direction de «ce qui mérite qu’on interroge»22, à savoir la 
question de l’Etre et du sort de l’humanité.

22. M. Heidegger, «Science et méditation», Essais et conférences, p. 78.
23. «La solution au problème de la vie se remarque à la disparition de ce 

problème. (N’est-ce pas là la raison pour laquelle des hommes pour qui le 
sens de la vie est devenu clair au terme d’un doute prolongé n’ont pu dire 
ensuite en quoi consistait ce sens?)», L. Wittgenstein, Tractatus logico- 
philosophicus, Paris, Gallimard, 1961, 6.521 (Tractatus logicophilosophicus, 
1921).

24. K.R. Popper, Objective Knowledge, Oxford, Oxford University Press, 1972 
(trad. partielle dans La connaissance objective, Bruxelles, Ed. Complexe, 
1978).

25. J. Ladrière, L’articulation du sens, t. II, p. 275.

Le scientisme, qui avait cherché à solutionner le problème 
de la vie en faisant disparaître ce problème23 par un méca
nisme de forclusion, voit soudain réapparaître cette interroga
tion fondamentale dans la conscience du monde scientifique. 
Nous constatons de cette manière que la pratique scientifique 
ouvre sur le monde de la foi aussi bien sur le plan de la 
pensée que de l’action.

2.3 Sur le plan rationnel, la pratique scientifique (surtout dans les 
sciences empirico-analytiques) doit nécessairement évacuer 
toute réalité transcendante de son champ d’hypothèses et d’in
vestigation puisqu’elle poursuit comme visée ultime la connais
sance objective2^. Toutefois une telle mise entre parenthèses, 
indispensable au niveau méthodologique, n’équivaut pas à une 
indifférence ou à une négation sur le plan subjectif. Bien que 
menacée de fermeture, la raison scientifique «peut aussi accep
ter de reconnaître qu’elle est constitutivement, dans son dyna
misme même [...], mise en œuvre d’une croyance fondamen
tale dans l’ordre du monde, dans son intelligibilité, dans son 
harmonie, et, davantage, dans la présence, en lui, d’une bonté 
active qui le rend totalement digne de confiance»25.
Une telle reconnaissance amène à concevoir l’univers comme 
fruit d'une initiative qui est de l'ordre d ’un don et qui appelle 
une interprétation du monde où l’on pressent, dans le dyna
misme créateur à l’œuvre dans le cosmos, la présence — 
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personnelle? — d’une source de vie, de lumière, d’ordre et 
de bonté.
Certes une telle lecture n’a nullement le caractère d’une 
connexion logique et nécessaire, car la foi reste une réponse 
libre à l’appel de la grâce. Toutefois le mouvement de la 
science moderne conduit à la prise de conscience que l’univers 
a du sens et qu’il est l’heure de s’enivrer, c’est-à-dire de 
pratiquer la jubilation en vivant avec passion26. Une telle 
convergence de pensée peut conduire à une saine théologie 
de la création et à une décision existentielle à l’égard du 
créateur.

26. H. Reeves, L’heure de s’enivrer. L’univers a-t-il un sens?, Paris, Seuil, 1986.
27. Le gai savoir, Paris, Gallimard, 1950, aphorisme 344, p. 284.
28. Voir Ph. Roqueplo, Penser la technique. Pour une démocratie concrète, 

Paris, Seuil, 1983.

Le maître du soupçon, F. Nietzsche, avait d’ailleurs bien 
pressenti ce lien entre science et foi. Dans son aphorisme 
célèbre intitulé: «En quoi nous sommes, nous aussi, encore 
pieux», il s’interroge sur cette volonté de vérité qui anime la 
science et qui lui donne tant de prestige. Son diagnostic est 
clair:

[...] c’est sur une foi métaphysique que repose encore 
notre foi dans la science; chercheurs de la connaissance, 
impies, [...] nous empruntons encore nous-mêmes notre 
feu au brasier qui fut allumé par une croyance millénaire, 
cette foi chrétienne [...] pour qui le vrai s’identifie à 
Dieu et toute vérité est divine27 28.

Ce visionnaire génial ajoutait que la prise de conscience de 
la mort de Dieu allait conduire la science au nihilisme complet, 
nihilisme qui correspond à cette période historique au cours 
de laquelle le système scientifico-technique s’est développé 
de façon spectaculaire en étant finalisé uniquement par la loi 
de sa propre croissance. Les conséquences de cette évolution 
narcissique sont trop connues. Le système scientifico-technique 
est devenu une superstructure largement autonome, dont la 
croissance évolue indépendamment de la vie sociale qui lui 
sert toutefois de soutien. La techno-nature et la techno
structure2* ont remplacé le milieu naturel d’autrefois. Or le 
mouvement de ce nouveau milieu artificiel semble difficilement 
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contrôlable en raison de son auto-finalisation croissante. Pour 
mettre cet apprenti sorcier à la raison, les scientifiques sentent 
de plus en plus le besoin de resituer le discours scientifique 
dans le cadre de la communication humaine, afin d’amener 
la société à choisir la vie et à redonner du sens à son existence.

2.4 Le fait de replacer la pratique scientifique dans le champ 
social manifeste de la part des hommes de science une foi et 
une espérance en l'homme et en sa capacité de maîtriser ses 
pulsions de mort. Que l’on pense à H. Reeves, A. Jacquard, 
J. Testard et à une foule d’autres...
Une nouvelle société est en train de naître, où la délibération, 
la discussion, la recherche et les remises en question seront 
au centre des processus sociaux29. Cette société du débat ne 
sera pas seulement retournée vers le passé pour y accueillir 
un sens, mais elle devra regarder résolument vers l’avenir 
pour préciser le sens qu’elle voudra donner aux questions 
cruciales posées par son évolution. La foi en Dieu sera moins 
la reconnaissance d’un fondement sécurisant qu’un appel au 
respect de l’autre (nature ou être humain) et qu’wne réponse 
à l’exigence de l’amour30. En d’autres termes, la pratique 
scientifique se voit maintenant investie d’une mission sociale 
qui va structurer la modernité comme monde humanisé — 
ou il ne sera plus — et non pas comme monde désenchanté31.

29. C’est du moins dans ce sens que travaillent toutes les personnes soucieuses 
d’émanciper la société (voir J. Habermas, Théorie de l’agir communication
nel, 2 vol., Paris, Fayard, 1987 (Théorie des kommunikativen Handelns, 
1985, 3° ed.).

30. P. Paroz, «La foi au risque de la réflexion scientifique», Revue de théologie 
et de philosophie, 120 (1988), pp. 38-39. L’effort théologique le plus critique 
pour penser la question de Dieu dans le cadre de la modernité reste celui 
de H. Küng, Dieu existe-t-il? Réponse à la question de Dieu dans les temps 
modernes, Paris, Seuil, 1981 (spécialement les pages 116-154). (Existiert 
Gott?, 1978).

31. À la suite de sa longue étude sur Le désenchantement du monde (Paris, 
Gallimard, 1985), Marcel Gauchet soutient que le christianisme est probable
ment «la seule religion en état compatible jusqu’au bout avec la modernité» 
(Autrement, n° 75, décembre 1985, p. 12).

2.5 L’évolution de la société moderne appelle de la part des 
Églises une remise en question radicale de leurs pratiques et 
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de leur discours32. Au lieu de rester dans les marges de la 
modernité en imposant inconditionnellement un sens clair, 
transcendant, irréfutable et sûr de lui-même — mais inaccep
table dans un tel contexte —, les Eglises doivent participer à 
la franche discussion que la société moderne entreprend en 
tant que partenaire et interlocuteur valable.

32. Il faut lire sur ce sujet le livre stimulant de Paul Valadier, L’Eglise en 
procès. Catholicisme et société moderne, Paris, Calmann-Lévy, 1987.

33. La «post-modernité» est «l’incrédulité à l’égard des métarécits» (J.-F. Lyo
tard, La condition postmoderne, Paris, Ed. de Minuit, 1979, p. 7).

La participation à un tel débat public leur fixe une tâche 
précise: entrer dans la discussion sans réticence, en apportant 
la richesse de leurs traditions, de leurs projets et de leur sens 
de l’humain. Les Eglises doivent jouer ce rôle humblement, 
comme service envers la société qui a besoin de toutes les 
instances de sens pour nourrir le débat et construire son projet. 
En retour, les Eglises recevront de cet entretien des appels 
qui les obligeront à se convertir et à découvrir ce qui pourra 
devenir une identité chrétienne dans un monde pluraliste et 
sécularisé.
Ainsi science et foi ecclésiale pourront lutter ensemble afin 
d’écarter l’erreur et tendre vers la vérité au cœur de tensions 
fécondes qui permettront d’humaniser la société moderne.

3. Conclusions

3.1 Notre expérience historique est profondément marquée par 
l’empreinte de l’entreprise techno-scientifique qui, après une 
assez longue période d’impérialisme totalitaire, se voit obligée 
de critiquer sa propre démarche sous la poussée de contraintes 
internes et externes. La condition post-moderne33 ouvre enfin 
un espace de dialogue au sein duquel la foi chrétienne est 
appelée à retrouver le terreau humain où elle s’enracine. Si, 
en effet, le discours religieux a réussi à rejoindre l’expérience 
du chasseur et de l’agriculteur, il devrait pouvoir s’incarner 
dans la culture moderne où toute la dynamique historique est 
centrée sur un horizon de sens travaillé par la créativité 
humaine, à condition, bien sûr, que cet horizon d’intelligibilité 
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du réel soit pris au sérieux par les personnes désireuses de 
former de vrais croyants.

3.2 L’interrogation sur le sens de la vie et sur l’avenir de la 
planète s’enracine le plus souvent aujourd’hui dans une inter
prétation évolutionniste de l’univers dont les résonances s’har
monisent assez bien avec la foi en la création du monde. 
Chez plusieurs scientifiques, on rencontre même des réminis
cences qui font écho, parfois de façon explicite, à des textes 
bibliques.
C’est le cas notamment pour le généticien Albert Jacquard 
qui propose dans son ouvrage L’héritage de la liberté un 
nouveau récit de Gn 1-3 dans une version «considérablement 
améliorée»34. De façon plus discrète, Hubert Reeves évoque 
le labeur d’enfantement dont parle saint Paul en Romains 8 
et interpelle fortement l’humanité à jouer un rôle vital pour 
«aider la nature à accoucher d’elle-même»35. Entre l’interpré
tation théologique de la création et la conception scientifique 
du monde, il faudrait toutefois un discours médiateur, d’ordre 
philosophique, qui prendrait la forme d’une éthique de la 
création et conduirait à une véritable diaconie de la création36. 
Il serait trop long d’en développer ici les contours, mais il 
importe au moins d’en souligner la pertinence.

34. A. Jacquard, L’héritage de la liberté. De l’animalité à l’humanitude, Paris, 
Seuil, 1986, pp. 205s.

35. H. Reeves, L’heure de s’enivrer, L’univers a-t-il un sens?, Paris, Seuil, 
1986, p. 212.

36. Jean Ladrière insiste fortement sur la nécessité de ce discours philosophique 
comme «relais» entre discours scientifique et discours de foi (L’articulation 
du sens, t. II, Paris, Cerf, 1984, pp. 276ss. On consultera l’excellent article 
de O. Schaeffer-Guignier («Éthique de la création et diaconie écologique», 
Foi et Vie n" 3-4 (juillet 1988, pp. 3-30) pour avoir une idée du contenu 
d’un tel discours éthique.

3.3 Si le conflit entre science et foi semble périmé, c’est sans 
doute parce qu’une autre rationalité accapare maintenant toute 
l’attention de nos contemporains. Il s’agit de la raison écono
mique avec ses impératifs de rentabilité et d’efficacité. Ce 
nouveau milieu de sens constitue un fait culturel avec lequel 
il faudra composer si l’on veut inculturer la foi d’une manière 
non idéologique. Les récents débats sur le libre-échange mon
trent que le dialogue à venir devra porter sur l’économie et 
la foi.



Les compromis de l’inculturation 
d’après Ernst Troeltsch

Paul-André Turcotte

La transmission de la foi chrétienne dans l’histoire et la société 
met en interaction des instances de définition et des agents de 
réception qui expriment des intentions et déploient des stratégies. 
Intentions et stratégies sont orientées vers la poursuite de finalités 
et marquées par la conviction, l’affectif, la tradition ou l’entente 
fonctionnelle. C’est en référence à ces vecteurs de l’action humaine 
que prend forme et se développe en Eglise le projet de pénétration 
évangélique des cultures et par là des sociétés (l’inculturation). Des 
praxis surgissent dans la foulée de l’événement fondateur Jésus 
Christ, aux prises qu’elles sont avec l’intériorisation d’un message 
ou l’appel à la radicalité qui en découle, et, concurrement ou en 
symbiose, les transactions avec la sécularité en vue de la crédibilité 
sociale ou de l’extension d’une expérience particularisée, où se 
pose le problème de la continuité historique. Dans cette dynamique 
pluridirectionnelle aux contours mouvants, l’idéation chrétienne en 
vient éventuellement à influencer les comportements humains dans 
la société globale; les modes de l’influence sont passibles de varia
tions selon les communautés sociales ou religieuses et les moments 
de leur déroulement historique.

La question de la prégnance de la foi chrétienne dans des 
conditions sociales-historiques changées par la modernité traverse 
l’œuvre du théologien Ernst Troeltsch. Nous en proposons une 
lecture aux confins de l’exégèse textuelle, que nous compléterons 
par des indications relatives au catholicisme franco-canadien. Nous 
allons nous attacher particulièrement au concept de compromis 
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(Vermittlung) *, concept opératoire pour la compréhension du pro
cessus d’inculturation de l’idéal chrétien. Du même coup, nous 
aurons approché une pensée inclassifiable par la diversité de ses 
perspectives et l’originalité de ses avancées1 2.

1. La littérature sur le compromis selon Ernst Troeltsch comprend peu de titres. 
Parmi les études philosophiques ou théologiques publiées, signalons Raymond 
Mengus, «Le «compromis» catholique selon Ernst Troeltsch», dans Recherches 
de sciences religieuses 11 (avril-juillet 1983), pp. 235-244; et «Ernst Troeltsch 
et l’institution de l’absolu», dans Recherches de sciences religieuses 70 
(octobre-décembre 1982), pp. 481-498; Gary L. Chamberlain, «Concept of 
Compromise in Ernst Troeltsch», dans Encounter 37 (août 1976), pp. 372- 
398. Du côté des sciences sociales, nous retenons les deux titres suivants: 
Carlo Prandi, «Le catholicisme italien à l’épreuve de l’unité: apocalypse et 
compromis», dans Archives de sciences sociales des religions 29 (juillet- 
septembre 1984), pp. 67-83; Jean Séguy, «Ernst Troeltsch, l’éthique et la 
sociologie», dans Social Compass 31 (1984) pp. 169-183.

2. Pour une introduction, critique et originale, à la pensée d’Ernst Troeltsch, 
nous renvoyons à l’excellent ouvrage de Jean Séguy, Christianisme et société. 
Introduction à la sociologie de Ernst Troeltsch, Paris, Cerf, 1980, 334 p. 
Une abondante bibliographie commentée, des pages 325 à 331, complète 
l’introduction.

1 - Idéation chrétienne et éthique sociale: questions de 
méthode

Pasteur, théologien et philosophe, en même temps qu’exégète, 
historien et sociologue, Troeltsch n’a cessé d’être préoccupé par 
la rencontre du christianisme avec la mentalité moderne. L’expres
sion de la réflexion théologique en accord avec l’esprit scientifique 
mena l’universitaire de Heidelberg à adopter la méthode des sciences 
sociales, tout en se refusant à leur scepticisme. Il puisa principale
ment aux conceptualisations de Dilthey et de Weber; ses apports 
théoriques ou méthodologiques n’en demeurent pas moins impor
tants. Dans sa recherche d’un langage renouvelé de la foi, le 
luthérien libéral tenta de rendre justice aux composantes historiques 
du christianisme. L’enquête intellectuelle se mêlait à celle du 
croyant. Le projet à double vantail se proposait, à ses commence
ments, d’examiner la naissance et le développement des dogmes 
chrétiens à la lumière de l’histoire, les rapports du christianisme 
avec les autres religions et, en prolongement, de reprendre la 
question philosophique du christianisme comme révélation absolue. 
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Le parcours d’une intelligence de foi en rapport à l’histoire fut 
jalonné de réflexions incisives sur les problèmes d’une socio-histoire 
de la religion et de ses implications philosophiques et pratiques.

Avec l’avancement du projet, l’intérêt de Troeltsch se porta 
plus directement sur la question de la vérité et des normes de 
l’existence. La problématique éthique était déjà présente dans les 
Soziallehren3. Celles-ci avaient pour objet l’étude de la vie en 
société en regard du christianisme, plus précisément les relations 
réciproques entre les Eglises ou les groupes chrétiens, d’une part, 
et, d’autre part, l’Etat, les activités économiques, la division sociale 
du travail, les groupements à finalité profane, bref, le monde. Plus 
particulièrement, la monumentale étude était animée par un ques
tionnement dialectique: dans quelle mesure le christianisme a des 
vues sur les rapports sociaux et a fait entrer ces vues dans la réalité 
de ces rapports? Dans quelle mesure les points de vue chrétiens 
eux-mêmes sont-ils conditionnés par les structures sociales dans 
lesquelles ils émergent? L’exploration de l’histoire chrétienne depuis 
ses origines partait à la recherche d’une lumière sur les capacités, 
les modes et les conditions d’influence du christianisme sur la 
culture moderne.

3. Ernst Troeltsch, Die Soziallehren der christlichen Kirchen und Gruppen, 
Aalen, Scientia, 1961, 994 p.; la réimpression est d’après l’édition de 1922 
par J.C.B. Mohr. La traduction anglaise a pour titre The Social Teaching 
of the Christian Churches, (Midway Reprint), Chicago et Londres, The 
University of Chicago Press. 1976, 2 vol., 1019 p. (1ère édition en 1931 
par George Allen & Unwin Ltd. à Londres et The Macmillan Company à 
New York; la 2ème en 1960 par Harper & Bros. à New York). Nous ne 
possédons en français que la conclusion générale: «Christianisme et société. 
Conclusion des Soziallehren», dans Archives de Sociologie des Religions 11 
(1961), pp. 15-35 (Soziallehren, pp. 965-986; Social Teaching, pp. 991- 
1014).

Se confrontant aux penseurs de son temps, Troeltsch prit 
position sur ces questions et dessina les axes de sa démarche. Pour 
lui, l’influence sociale du christianisme dans l’histoire s’exerce 
principalement par la médiation des groupements religieux qu’il 
suscite. D’où le centrage des Soziallehren sur la typologie des corps 
religieux et leurs rapports au monde. Cette option, qui ne manque 
pas d’originalité, renvoie aux discussions de Troeltsch avec les 
marxistes de son temps, notamment Kautsky. Contre ceux-ci, il 
s’efforça de démontrer que la prédication de Jésus, par son intensité 
et la nouveauté de sa synthèse du prophétisme juif, est au-dessus 
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des conditionnements, auxquels elle n’échappe pas de quelque fa
çon4. En effet, l’expérience intérieure de Jésus avec la divinité est 
certes déterminée partiellement par les conditions extérieures; mais 
en retour, c’est en vertu de sa communion privilégiée avec la 
divinité que jaillit et se déploie la prédication concernant le Royaume 
de Dieu, la paternité divine, la fraternité humaine et les valeurs 
spirituelles. Autrement dit, le message des évangiles n’a rien d’un 
programme social, d’une incitation à l’action révolutionnaire, tout 
comme le Royaume de Dieu, qu’une intervention divine doit établir, 
ne représente en aucune façon une compensation aux injustices 
sociales de ce monde. Ici, les interprétations de Engels dans La 
guerre des paysans sont carrément prises à partie5.

4. Soziallehren, pp. 15-83 sur les origines chrétiennes (The Social Teaching, 
p. 39-89).

5. Friedrich Engels, La guerre des paysans en Allemagne, Paris, Editions 
Sociales, 1974, surtout pp. 60-86.

L’évangile, transcription de l’idée religieuse vécue et prêchée 
par Jésus, va inspirer des groupes qui vont en influencer d’autres, 
puis des sociétés entières. Or, comment expliquer la médiation 
efficace des groupements chrétiens? Ne reposant pas sur une finalité 
rationnelle instrumentale, ils sont capables de cohésion et d’organi
sation internes élevées, qui, elles, vont leur permettre de prendre 
en charge éventuellement l’ensemble de la vie sociale, de créer 
tout un climat culturel et, dès lors, de s’assurer une influence sur 
l’éthique et l’économie. Réciproquement, les groupements et socié
tés sont passibles d’agir sur l’interprétation de l’évangile. D’ailleurs, 
l’autonomie de ce dernier est telle que son contenu manque de 
prises réelles sur les conditions matérielles. Par voie de consé
quence, les premiers chrétiens ont dû composer avec la vaste 
expérimentation religieuse de l’empire romain et, dans la confronta
tion avec les forces adverses ou les nécessités de la vie, définir 
concrètement des modes d’accomplissement de l’idéal évangélique. 
Son autonomie eût-elle été accentuée dans sa première expression, 
les comportements constatés à l’intérieur des groupements chrétiens 
fournissent des lieux concrets où se rencontrent l’idéation chrétienne 
et la médiation des éléments matériels, en particulier de l’économie.

Dans l’enquête que Troeltsch étend jusqu’à la fin du dix- 
huitième siècle, l’histoire présente une ouverture à la transcendance 
dont elle peut être l’épiphanie, même si les déterminations histo
riques possèdent une force au point de la repousser, comme dans 
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le cas des sociétés médiévales, aux franges ou dans les failles, les 
interstices de la reproduction sociale. A d’autres moments et grâce 
à des chefs religieux hors du commun, la novation des origines 
chrétiennes ressurgit et féconde l’action circonstanciée de groupe
ments marqués par l’intensité évangélique. Les éclosions novatrices, 
peu importent leur portée ou leur continuité historiques, ne se 
comprennent pas moins comme le produit de facteurs conjugués. 
Mais la conjonction repérée ne rend pas compte entièrement du 
phénomène; voire, la dimension de transcendance se manifeste 
éventuellement dans des recoins inattendus. Si les représentations 
religieuses échappent aux structures sociales, elles ont besoin au 
même moment des structures sociales pour être significatives.

Plus explicitement, l’organisation sociale des groupements 
chrétiens médiatise l’influence de la société globale sur leur idéation, 
et ils évoluent sous cette influence, selon leur rapport au monde. 
L’idéation est donc inséparable de l’infrastructure. Mais les idées 
en cause apparaissent toujours à même de laisser une empreinte 
motrice, directement ou indirectement, sur les rapports sociaux, y 
compris ceux de la production économique. Cette dernière exerce 
une causalité probable, plausible et toujours seulement partielle sur 
les idéologies, lesquelles possèdent une capacité propre de produc
tion et de reproduction, ont une influence précise, réelle et pas 
toujours seconde, quoique souvent indirecte. Méthodologiquement 
parlant, le chercheur qu’est Troeltsch s’attache à voir ce qui prédo
mine dans le magma des phénomènes en un lieu et une époque 
donnés, selon l’ensemble des circonstances et d’un point de vue 
particulier; il refuse quelque sens à l’histoire, aussi bien évolution
niste que providentialiste, comme il rejette les a priori marxistes 
ou théologiques et, par-dessus tout, l’application d’un cadre théo
rique explicatif antérieur à l’exploration. Car les déterminations 
sociales ne sont pas de telle sorte que la liberté humaine, et la 
grâce, ne puissent se manifester6.

6. Les notations relevées dans le parcours des Soziallehren rejoignent les déve
loppements épistémologiques de Max Weber dans ses Essais sur la théorie 
de la science, Paris, Plon, 1965, 537 p.

* * *

Le long de son cheminement intellectuel de croyant, l’universi
taire a réfléchi sans répit aux problèmes d’une socio-histoire critique 
de la religion et de ses implications philosophiques et pratiques. Il 
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a défendu âprement la distinction des lieux de pensée que sont 
l’histoire, la sociologie et la philosophie, l’action éthique, en raison 
même de leur indissociabilité. Dans la suite de sa position, nous 
souhaitons des échanges entre chercheurs du phénomène religieux 
en contexte canadien, échanges qui tablent sur une connaissance 
réciproque des perspectives propres et de l’interrelation de la ré
flexion avec la pratique. L’herméneutique ou la pastorale ne gagne
raient-elles pas à tenir compte des analyses des sciences sociales, 
et celles-ci à s’ouvrir à des horizons autres que les leurs? A l’adresse 
de la recherche en sciences sociales des religions, nous formulons 
le vœu d’études configuratives par la jonction de la diachronie et 
de la synchronie aussi bien que par la considération dialectique des 
paliers et des dimensions, culturelles et socio-structurelles, du fait 
religieux7 8. De part et d’autre, apparaît le défi de la théorisation 
menée sur des dossiers significatifs et la diversification de la 
recherche.

7. Norbert Elias développe ces questions dans son introduction à la sociologie: 
Qu’est-ce que la Sociologie, s.l., Pandora/Des Sociétés, 1981, 222 p.

8. Cf. ci-dessus, fin de la note 3.
9. Ernst Troeltsch, Die Absolutheit des Christentums unddie Religionsgeschich- 

te, Tübingen et Leipzig, J.C.B. Mohr, 1902, 129 p. (traduction anglaise: The 
Absolutness of Christianity and the History of Religions, Richmond (Va.), 
John Knox Press, 1971, 173 p.).

2. Ethique chrétienne et compromis: d’une stratégie à une 
valeur

L’examen trœltschien des rapports entre idéation chrétienne 
et éthique sociale renvoie à des préoccupations de croyant, à une 
lecture historique typique des sciences sociales et finalement à une 
méthodologie. Le parcours analytique en arrive à des premières 
conclusions dans les Soziallehren9,. D’après ces conclusions, il ne 
saurait être question de «valeur absolue» en éthique comme en 
religion. La scrutation distanciée a renforcé la position de VAbsolu- 
theit9. Corrélativement à sa désabsolutisation, l’éthique ne connaît 
pas de période normative, déterminée qu’elle est «en premier lieu 
par les conditions sociales et la formulation d’un idéal correspondant 
à cette situation». Il en ira ainsi pour l’éthique chrétienne de demain, 
compte tenu des problèmes posés par la société et de ses possibilités 
offertes aux croyants à la recherche d’une maîtrise éthique d’une 
situation particulière.
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À l’intention des futurs ouvriers de l’éthique sociale chré
tienne, Troeltsch s’autorise à en dessiner les grands traits *°, qui à 
la fois découlent des analyses socio-historiques et sont empreints 
de subjectivité. Les «valeurs durables et éternelles» informant 
l’éthique chrétienne en société sont au nombre de cinq. D’abord, 
l’éthique chrétienne se définit comme un individualisme personna
liste, elle seule capable de fournir un fondement métaphysique à 
l’individualisme moderne. Ensuite, elle proclame l’amour universel 
de l’amour de Dieu pour tous les hommes et par là tarit-elle les 
sources des conflits sociaux. De même, elle résout le problème des 
inégalités quand elle prêche un idéal d’intégration et de subordina
tion fonctionnelles dans la sollicitude entre sujets sociaux. De plus, 
elle met en avant le souci de l’autre et le dévouement de charité 
et d’entraide nécessaires aux sociétés, tant qu’y subsisteront souf
frances, maladies et détresse. Finalement, elle repose sur un pa
radoxe, à savoir que la transcendance se trouve au service du 
présent concret. En effet, l’idée du Royaume de Dieu, centrale 
dans les évangiles, «élève au-dessus du monde sans nier le monde»: 
elle permet d’en dépasser les valeurs et les fins relatives; elle 
procure un sens à l’ascèse implicite dans la vision chrétienne de 
l’existence; elle avance la possibilité pour l’absolu d’une réalisation 
dans l’ici-bas.

Les réflexions en finale des Soziallehren vont inspirer implici
tement l’exercice intellectuel, concis et net, de l'Überwindung .̂ 
Dans ce petit livre écrit au lendemain de la Première Guerre 
mondiale, Troeltsch, après avoir réaffirmé la relativité des valeurs, 
dégage le noyau des valeurs centrales de l’Occident chrétien, d’hier 
à maintenant. Ce sont une culture marquée par une éthique de la 
personnalité et de la conscience individuelle, la promotion active 
de la protection et de la liberté en faveur des individus et des 
groupes. Cette tendance morale reste toujours en voie de réalisation, 
au prix de l’effort et de la lutte continus. D’ailleurs, l’éthicisation

10. Nous nous appuyons sur les conclusions des Soziallehren. Pour une discussion 
serrée des rapports entre l’éthique, la religion et la société, voir l’article de 
Jean Séguy, dont nous sommes redevable pour une part: «Ernst Troeltsch, 
l’éthique et la sociologie», art. cit.

11. Ernst Troeltsch, Der Historismus und seine Überwindung, Aalen, Scientia, 
1966, 108 p., d’après la 1ère édition: Berlin, Rolf Heise, 1924 (traduction 
anglaise: Christian Thought: Its History and Application (Living Age Books, 
12), New York, Meredian Books, 1957, 179 p. 
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poussée de l’existence n’élimine pas les instincts et les besoins 
naturels, antagonistes à quelque organisation rationnelle. Le com
promis (Vermittlung') de responsabilité, individuel et collectif, rend 
possible la conciliation de la moralité et de la rationalité. Troeltsch 
va insister sur la reconnaissance obligée des particularités et des 
intérêts individuels légitimes, dans une perspective de compromis. 
Ce dernier ne vise-t-il pas à procurer les moyens de réconcilier 
sociétés, groupes et individus dans la pleine conscience de leurs 
oppositions d’intérêts?

Le monde envisagé à travers le souhait éthique se caractérise 
par le respect réciproque, la tolérance, le foisonnement des valeurs, 
des idées ou des options; en même temps, ce monde est traversé 
par les concessions réciproques, les accords d’intérêts, le réalisme. 
De nouvelles synthèses éthiques et culturelles sont susceptibles de 
naître et de se développer dans des groupes-porteurs autour de 
«grandes personnalités». Ces groupes toutefois ne seront pas vrai
semblablement accueillis ou préparés par les Églises; ils seront 
plutôt des associations volontaires apparentées à celles du monde 
anglo-saxon. C’est hors des circuits ecclésiastiques, pense Troeltsch 
à la fin de sa vie, que va se former l’éthique de l’avenir. L’activité 
humaine semble devenue pour lui le lieu de l’accès à la transcen
dance et aux valeurs. Ces propos, continuent d’endosser une défini
tion de l’amour comme «pressentiment de l’Un dans le multiple», 
et ils se déclarent dans la mouvance de l’idéal et de l’éthique du 
christianisme.

* * *

L’éthique nouvelle, nécessairement plurielle, requiert le com
promis dont elle va surgir. Le concept de compromis est central 
dans la vision du dernier Troeltsch. Il y revient à satiété et il insiste 
sur son importance dans VÜberwindung. Ici, l’acception du terme 
est plus large que dans les Soziallehren. Rappelons que leur auteur, 
dans les pages de l’introduction, se proposait un triple objectif: 
circonscrire l’apport historique du christianisme à l’éthique sociale 
occidentale, mesurer la capacité des groupements religieux typiques 
à influencer la société globale, et de cette manière préparer l’analyse 
du présent afin d’esquisser un projet d’éthique chrétienne, indivi
duelle et collective, possible pour l’avenir. Au fil de l’analyse, le 
compromis désigne l’ensemble des transactions de type troc, aux
quelles le groupe-Église se livre avec son environnement social, 
dans le but de l’empreindre de l’esprit chrétien, du message évangé
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lique réinterprété en fonction des conditions sociales-historiques. Il 
s’agit d’un processus d’adaptation stratégique par lequel l’Église 
entend agrandir l’espace de son ministère et en accroître l’efficace. 
En troquant l’intensité contre l’extension, le catholicisme n’a-t-il 
pas pu jouer un rôle de premier plan, d’inspiration et de régulation, 
dans la synthèse culturelle et sociale médiévale?

À la lecture des Soziallehren, le compromis entre l’Église et 
un État ou une culture, qu’il soit explicite ou implicite, se présente 
comme une entente du genre donnant-donnant, un deal, un marché 
ou une affaire aux fins de l’extension d’un salut médiatisé dans 
l’histoire. Ce compromis a la caractéristique d’être consciemment 
cherché, stratégiquement provoqué et traditionnellement valorisé 
pour des synthèses en devenir. Composer entre l’idéal éthique et 
la complexité du concret, sans diluer le premier ni s’abandonner à 
l’inévitable, n’est-ce pas faire preuve de réalisme et de responsabi
lité? L’éthique chrétienne devient agissante dans l’histoire en s’y 
compromettant. Le Troeltsch théologien et chrétien souhaitait la 
continuité historique du compromis de type-Église qui, à ses yeux, 
avait une portée historique d’abord et avant tout positive.

Dans le climat moderne d’affrontement des tendances et des 
courants sans qu’aucun puisse s’imposer réellement, climat entou
rant l’Überwindung, tout idéal religieux et éthique ne saurait pré
tendre à un accomplissement achevé, et ce bien davantage qu’aupa- 
ravant. Reconnaître le fait, c’est prendre parti pour le compromis, 
voire lui conférer une place au-dessus de l’antagonisme des valeurs. 
Sur ce point, Troeltsch rejoint Max Weber12. Pour ce dernier, le 
compromis est une nécessité vitale, la composante d’un nouveau 
contrat social dans une société menacée d’éclatement par le heurt 
et la décomposition des valeurs, d’autre part incompatibles. Face 
à cela le philosophe théologien, nous l’avons déjà signalé, se soucie 
d’une nouvelle synthèse culturelle qui se développe à partir des 
valeurs profondes du passé et du présent, et qui soit conquête de 
l’éthique sur les bas instincts, moyennant le concours premier de 
la religion comme élément de culture.

12. Entre autres passages dans l’œuvre de Max Weber, voir les Essais sur la 
théorie de la science, op. cit., pp. 427-428. La position du sociologue est 
liée au polythéisme des valeurs. Julien Freund a fait une présentation 
remarquable de cette question dans «Polythéisme des valeurs et monothéisme 
religieux chez Max Weber», dans Dieu, Église, Société, Paris, Centurion, 
1985, pp. 124-163.
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L’entreprise implique des conflits entre acteurs, en même 
temps que le combat pour un idéal visant la réalisation de la liberté; 
mais aussi elle exige un accord par la négociation, — reconnaissance 
implicite de la limitation des compétences et de la pluralité des 
rationalités —, qui commande les concessions réciproques, la sou
plesse et le réalisme. Le compromis comme stratégie éthique d’un 
processus de composition, transactionnelle et non fusionnelle, as
sume le caractère inachevé de toute synthèse dans la marche en 
avant de l’humanité en quête de normes et en tension vers l’optimi
sation. Le long du processus d’accomplissement, des étapes sont 
décisives, quoique imparfaites, justement par le jeu du compromis. 
Dans l’écheveau des facteurs multiples et à la faveur d’une solution 
à la crise, les grandes personnalités se manifestent, qui vont dégager 
des valeurs de fond autour desquelles se construisent les synthèses 
nouvelles. La production obtenue par transactions, pense Troeltsch, 
permettra aux sujets historiques d’expérimenter une certaine trans
cendance de leur agir, sous la seule forme concrètement possible 
dans la relativité de l’histoire. Bref, le compromis ne dilue pas 
désespérément l’idéal; il en dévoile les conditions et les limites de 
réalisation.

3. Compromis et intégralité intransigeante dans le 
catholicisme

Troeltsch qualifie le catholicisme médiéval de «chef-d’œuvre 
de compromis», grâce à la multiplicité des médiations auxquelles 
il recourt pour «incarner» la transcendance. En contre-partie, le jeu 
des médiations fait de ce catholicisme une grandiose reproduction 
des conditions socio-religieuses de son époque, au point que les 
groupements épris de radicalité évangélique sont largement repous
sés dans la marge de la normalité13. Après la réforme du XVIe 
siècle, l’attention de l’historien est centrée sur le protestantisme. 
Or, comment caractériser la religion catholique issue de la réforme 
tridentine et de ses avatars postérieurs? Nous faisons l’hypothèse 
que nous avons affaire à une forme historique de religiosité chré
tienne traversée par les tensions entre l’intransigeance intégraliste 
et le compromis. Nous allons étayer l’hypothèse sur des pointes 
historiques du catholicisme franco-canadien, qui sont autant de 

13. Soziallehren, pp. 185-425 (The Social Teaching, pp. 201-382).
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constantes ou de traits caractéristiques et dont chacune mériterait 
un détaillé factuel14. Cette aire de la catholicité occidentale nous 
paraît particulièrement significative du fait qu’elle a été marquée, 
dès ses origines, par l’esprit de Trente 15.

14. L’aperçu qui suit renvoie à nos deux études, que nous complétons en regard 
de l’hypothèse générale: L’enseignement secondaire public des frères éduca
teurs, Montréal. Bellarmin, 1988, 220 p.; «Autour de l’intégralité intransi
geante. La papauté, l’Église et la réception romaine au Canada français», à 
paraître dans Social Compass, fin 1989.

15. Nous ne suivons pas Benoît Lacroix qui avance le caractère médiéval du 
catholicisme canadien-français (La religion de mon père, Montréal, Bellarmin, 
306 p.). D’après nous, il y aurait eu plutôt des ruptures décisives avec la 
synthèse européenne pour des compositions originales, marquées à la fois 
par le compromis typique de l’esprit catholique et la rectification tridentine. 
Nous nous éloignons également de Guy Rocher et ses épigones qui réduisent 
la religion traditionnelle à une reproduction de Vatican I (Le Québec en 
mutation, Montréal, Hurtubise HMH, 1973, pp. 203-259).

Les pratiques pastorales, de la Nouvelle-France aux grandes 
missions d’avant le dernier concile romain, s’appliquaient, en accord 
avec les textes tridentins, à rendre la religion catholique attrayante, 
sensible au cœur, avec la visée de transformer par les «réveils» 
individuels l’Église institutionnelle, sans en changer les structures, 
croyances ou pratiques. Les officiels de l’Église poursuivaient la 
ré-intégration à l’institution hiérarchique de salut par le biais de la 
régénération spirituelle des fidèles et le rappel d’un corpus doctrinal 
ou disciplinaire défini d’autorité et légitimé par la tradition. La 
rectitude des connaissances religieuses se conjuguait à la conformité 
comportementale au prescrit romain. Ce dernier aspect prit encore 
plus d’importance après la conquête britannique, quand l’identité 
ethno-culturelle en vint à focaliser la distinction franco-catholique 
sur l’opposition au monde anglo-saxon dans le détail comportemen
tal et les définitions doctrinales. En outre, la reprise périodique 
d’un encadrement institutionnel serré des adeptes permettait de 
contenir les écarts entre les syncrétismes (au sens étymologique 
du terme), forgés dans les métissages culturels ou à ras du quotidien 
de la religion instrumentale, et les compositions officialisées de la 
grandiose synthèse de la tradition biblique avec la religion archéty
pale.

Après le concile du Vatican I, l’Église catholique, en sa tête 
et ses membres, accentua certains de ses traits dans la confrontation 
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à la modernité jugée délétère i6. Ce catholicisme tirait son unité 
du Vatican, d’où il recevait les définitions de la réalité. La figure 
du pape était au centre, comme charnière de la coordination impéra
tive interne des définitions imposées; la conformité inconditionnelle 
au défini hiérarchique garantissait, d’une part, le salut individuel 
dans l’au-delà et, d’autre part, la survie de la culture canadienne- 
française. En corrélation, la modernité libérale était carrément 
refusée, quitte à en assumer les moyens de propagande ou d’action, 
sans changer en rien les présupposés cognitifs catholiques. Dans 
l’après-seconde guerre mondiale, l’adoption des instruments des 
communications sociales, comme l’utilisation du savoir-faire des 
sciences sociales, avaient pour finalité la rectification éthique et la 
consolidation de la tradition. En effet, il importait de conserver 
cette dernière dans son intégralité et dans la conformité au magis
tère. Il en allait de la sainteté des prescriptions romaines et de 
l’indéfectibilité de l’institution ecclésiastique.

16. Sur le catholicisme intransigeant voir les travaux d’Emile Poulat, dont nous 
sélectionnons trois ouvrages publiés chez Casterman: Intégrisme et catholi
cisme intégral (1969), Catholicisme, démocratie et socialisme (1977), Eglise 
contre bourgeoisie (1977). Les traits retenus de ces études sont revisités en 
fonction du contexte canadien et de la typologie trœltschienne des groupements 
religieux (cf. ci-dessous).

À ce titre, l’Église revendiquait tout à la fois le statut d’ins
tance universelle de salut et la fermeté d’une crédibilité sociale 
étendue. Celle-ci lui était procurée par la prétention de son origine 
divine et son insertion dans le socio-culturel. A cet effet, elle était 
préoccupée d’une action de charité auprès de toutes les couches 
de la population, grâce notamment à ses nombreux lieutenants, 
clercs, religieux ou laïques. L’action caritative, jointe à celles de 
l’enseignement et de la direction d’œuvres profanes, constituait le 
creuset d’allées-venues entre le pré-défini programmateur et les 
accommodements au concret mouvant. Ainsi continuait-on de péné
trer du message ecclésiastique les divers secteurs de la société, 
d’évangéliser optativement les rapports des humains entre eux et 
avec le divin.

Le foisonnement des transactions ne saurait être rendu en 
quelques mots, vu la fréquente complexité des interrelations im
pliquées. Signalons les concessions consenties, depuis 1840 jusqu’à 
la Seconde Guerre mondiale, entre l’épiscopat ultramontain défen
seur des intérêts ethno-culturels de la nation canadienne-française 
et la papauté prônant l’irlandisation du catholicisme canadien sur 
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le modèle de son vis-à-vis américain à l’égard des instances civiles 
protestantes. De même, le clergé paroissial pratiquait volontiers 
l’écart entre le dire en chaire et la gestion quotidienne du sacré. 
De ce point de vue, la confession servait certes à la domination 
des consciences, mais aussi à leur apaisement par la reconnaissance 
d’une gradation dans la sainteté. Les variations à cet égard ne 
manquaient pas selon les lieux et la formation des prêtres, leur 
personnalité. Par ailleurs, les fidèles inventaient les stratagèmes les 
plus divers, fût-ce dans le privé, pour des compositions existentielles 
à distance du prescrit, autojustifiées par le sens pratique ou la bonté 
divine. Voire, les frères enseignants, ces modèles de soumission, 
ne cessaient de s’appuyer sur des textes pontificaux pour échapper 
à la régulation épiscopale et avancer une conciliation originale entre 
le donné chrétien et la modernité, industrielle ou technico- 
scientifique. Ils revendiquaient un prestige social positif, reposant 
sur l’ascension politico-économique des classes inférieures. La ré
clamation mettait en scène la définition culturelle, le référent catho
lique et l’éthique sociale, au milieu d’affrontements serrés.

La revendication congréganiste était au carrefour du mouve
ment socio-religieux. En effet, depuis la Seconde Guerre mondiale 
et jusqu’au lendemain du concile, deux éthiques s’affrontaient ouver
tement au sein de la société québécoise. D’un côté, des classes 
sociales montantes avançaient une éthique axée sur les transforma
tions de ce monde par la maîtrise humaine des moyens technico- 
scientifiques et la gestion politique renouvelée des rapports sociaux, 
déterminés par la rationalité urbaine et industrielle dans un État 
strictement séculier et une économie néo-libérale. Cette éthique 
intra-mondaine s’opposait à l’éthique extra-mondaine qui, tournée 
vers le salut acquis par les canaux de l’institution ecclésiastique, 
commandait des rapports d’entraide et de ce fait suspectait le cumul 
ou le bénéfice des biens matériels, et encore plus la libre circulation 
des idées et la mentalité de choix préférentiel. Cette position était 
en droite ligne avec la focalisation de la singularité historique sur 
la différenciation culturelle et religieuse d’avec l’entourage anglo- 
saxon: la nation canadienne-française avait la mission d’affirmer, 
sous la direction du clergé et de l’élite des professions libérales, 
la primauté des valeurs spirituelles, entendons catholiques et latines, 
sur le matérialisme continental.

Sans mettre en cause l’assimilation de l’identité canadienne- 
française à l’appartenance catholique, les congrégations masculines 
à l’œuvre dans l’enseignement public optaient pour un nationalisme 
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de reconquête politico-économique par la formation d’une bourgeoi
sie d’affaire cultivée dans les choses de l’esprit aussi bien que dans 
la technique, le commerce et l’industrie. Corrélativement, une 
religion axée sur l’expérience et le devenir historique devait surdé
terminer des vertus aux accents puritains par l’insistance sur la 
rationalisation méthodique du travail, la mentalité d’entreprise et 
de progrès. L’enrichissement individuel et collectif qui résulterait 
des pratiques ascétiques correspondait aux vues de la Providence 
sur la nation. Le projet qui avait émergé dans les années 1850 fut 
repris à nouveaux frais au sortir de la Première Guerre mondiale, 
avec la mise sur pied d’un secondaire public concurrentiel aux 
humanités classiques. Les conflits entre les deux enseignements 
s’amplifièrent jusqu’à la réforme scolaire étatique des années 
soixante, au fur et à mesure que le terrain de plausibilité de la 
tradition échappa à l’Église officielle.

Pendant cette période d’histoire s’étendant sur plus d’un siècle, 
les ordres religieux québécois et l’Église institutionnelle se livraient 
au troc des biens respectivement possédés. En effet, les célibataires 
ascétiques se distinguaient socialement comme un monde à part en 
raison de la pratique des conseils évangéliques et d’un genre de vie 
particularisé. Ils concouraient de la sorte à vitaliser une structuration 
ecclésiastique menacée de fossilisation. La grâce évangélique n’était 
pas moins subordonnée à la dispensation sacramentelle des biens 
de salut. Même plus, l’obéissance aux normes ecclésiastiques était 
une condition de perfection chrétienne, en particulier pour les 
virtuoses ascétiques. Néanmoins, la religion domestique était scan
dée par les publications, les retraites et les dévotions issues pour 
la plupart des ordres religieux. Dans une société cléricalisée, la 
pratique religieuse des fidèles était «monachisée» en vertu de la 
gérance congréganiste du sacré, à qui on reconnaissait une efficacité 
hors du commun dans la transmission des biens détenus par le 
panthéon catholique. Les transactions dépassaient de loin les négo
ciations reliées à l’autonomie de groupements volontaires dans une 
institution centralisée.

Depuis le concile du Vatican II, le catholicisme québécois, 
dans son espace officialisé, continue d’être tourné vers Rome. Il y 
puise un corpus doctrinal et disciplinaire à des fins de régulation 
interne et, davantage encore, un modèle d’insertion dans la société. 
Cependant, les organismes d’obédience catholique doivent compter 
désormais avec des concurrents, religieux ou séculiers, qui affirment 
leurs propres définitions de la réalité. En outre, comme en font foi 
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des sondages menés après 1970, les compositions cognitives, indivi
duelles et collectives, se diversifient, au point de ne plus être 
aisément repérables. Des compromis mouvants amalgament une 
vision religieuse de type Eglise avec des emprunts extérieurs et 
l’esprit de consommation marchande. Devant la difficulté de tran
cher entre les syncrétismes, les autorités cléricales consentent à des 
accommodementscirconstanciés. Lesréinterprétationsinofficialisées 
de la tradition catholique ou des origines chrétiennes foisonnent à 
la frange de l’intégralité intransigeante qui, elle, espère recueillir 
une recrédibilisation sociale de sa rentrée sur la scène publique et 
des interventions romaines.

4. Le compromis différencié des groupements chrétiens

L’esquisse historique du catholicisme québécois fait état de 
différenciations à l’égard de la modernité selon les deux types de 
groupements que sont l’Église institutionnelle et l’ordre religieux. 
Les distinctions, entre formations chrétiennes, des rapports avec le 
monde et, conséquemment à ces rapports extérieurs, des relations 
internes et avec le transcendant, ont servi de critères à l’auteur des 
Soziallehren pour la construction de ses groupements-types 17. D’un 
point de vue idéal-typique, l’Église s’oppose à la secte, telle l’exten
sion à l’intensité, et l’Église comme la secte à la mystique, telle 
l’extériorité à l’intériorité. Corrélativement, l’institution de salut 
qu’est l’Église offre des interactions caractérisées par le compromis; 
le groupement contractuel de la secte, par la radicalité; le «réseau» 
ou la fraternité de la mystique, par la fluidité. Ce sont les traits 
de groupements-types purs, au sens qu’ils forment chacun un tout 
conceptuel sans mélange. Dans le cours historique toutefois, ces 
groupements sont en interrelation, et leurs traits sont tressés dans, 
et avec, la complexité des rapports sociaux, l’emmêlé du quotidien.

17. Notre description des groupements chrétiens s’appuie principalement sur les 
conclusions des Soziallehren. Pour le détail, voir notre article: «L’Église, la 
secte, la mystique et l’ordre religieux. Une approche théorique dans la coulée 
d’Ernst Troeltsch», à paraître dans Église et Théologie en 1989.

Dans la typologie trœltschienne, le compromis ressortit au 
type-Église. Celle-ci se définit comme une institution de salut, 
sacerdotale et hiérarchisée, optativement cœxtensive à un territoire 
ou à une ethnie, sinon à l’humanité entière. Préexistante à ses 
membres, l’Église revendique, en s’appuyant sur ses origines hu-
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mano-divines, le pouvoir monopolistique de disposer de la grâce 
qu’est la domination spirituelle. À ce titre, elle continue historique
ment l’action rédemptrice de Jésus Christ à la suite des apôtres. 
Par voie de conséquence, elle détient une vérité immuable et 
directement divine, indépendante de quelque subjectivité humaine. 
De même, elle peut faire abstraction de la sainteté subjective, telle 
l’expérience inspirée d’une interprétation circonstanciée de l’évan
gile, au profit de la sainteté objective, la sainteté acquise par les 
sacrements et l’obéissance à la hiérarchie gardienne de la tradition 
dans sa prédication et son gouvernement. En tant qu'organisation 
universelle de salut insérée dans un espace socio-culturel, elle 
procède à des compromis, avec la visée de pénétrer de son message 
les cultures, d’intégrer les sociétés à un processus général et graduel 
de salut.

L’institution de salut qu’est l’Église ne s’oppose pas de plain- 
pied au monde, au sens de ce qui est étranger à la sphère religieuse. 
Bien plutôt s’adapte-t-elle à ce monde sans pour autant avaliser 
l’ordre profane dans son entier. Plus que des interactions et des 
négociations entre les deux sphères, le compromis s’entend de 
transactions allant du spirituel à l’économique. La radicalité chré
tienne originelle est partiellement sacrifiée au profit d’une extension 
maximale dans des conditions sociales et historiques données. Le 
compromis est donc recherché, provoqué, valorisé, qualifié de 
réaliste et de responsable, afin d’intégrer la vie sociale aux premiers 
degrés d’une rationalisation existentielle préparatoire à un dévelop
pement religieux progressif, et par là à une pénétration des cultures 
et des masses. Pour justifier sa position, l’Église fait appel à la loi 
naturelle relative l8, comme elle accepte des écarts entre la morale 

18. La doctrine de la loi naturelle relative est un concept complexe, à propos 
duquel nous allons nous en tenir à des indications sommaires. D’abord, 
l’Église prétend à l’universalité de sa loi, car cette loi est accordée à la 
droite raison; l’éthique ecclésiastique trouve sa justification et dans un message 
révélé et dans la loi naturelle, celle-ci étant l’organisation raisonnable et 
rationnelle du cosmos et de la société. Si l’intervention rédemptrice ne 
supprime pas les conditions sociales issues du péché, les institutions de cet 
état de choses, tout en ne correspondant pas à l’idéal de la loi naturelle 
absolue, de la volonté divine parfaite, ne sont pas moins, selon la même 
volonté de Dieu, le meilleur moyen pour un exercice suffisant de la raison, 
pour l’assurance d’un ordre relatif (la loi naturelle relative). Ces institutions 
contraignantes constituent en même temps une répression des instincts dépra
vés de l’homme pécheur, et l’Église, de son point de vue, se trouve justifiée 
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courante de la masse, celle des préceptes évangéliques, et la morale 
plus stricte des virtuoses ascétiques, celle des conseils évangéliques. 
Des aspects du Nouveau Testament sont mis en veilleuse, sinon 
supprimés, mais cela ne s’impose-t-il pas pour mettre tout humain 
en contact avec la révélation chrétienne? Même plus, la collabora
tion avec les Etats s’avère aussi nécessaire pour imposer d’autorité 
le message salvifique à la totalité d’une communauté humaine, 
quitte à utiliser la contrainte physique ou psychologique pour mettre 
fin aux errements, disciplinaires ou doctrinaux, une fois l’emprise 
ecclésiastique structurellement fondée.

Le compromis entraîne éventuellement la réduction du mes
sage chrétien à une propédeutique ascétique suffisante au salut, 
avec les sacrements, ou la collusion des chefs ecclésiastiques avec 
les couches dirigeantes, au point que l’action pastorale est soumise 
aux intérêts des pouvoirs en place. Ces compromissions soulèvent 
la critique virulente des virtuoses ascétiques relevant du type-secte. 
Les sectaires refusent avec autant de force quelque concession à 
une version relative de la loi de la nature, la tentative de s’imposer 
aux sociétés et aux cultures, les accommodements relatifs à l’idéal 
religieux et ascétique, notamment ceux de la double éthique, et en 
bloc l’objectivisation sacramentaire, la tradition, le sacerdoce spécia
lisé détenteur de pouvoirs spéciaux.

La loi du Christ qui commande la pratique radicale de l’amour 
chrétien suffit en tout. Le salut ne saurait être assuré par une ascèse 
minimale, l’adhésion institutionnelle et la médiation sacramentelle. 
Au contraire, il est affaire d’une vie centrée sur l’enseignement 
du Christ, législateur et modèle. La praxis chrétienne se ramène à 
obéir à Jésus Christ, à le suivre et à l’imiter. À cette fin, les 
exigences éthiques sont identiques pour tous, la surveillance de soi 
et des autres — la discipline individuelle et collective — est de 
tous les instants, et les membres déficients quittent. Car c’est l’effort 
de chaque membre à sa sanctification qui assure la pureté de 
Vecclesia des élus, ne préexistant pas à ses membres et préparant 
le Royaume par l’accomplissement du Sermon sur la montagne. 

d’intervenir dans la société et d’intégrer la pratique sociale dans le processus 
de rédemption, dont elle est, d’autre part, la médiatrice obligée. Dans le 
compromis avec la sécularité, l’Église repousse l’application de la loi naturelle 
absolue jusqu’au retour du sauveur, comme elle entreprend de pénétrer de 
ses principes les sociétés et les cultures, et par là les individus (Soziallehren 
pp. 252-426, notamment pp. 255-262, 328-329, 377-383, 417-418; Social 
Teaching, pp. 257-446).
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En clair, le groupement repose essentiellement sur la conviction 
des convertis qui s’emploient à diffuser les fruits de leur expérience; 
les sacrements témoignent, par les signes, d’une grâce reçue; les 
ministres sont choisis parmi les anciens dans la foi; le ministère, 
qui a un caractère avant tout parénétique, et, conséquemment, peu 
préoccupé d’une théologie développée, ne requiert pas de spécia
listes du culte. L’intensité l’emporte donc sur l’extension.

En conséquence, la secte ne poursuit pas l’élargissement de 
son influence à l’ensemble social. D’ailleurs, les groupes restreints 
qui la composent considèrent volontiers l’Église et la société globale 
sous l’emprise du Mal. Dans la même ligne, les sectaires reprochent 
aux Églises d’avoir trahi l’idéal évangélique, qu’elles rappellent 
constamment. Elles omettent toutefois de prendre en compte la 
finalité d’inculturation du compromis. D’ailleurs, elles-mêmes y 
échappent difficilement au cours de leur évolution, par suite soit 
de l’enrichissement par l’ascèse soit de l’intégration des classes 
supérieures. Les sectes, insiste Troeltsch à propos des mennonites, 
des quakers, des moraves et des méthodistes, ont été conduites à 
apprécier et à avaliser les vertus caractéristiques de l’éthique bour
geoise, telles que l’économie, la retenue, l’honnêteté, l’ardeur aux 
tâches professionnelles 19. Ces déplacements ont eu également pour 
conséquence de rendre acceptables un genre de vie et une insertion 
sociale particularisés à un environnement sociétal, lieu d’exercice 
d’une influence décisive sur la mentalité et la vie sociale. Les 
transactions engagées n’avaient pas été souhaitées pour autant; elles 
apparaissent à distance comme un effet diachronique de la dyna
mique du type-secte en regard de circonstances données. Le com
promis n’est en rien spécifique à la secte, qui généralement le subit 
et le camoufle.

19. Soziallehren, pp. 797-848 (The Social Teaching, pp. 694-729).

Quant au type-mystique, il se révèle étranger au radicalisme 
de la secte comme au compromis de l’Église, vu son indifférence 
à la surface des choses. Il prône la liberté spirituelle et le respect 
des consciences, tout en pratiquant un ascétisme rigoureux. Les 
groupes mystiques se présentent sous la forme de communautés 
strictement individuelles et intérieures, liées par l’affinité spirituelle 
des membres et la confiance dans la force de transformation de 
l’Esprit dans le cosmos et les âmes. Ils évoluent autour de leaders 
particulièrement aptes à la direction des cheminements spirituels, 
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ils offrent une organisation interne réduite au minimum, des com
portements fluides et des frontières incertaines. L’expérience mys
tique vécue dans les fraternités ou réseaux du Spiritualismus se 
proclame indépendante des expressions bibliques, dogmatiques, 
culturelles, de la religiosité chrétienne, qui sont tenues pour des 
véhicules fragiles de la vérité. La médiation, — aussi bien les 
sacrements ou la prédication que l’Ecriture — est vaine et même 
dangereuse, vu son effet limitatif de l’expérience. Tout au plus, la 
religion objective, qui peut être un objet d’étude, aide à l’expérience 
intérieure. C’est là que l’Esprit se révèle à l’esprit, qu’il rassemble 
les âmes dans une vérité purement spirituelle, un bien individuel 
littéralement incommunicable. La religiosité chrétienne est saisie 
comme une activité vivante, toujours actuelle et en devenir.

Or l’expérience mystique se vit dans des conditions terrestres. 
D’où le fait que les groupes mystiques cherchent une solution à 
leur rapport avec l’Etat, à la vie sociale et à l’économie. Ils 
définissent ces rapports le plus souvent sur le mode sectaire, conclut 
Troeltsch qui va s’attacher à la question de l’efficacité historique 
des activités et des systèmes mystiques. Leur efficacité, à l’analyse 
de cas, passe par des individus dont l’action est décisive à un 
moment donné, ou dans l’imbrication du mystique, en individuel 
ou en groupe, dans des organisations plus susceptibles d’influence 
par leur caractère consistant et arrêté ou leur acceptation du compro
mis, en mesure donc de transmettre quelque chose d’une expérience 
d’intériorité.

Des personnages religieux, tels que Schwenckfeld, George 
Fox ou Zinzendorf, rapporte Troeltsch, ont contribué de quelque 
façon à la naissance du monde moderne, de même que la médiation 
des Eglises elles-mêmes, par le piétisme et le romantisme notam
ment, a servi la pénétration des idées mystiques dans l’héritage 
commun à l’homme moderne occidental. Cependant, la tolérance 
religieuse, l’autonomie de la conscience individuelle et autres carac
téristiques de la modernité sont d’abord le produit de développe
ments économiques, politiques et intellectuels de la société occiden
tale depuis le dix-huitième siècle. D’autre part, ces concepts vécus 
avant la Grande Guerre, ou aujourd’hui, sont probablement diffé
rents des mêmes concepts élaborés et proclamés par des mystiques. 
Il en va pareillement pour l’individualisme contemporain dans ses 
motivations, ses pratiques ou ses fonctions sociales. Il n’en reste 
pas moins que des mystiques ont prôné un individualisme religieux, 
une tolérance universelle, une conception relativiste de la croyance 
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et d’autres éléments de la modernité. Il s’agit d’affinité élective 
(Wahlverwandtschaft) diachronique et non de causalité historique 
directe20.

20. Soziallehrert, pp. 848-940 (The Social Teaching, pp. 729-807).

Les transactions de type-mystique semblent se faire d’abord 
avec les autres groupements-types, quand ils affrontent le problème 
de pouvoir rendre compte de leur expérience comme forme de 
religion, de lui insuffler une crédibilité sociale et de la répandre 
dans les esprits. La composition qui s’ensuit n’entame pas l’indiffé
rence active. Le jeu de coalescence peut également prendre la forme 
historique de groupements mixtes. A titre d’exemple, l’Église libre 
relève du type-Église, tout en s’apparentant au type-secte sur cer
tains points; elle se porte au soutien des couches dirigeantes moins 
que le type pur de l’Église et, davantage que lui, elle insiste sur 
le sérieux de l’engagement religieux, sur l’ascèse et autres compo
santes du type-secte. Les traits de type-Église dominent dans ces 
Églises non liées à l’État, comme le congrégationalisme anglais 
ou le presbytérianisme écossais. Le «mixte» de l’Église libre dans 
le protestantisme n’est pas sans rapprochement avec le monachisme 
dans le catholicisme, à la différence que la première est tout entière 
un compromis avec la secte en rupture avec le monde et le second, 
un compromis avec la secte à l’intérieur d’une Église séduite par 
le monde.

Les compromis auxquels les groupements chrétiens se livrent 
n’éliminent pas les conflits entre eux. Par exemple, les personnalités 
et les groupements mystiques n’ont décroché l’aval inconditionnel 
ni des sectes ni des Églises: l’indifférence aux formes extérieures 
entraîne la tolérance, mais aussi le relativisme absolu de la croyance 
et le rejet du contrôle, communautaire ou administratif, de l’activité. 
Du côté catholique, l’ecclésification partielle des traits sectaires 
dans l’ordre religieux fait en sorte qu’il est présenté comme un 
modèle optimal de vie chrétienne par les instances ecclésiastiques 
qui, en même temps, veillent à la subordination fonctionnelle des 
célibataires ascétiques, à circonscrire leur autonomie. De façon 
générale, le compromis ne signifie pas fusion mais différence et 
tension, même si une «affaire» a été conclue entre les partenaires.

Dans la sphère du religieux, la médiation du sacré peut être 
considérée comme un élément premier de distinction entre les 
groupements-types, et entre eux et la société. A ce propos, Troeltsch 
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cerne longuement les dissemblances entre deux formes historiques 
de christianisme qui ont réussi à établir un rapport positif avec les 
conditions de vie réelle. Le catholicisme médiéval, répétons-le, 
n’est parvenu à intervenir dans le quotidien que par un faisceau 
de médiations. Celles-ci sont refusées par le protestantisme ascé
tique, ou puritanisme, qui agit sur la quotidienneté notamment par 
l’individualisme et sa conception de la prédestination et du salut 
en lien avec l’activité dans le monde. Par ailleurs, Troeltsch fait 
remarquer que les virtuoses religieux garantissent un certain accès 
à quelque transcendance, mais sans doute en médiatisent-ils moins. 
Une notation suggestive à souhait pour l’analyse de la médiation 
dans le processus du compromis comme stratégie d’inculturation.

Dans le prolongement de ses analyses socio-historiques et en 
fonction du contexte de modernité, le théologien allemand a esquissé 
les traits de VEcclesia ventura. Il souhaitait qu’elle renonce à 
s’appuyer sur l’Etat, ou à exercer quelque contrainte sur les esprits 
et qu’elle pratique la tolérance envers toutes les croyances. Le 
christianisme de demain devrait réunir tout à la fois la ferveur et 
l’authenticité du type-mystique, la radicalité de type-secte et sa 
solidarité interne, son caractère exemplaire, et enfin la solidité 
institutionnelle de l’institution de type-Eglise, lieu d’inculturation 
des masses et de la religion populaire qui surgit du quotidien. La 
vision dénote un caractère utopique, en ceci qu’elle avance une 
novation totale et qu’elle résout dans l’harmonie imaginaire les 
contradictions du présent. Bien loin de mettre en avant une fusion 
qui détruise l’altérité, elle propose une Eglise qui procure un toit 
aux pratiques sectaires ou mystiques, qui entretienne des relations 
électives avec ces pratiques, justement en incluant suffisamment 
de leurs traits. N’est-ce pas également assurer un minimum d’objec
tivité des biens de salut dans les compromis auxquels les croyants 
de demain procéderont dans leur tâche de redéfinition de l’éthique 
sociale?

* * *
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Troeltsch va lui-même tenter une articulation de sa vision 
utopique aux problèmes concrets de T après-première guerre mondia
le21. Le compromis de ces années, nous y revenons, prend la forme 
d’une valeur de survie devant les effets négatifs du pluralisme. Il 
n’est plus d’abord une stratégie pastorale associée à l’extension 
maximale d’un ministère d’inculturation. Sous cet aspect, faisons- 
nous remarquer, il est un concept opératoire pour l’analyse des 
praxis chrétiennes contextualisées comme pour l’élaboration praxéo- 
logique incorporant la lecture distanciées du concret. L’opérationna
lité nous apparaît encore plus féconde intellectuellement pour la 
saisie des différenciations selon les médiations engagées et la dyna
mique des formes historiques du christianisme dans l’histoire et la 
société. Ici, la scrutation de dossiers significatifs, plaidons-nous, 
permet de raffiner les descriptions globalisantes, de préciser les 
composantes des mouvements socio-religieux et d’en dégager les 
dimensions latentes. Dans cette ligne, la conceptualisation des grou
pements-types est susceptible d’éclairer la diversité concurrentielle 
des formes actuelles de religiosité22. Les outils conceptuels utilisés 
sont ceux d’une perspective particularisée, susceptible d’ouvrir à 
des avenues insoupçonnées dans l’analyse des praxis de foi multidi
mensionnelles.

21. Voir à ce sujet Dennis P. McCann, «Ernst Troeltsch’s Essay on Socialism», 
dans Journal of Religious Ethics, 4 (septembre 1976), pp. 159-180. Il s’agit 
de la présentation critique et de la traduction de «Sozialismus», paru originale
ment dans Kunstwart, 39-9 (février 1920), pp. 97-107. Ce texte illustre bien 
les positions circonstanciées de Troeltsch, relatives au compromis, après 1918.

22. Une étude dans ce sens est celle de Gustavo Guizzardi et Enso Pace, «Grande 
idéologie et vie quotidienne dans la restructuration du champ religieux 
catholique», dans Actes de la XVIe Conférence internationale de sociologie 
des religions. Religion, valeurs, vie quotidienne, Paris, CISR, 1981, pp. 58- 
82.



De l ’intelligence de la foi 
à la communauté croyante

Jacques Berthelet

Ce n’est sans doute pas un hasard si, cette année, la Société 
canadienne de Théologie, l’Assemblée des Evêques du Québec et 
la Conférences des Evêques Catholiques du Canada se posent, 
chacune à sa manière, la question du défi contemporain de l’éduca
tion de la foi.

À leur assemblée plénière, les évêques du Canada chercheront 
à relever les signes d’espoirs qui s’offrent à l’évangélisation au
jourd’hui et à identifier les défis auxquels fait face l’évangélisation 
pour ensuite dégager des orientations et des moyens d’intervention 
pastorale susceptibles d’aider la Conférence et les évêques à mieux 
évangéliser leurs milieux respectifs.

Les évêques du Québec, pour leur part, à la faveur de leur 
visite «ad limina», viennent de faire le point sur leur cinq dernières 
années de pastorat et ont tâché de discerner les pistes qu’ils propose
ront pour les prochaines années. Or les orientations privilégiées 
par les évêques du Québec pour les prochaines années sont centrées 
sur l’éducation de la foi des adultes, sur l’accentuation de la 
dimension communautaire de la vie en Eglise, sur l’évangélisation 
de la culture québécoise et sur un engagement en faveur de la 
famille québécoise.

La Société canadienne de Théologie, enfin, porte depuis 
quelques années la préoccupation de l’évangélisation de la culture 
et celle de la formation théologique du Peuple de Dieu.

Les théologiens comme les évêques sont donc ramenés à des 
questions et à des objectifs immédiats aussi fondamentaux que 
l’évangélisation et l’éducation de la foi. Et nous y sommes ramenés 
parce que nous expérimentons de façon aiguë le divorce entre la 
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foi et la culture. On peut même se demander si la question actuelle 
qui doit se poser est celle de l’inculturation de la foi ou celle de 
la foi en l’Evangile. Il n’est pas étonnant que, dans ce contexte, 
on se pose la question: «A quoi bon la théologie?», ou mieux, «A 
quoi sert la théologie dans le défi actuel de l’éducation de la foi?»

J’essaie donc d’apporter une réponse toute partielle à cette 
question en me disant que la théologie n’est jamais plus utile que 
lorsqu’elle est elle-même.

1. De l’intelligence de la foi à la naissance et à la croissance 
de la foi

La raison d’être de la théologie demeure toujours l’intelligence 
de la foi, l’intelligence de la Parole de Dieu allant à la rencontre 
de cette semence de Parole présente en chaque être humain pour 
faire naître et pour faire grandir chez lui la foi. Il s’agit donc d’une 
intelligence qui n’est pas purement gratuite, noétique ou doxolo- 
gique, mais éthique et ecclésiologique.

Je me rappelle avoir entendu le Père Marie-Dominique Chenu 
affirmer, il y a une vingtaine d’années, que le théologien était 
d’abord un philologue. Non pas d’abord au sens où il est un 
spécialiste des textes, mais au sens où il est un passioné de la 
Parole. Il laissait entendre alors que l’Écriture était une sorte de 
dictionnaire qui nous permettait de discerner la Parole de Dieu 
présente dans l’histoire des personnes et des situations que nous 
expérimentons.

Paul Ricœur allait un peu dans le même sens quand il répondait 
à la question: qu’est-ce que je fais quand j’enseigne? «Je parle, 
disait-il. Je n’ai pas d’autre gagne-pain et je n’ai pas d’autre dignité: 
je n’ai pas d’autre manière de transformer le monde et je n’ai pas 
d’autre influence sur les hommes. La parole est mon travail, la 
parole est mon royaume.» 1

1. Paul Ricœur, «La parole est mon royaume», dans Esprit (février 1955), 
p. 192.

2. Louis-Marie Chauvet, Symbole et sacrement. (Cogitatio fidei 144), Paris, 
Cerf, 1987, pp. 166-186.'

Or cette parole qui veut comprendre, cette parole interprétative 
qui veut comprendre à partir de la Parole de Dieu, fait partie de 
la structure même de la foi. Louis-Marie Chauvet1 2 l’a démontré 
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de façon persuasive dans son volume Symbole et sacrement à partir 
du récit des disciples d’Emmaüs et de l’entretien de Philippe avec 
l’Éthiopien. Pour lui, le récit des disciples d’Emmaüs décrit le 
passage de la non-foi à la foi. Et ce passage se fait par une 
réinterprétation, par une herméneutique de l’Écriture. L’interprète 
de l’Écriture est le Christ ressuscité, mais le Christ qui, après s’être 
fait reconnaître aux disciples à la fraction du pain, disparaît à leur 
regard et se remembre en quelque sorte dans son Église, dans son 
corps ecclésial. Je pense que dans ce passage de la non-foi à la foi 
où l’Église exerce le ministère de l’interprétation et de l’actualisation 
de la parole de Dieu au point de faire naître la foi, le théologien 
trouve sa place. Les différents intervenants dans l’éducation de la 
foi ont besoin du ministère de la théologie dans la mesure même 
du lien entre l’intelligence de la foi et sa naissance.

2. De l'intelligence de la foi à la communauté de foi

La théologie est aussi utile dans la construction de la commu
nauté de foi. Dans une entrevue qu’il donnait en juillet dernier, 
Gustavo Gutiérrez affirmait:

Pour moi, faire de la théologie, c’est essayer de comprendre la foi 
en tenant compte des problèmes contemporains et de la culture 
d’aujourd’hui. C’est une chose qui se fait à l’intérieur de l’Église 
et au service de sa mission. La réflexion théologique n’est pas un 
effort intellectuel de type individuel. Le théologien appartient à 
l’Église et il reconnaît qu’il y a en elle des personnes ayant une 
fonction de magistère dont les enseignements et les jugements 
doivent entrer en ligne de compte chez lui, comme théologien et 
comme chrétien. Telle est, quoi qu’il advienne, ma profonde convic
tion. 3

3. Gustavo Gutiérrez, «Pérou: interview de G. Gutiérrez», dans Dial 1328 (21 
juillet 1988), p. 2.

Je vois dans cette intervention deux exigences qui sont en 
même temps deux services de la théologie: la relation à la commu
nauté, et la prise en compte de la culture contemporaine. La foi, 
qui est éminemment personnelle, est en même temps essentiellement 
communautaire. La structure même de la foi est telle que naître à 
la foi et y grandir, c’est naître à la communauté chrétienne et y 
croître. L’intelligence de la foi s’accomplit et se vérifie dans la 
célébration de la foi et dans son témoignage au point que le corps 
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ecclésial du Christ s’y fait, s’y remembre. C’est ainsi, en tout cas, 
que l’on peut comprendre l’ensemble du récit d’Emmaüs. Et s’il 
y a dans l’interprétation de ce passage quelque chose de prototy
pique pour la compréhension de la foi à travers l’histoire, je 
comprends que la théologie, comme intelligence de la foi, doit 
pouvoir conduire à la communauté et y être reconnue comme un 
ministère essentiel.

Or il me semble que les théologiens et les théologiennes d’ici, 
depuis plusieurs années, contribuent de façon très heureuse à cette 
présence de l’intelligence de la foi dans la formation des communau
tés chrétiennes. Je pense en particulier à tout l’effort qui s’est fait 
pour que la théologie soit présente aux diverses écoles de formation 
d’agents de pastorale et à la naissance d’une Eglise tout entière 
ministérielle. Mon expérience récente à la CECC et à l’AEQ me 
révèle aussi qu’il n’y a pas beaucoup de commissions épiscopales 
qui puissent se priver de conseillers théologiques, pas beaucoup 
d’interventions publiques qui se fassent sans que nous ayons recours 
à des théologiens, pas de participation à un synode romain sans 
que nous soyons appuyés par des théologiens. Je pense qu’il existe 
chez nous cette sorte de «conspiratio» dont parlait le Père Tillard 
à propos des évêques et des théologiens. Il existe une sorte de 
convergence qui permet à notre Eglise de vivre dans la vérité, grâce 
au service des pasteurs, service qui vise directement l’unité du 
Peuple de Dieu, et grâce au ministère des théologiens qui vise 
directement la «connaissance la plus juste possible de ce que Dieu 
dit et veut dans la Parole qui fonde la foi»4.

4. Jean-Marie Tillard, «Théologie et vie ecclésiale», dans Initiation à la pratique 
de la théologie. Introduction. Paris, Cerf, 1982, p. 177.

3. Intelligence de la foi et rencontre de la culture

L’enseignement de la foi suppose une intelligence de la culture 
dans laquelle prend naissance et évolue la foi. Il y a toujours eu, 
au cours de l’histoire, un défi contemporain de l’éducation de la 
foi. Or ce défi contemporain ne rend pas la théologie éphémère, 
il la rend utile et actuelle.

La Constitution Gaudium et Spes avait tracé des avenues pour 
introduire la rencontre entre la foi et la culture, entre la foi et la 
modernité. Les Pères du Concile Vatican II portaient le souci 
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d’évangéliser «un nouvel âge de l’histoire du monde». Les traits 
du monde moderne y étaient décrits. En définissant la culture, on 
en reconnaissait la pluralité. Et cette façon de faire impliquait une 
nouvelle façon de penser et de vivre la mission de l’Église, façon 
plus respectueuse des cultures que l’Évangile vient rencontrer dans 
leur diversité. C’est dire aussi que la théologie elle-même se trouvait 
convoquée à élaborer l’intelligence de la foi en rapport avec la 
culture où elle évoluait.

Quand on considère la description que Gaudium et Spes faisait 
de la modernité, on mesure l’ampleur des changements qui se sont 
opérés et qui nous font maintenant parler de post-modernité. Mais 
ce qui est important pour la théologie, c’est peut-être davantage 
l’intention de Gaudium et Spes et sa reconnaissance de la culture 
comme un lieu théologique. La théologie se voit ainsi appelée à 
identifier les pierres d’attentes, les semences d’évangile dans la 
culture tout aussi bien que les béances de cette culture et les 
éléments qui pourraient être en opposition avec l’évangile et qui 
exigeront une conversion.

Le monde concret dans lequel nous vivons est différent de 
celui où bon nombre d’entre nous avons fait notre première ren
contre avec l’Évangile. C’est bien la raison pour laquelle nous 
parlons d’une seconde évangélisation ou même d’une évangélisation 
tout court, tant il est vrai que l'évangélisation est un processus 
jamais achevé. L’utilité de la théologie dans cette entreprise n’a 
pas besoin d’être démontrée.

Je termine ces réflexions, parmi plusieurs autres possibles, 
en suggérant qu’une intelligence intégrale de la foi va servir à 
approfondir et à étendre le réseau de la fraternité ecclésiale, va 
tendre à permettre à la foi de s’engager au cœur du monde et va 
s’accomplir dans la célébration de la foi. C’est par le biais de 
l’intelligence de la foi que la théologie participera à la quadruple 
dimension de l’Église: l’éducation de la foi, la fraternité, l’engage
ment au cœur du monde et la célébration de cette foi, de cette 
fraternité et de cet engagement.





A quoi bon la théologie?

André Naud

Notre question m’a mené dans deux directions. En premier 
lieu, j’ai senti le besoin d’examiner certaines résistances actuelles 
à la théologie, habituellement subtiles, implicites, mais très réelles. 
À la constatation de ces résistances, on comprend que la théologie 
a aujourd’hui besoin d’une défense théorique efficace. Puisque 
l’existence théologique est menacée, il faut montrer à ceux qui la 
menacent à quoi bon la théologie. En le faisant, nous interpellerons 
les autres, etdisons-le franchement, nous interpellerons plus particu
lièrement le Magistère.

En second lieu, j’ai senti la nécessité de donner à notre 
question un tour plus introspectif en la formulant ainsi: à quoi bon 
cette théologie que je fais! De cette manière, nous nous interpelle
rons nous-mêmes sur le sens de notre activité. Peut-être sera-ce 
par cette deuxième question que je rejoindrai le mieux les attentes 
des organisateurs de ce congrès et le thème général qu’ils lui ont 
donné. Mais quand la mission de la théologie est théoriquement 
menacée, peut-on se contenter d’examiner très concrètement la 
théologie que l’on fait? Mon premier point sera donc une défense 
de la théologie devant la conception déformée qu’on est porté à 
s’en donner. J’y entre.

I - DEVANT LA MISE EN QUESTION CONTEMPORAINE 
DE LA THÉOLOGIE

Pour les théologiens eux-mêmes, la théologie n’a pas besoin 
d’apologie. Mais la même chose ne saurait être dite pour toutes les 
autres catégories de personnes dans l’Église.
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Il ne manque pas de croyants et même de pasteurs qui estiment 
que la théologie est plus nuisible qu’utile à la foi. On la trouve 
déstabilisatrice, inquiétante, plus apte à miner la foi qu’à la nourrir. 
Encore un peu et l’on affirmerait que les théologiens sont comme 
des ennemis de l’intérieur. Cette attitude est particulièrement ré
pandue quand les théologiens mettent en cause, voire mettent en 
doute, certains enseignements magistériels ou encore certaines vues 
des choses très traditionnelles et qu’on croyait intangibles. Avouons 
que ce phénomène de rejet est assez compréhensible, encore qu’il 
soit nécessaire de le contrer. Il invite surtout les théologiens à 
réfléchir sur la nécessité d’une certaine prudence pastorale. Il leur 
suggère de bien mesurer leur langage. Plus on est critique et plus 
on doit être délicat, tout en demeurant clair. Le théologien devrait 
être soucieux de ne pas prêter prise inutilement à cette attitude de 
rejet, qu’on ne pourra cependant jamais complètement empêcher.

Beaucoup plus importante est une autre forme de résistance 
à la théologie. Il s’agit de celle qui se rencontre dans l’enseignement 
magistériel lorsqu’il décrit le rôle du théologien dans l’Église. Très 
concrètement, il s’agit de la résistance qui est à l’œuvre quand on 
nie à la théologie sa fonction critique, de sorte qu’on en fait tout 
simplement le bras allongé du Magistère.

La menace que cette vue des choses fait planer sur la théologie 
est aujourd’hui inquiétante. Bien sûr, le refus de la fonction critique 
de la théologie n’est pas né d’hier. Il s’exprimait déjà d’une façon 
formelle sous Pie IX dans la lettre Tuas Libenter du 21 décembre 
1863'. Il s’exprimait plus clairement encore dans l’encyclique 
Humani Generis de Pie XII avec la célèbre formule: «si les Papes 
portent expressément dans leurs actes un jugement sur une matière 
qui était jusque-là controversée, tout le monde comprend que cette 
matière dans la pensée et la volonté des Souverains Pontifes n’est 
plus désormais à considérer comme question libre entre les théolo
giens»1 2. Même si le concile du Vatican II avait permis d’espérer 
une évolution de la pensée sur ce point et a même inscrit une telle 
évolution dans ses propres actes, force est de reconnaître que le 
refus de la fonction critique de la théologie est redevenu une réalité 
menaçante. Il était implicite chez Paul VI; il semble devenu explicite 

1. Cf. Pie IX, Acta, l/III, Rome, pp. 637-645. De Pie IX voir également
Gravissimas, Acta, I/III, pp. 548-556; Quanta Cura, Acta I/III, pp. 687-700; 
les numéros 22 et 33 du Syllabus, Acta I/III, pp. 701-717.

2. A.A.S., XXXXII, 1950, pp. 561-578.
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chez Jean Paul II et dans certaines interventions de la Congrégation 
pour la Doctrine de la Foi. Le grand débat américain autour du 
droit au désaccord («dissent») témoigne de l’évidence de ce refus. 
Celui-ci s’exprime à répétition dans les textes pontificaux et dans 
certains textes épiscopaux traitant du rôle des théologiens. Il reçoit 
l’appui — timide ou ouvert — de quelques théologiens. Il prétend 
s’appuyer sur une tradition qu’on doit respecter et même sur la 
pensée de Vatican II exprimée dans le numéro 25 de Lumen 
Gentium. Il s’incarne dans des gestes précis, comme dans celui 
qui dénie à un Charles Curran le droit d’enseigner la théologie 
catholique. On peut montrer qu’il s’inscrit sans aucune subtilité 
dans le nouveau Code de droit canonique, notamment dans l’éton
nante rédaction des articles 752, 753 et 1371.

Arrêtons-nous un instant à ces canons. Ils sont importants, 
puisqu’ils prétendent exprimer la pensée et la discipline de l’Église 
sur notre question et puisque l’Église doit régler son comportement 
d’après eux. On se souvient qu’à Vatican II une première rédaction 
de la constitution sur l’Église reprenait d’une façon explicite la 
pensée à'Humani Generis et même la célèbre formule rappelée 
plus haut réclamant, dans l’absolu, la soumission de l’intelligence 
et de la volonté quand le Magistère se prononce, même quand ce 
n’est pas d’une manière infaillible3 4. Le texte final de Lumen 
Gentium élimine, au contraire, cette formule et même toute réfé
rence à Humani Generis, de sorte que le texte se lit maintenant 
comme suit:

3. Schéma «De Ecclesia et de B. Maria Virgine» (1962), ch. VII: De Magisterio 
Ecclesiae, nn. 48-49. Acta synodalia, I/IV, pp. 49-50.

4. Le Magistère incertain, Fides, Montréal, 1987, pp. 211-218.

Cet assentiment religieux de la volonté et de l’intelligence est dû, 
à un titre singulier, au magistère authentique du Souverain Pontife, 
même lorsque celui-ci ne parle pas ex cathedra, ce qui implique la 
reconnaissance respectueuse de son suprême magistère, et l’adhésion 
sincère à ses affirmations, en conformité à ce qu’il manifeste de 
sa pensée et de sa volonté et que l’on peut déduire en particulier 
du caractère des documents, ou de l’insistance à proposer une 
certaine doctrine, ou de la manière même de s’exprimer. (Lumen 
Gentium, 25)
Comme je l’ai montré dans Le Magistère incertain^, cette 

dernière rédaction de Lumen Gentium réclame une interprétation 
qui ne fait pas de la soumission de l’intelligence et de la volonté 
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une obligation absolue, mais une obligation non absolue qu’on 
peut et qu’on doit pondérer, en tenant compte de ce que le Magistère 
«manifeste de sa pensée et de sa volonté et que l’on peut déduire 
en particulier du caractère des documents, ou de la manière de 
s’exprimer». Il va sans dire que, pour comprendre le texte ainsi, 
ces derniers mots du n° 25 de Lumen Gentium sont très importants. 
Ce sont eux qui empêchent qu’on puisse interpréter ce texte dans 
le sens d’une obligation absolue, ne laissant place à aucun désac
cord. Or ce sont précisément ces mots qui sont maintenant absents 
du canon 752. On y lit en effet:

Il faut accorder non pas un assentiment de foi, mais une soumission 
religieuse de l’intelligence et de la volonté à une doctrine que le 
Pontife Suprême ou le Collège des Evêques énonce en matière de 
foi ou de mœurs, même s’ils n’ont pas l’intention de la proclamer 
par un acte décisif; les fidèles veilleront donc à éviter ce qui ne 
concorde pas avec cette doctrine.
Ce qui est remarquable dans cette genèse de textes, c’est 

comment la suppression d’une phrase ou d’un membre de phrase 
— par oubli ou pour d’autres motifs — peut changer totalement les 
perspectives dans lesquelles un texte peut être lu. En supprimant 
la célèbre formule de Pie XII, le Concile du Vatican II proposait 
une pensée qui s’écartait de celle de Pie XII en faisant une certaine 
place au désaccord. De son côté, en supprimant la dernière partie 
de la phrase du n° 25 de Lumen Gentium, le nouveau code de droit 
canonique nous fait retourner à la pensée A'Humani Generis et 
réincarne, dans une formulation nouvelle, le refus magistériel de 
la dimension critique de la théologie.

Peut-être est-il utile de remarquer ici, avec John P. Boyle, 
qu’on ne trouve pas d’équivalent du canon 752 dans l’ancien 
code5. De sorte que son apparition dans le nouveau code, assorti 
d’une peine canonique au canon 1371, constitue un développement, 
du moins pour le code, dans la notion et le rôle du Magistère 
ordinaire mais non infaillible de l’Église.

5. John P. Boyle, «Church Teaching Authority in the 1983 Code», dans Dissent 
in the Church, Readings in Moral Theology. n. 6, edited by Charles E. 
Curran and Richard A. McCormick, s.j., 1988, p. 204.

Ce refus largement étalé de la dimension critique de la théolo
gie doit être pris au sérieux. Il constitue une contestation de la 
théologie dans son être profond, car la théologie est critique ou 
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elle n’est pas. Il est promesse de stagnation de la pensée et de 
retards dangereux, aux conséquences parfois tragiques, car une 
Eglise d’où serait absente la réflexion critique ne saurait se renouve
ler. Il disqualifie l’Église dans son enseignement, car on n’a pas 
d’estime aujourd’hui pour les magistères qui refusent le débat des 
questions. Il donne de l’Église l’image d’une société totalitaire, 
décidée à traiter ses membres comme des mineurs. Il est faux d’un 
point de vue ecclésiologique, puisqu’il nie en pratique l’existence 
dans l’Église d’une diversité de charismes et de fonctions et 
puisqu’il sous-évalue le rôle intellectuel que sont appelés à jouer 
dans l’Église les membres qui la constituent. Il est mal fondé dans 
l’Écriture, puisque celle-ci faisait place, en particulier selon le 
témoignage de saint Paul, à une variété de charismes d’enseignement 
(7Co 12, surtout 26 ss.) Il n’est pas traditionnel, du moins si l’on 
veut tenir compte de la longue tradition de l’Église, qui faisait 
meilleure place, y compris au Moyen Age, à la fonction théologique 
et à son rôle dans le discernement du contenu de la foi6.

6. Cf. Avery Dulles, A Church to Believe In, Crossroad, N.Y., 1984, pp. 102- 
132.

* * *

Une autre résistance à la théologie prend une forme plus 
subtile encore. Il s’agit de l’attitude assez répandue qui consiste à 
concevoir la théologie comme une fonction très spécialisée, réservée 
aux théologiens ou en tout cas aux pasteurs. Le schéma ecclésiolo
gique est alors le suivant: les pasteurs s’adressent aux fidèles, alors 
que les théologiens, eux, s’adressent aux pasteurs. Ce schéma est 
évidemment à l’œuvre dans le refus contemporain de toute expres
sion de désaccord public dans l’Église en regard d’un enseignement 
magistériel, même si ce dernier n’engage d’aucune façon l’infaillibi
lité de l’Église.

Selon ce schéma, la théologie n’est pas faite pour tous les 
croyants. Ceux-ci n’ont, en général, qu’à s’en remettre sans débat 
aux voix autorisées, celles des pasteurs, et tout spécialement à celle 
du Souverain Pontife. Ces voix autorisées doivent donc être les 
seules à rejoindre l’intelligence croyante. A celle-ci, on fournit un 
enseignement qui fait appel à l’autorité formelle du Magistère plutôt 
qu’aux motivations qui la fondent. À la rigueur, on lui demande 
de s’en remettre à cette autorité par-delà la qualité des motivations, 
et cela même pour les questions délicates et difficiles de droit 
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naturel, que la raison seule peut éclairer. Comme on peut s’y 
attendre, ce schéma conduit tout droit à la négation plus ou moins 
explicite du fait qu’il existe deux fonctions d'enseignement dans 
l’Église, le magistère des pasteurs et celui des docteurs.

Soit dit en passant, du côté des théologiens, cette vue des 
choses trouve un appui indirect dans la tendance trop généralisée 
à faire de la théologie un savoir quasi ésotérique, aux questions 
extrêmement subtiles, au langage inaccessible au commun des mor
tels. Elle reçoit un appui encore plus grand quand les théologiens 
font de la théologie un en soi fonctionnant pour lui-même, sécrétant 
des questions et des réponses sans liens véritables avec la vraie 
culture du temps. De sorte qu’il existe une connivence secrète entre 
ceux qui font une théologie qui ne peut rejoindre personne et ceux 
qui veulent une théologie qui ne doit rejoindre personne.

Dans une Église adulte et d’adultes, le schéma ecclésiologique 
qui conçoit un tel rôle pour la théologie doit être refusé. Une Église 
d’adultes n’enferme pas la théologie. Dans cette Église, les pasteurs 
s’adressent aux fidèles en tenant compte qu’il existe aussi une 
théologie et non pas en faisant comme s’il n’existait que le Magis
tère. Ils le font en n’ayant pas peur de dire les difficultés qu’on 
rencontre à exprimer et à formuler la foi chrétienne; en n’ayant 
pas peur de faire entrevoir le pluralisme de la pensée, des vues, 
des courants; en ne négligeant pas d’initier à une réception intelli
gente et nuancée de l’enseignement magistériel; en initiant aux 
qualifications théologiques affectant les enseignements du Magistère; 
en. n’enseignant pas toujours avec le même degré d’autorité et la 
même expression de certitude; en expliquant même parfois, avec 
prudence et pondération, leur propre manière d’accueillir un ensei
gnement magistériel controversé et plus discutable. Dans cette 
Église, les théologiens revendiquent le droit de s’adresser, en 
principe, à toute l’Église et de faire en sorte que leur théologie 
puisse rejoindre toute l’Église et même, en principe toujours, l’en
semble des fidèles. La théologie est, en effet, une fonction de 
l’Église comprise comme une assemblée de disciples de Jésus. Elle 
répond à un besoin de toute l’Église ainsi comprise.

Devant les résistances à la théologie que je viens de décrire, 
il est nécessaire de mener aujourd’hui un combat qui est douloureux, 
délicat et crucial. Ce combat est douloureux, parce qu’il faut 
s’opposer à une tendance qui est embrassée de bonne foi par des 
frères dans la foi et même par de hautes instances de l’Église. Il 



À QUOI BON LA THÉOLOGIE? 211

est délicat, parce que l’harmonisation des deux grandes fonctions 
d’enseignement dans l’Église nécessite un grand sens du respect 
de la vérité et de la variété des charismes en regard de celle-ci, 
une correcte intelligence de la complexion spirituelle et intellectuelle 
de l’homme contemporain, une vue claire des conditions concrètes 
du progrès de la pensée dans toute société. Il est crucial, parce 
qu’il s’agit de faire en sorte que l’Église, par la place qu’elle fera 
au théologien et à la pensée critique, soit ouverte à une pensée qui 
reste en perpétuelle recherche et en devenir. J’ai employé le mot 
«combat». En réalité, ce que la conjoncture présente requiert, c’est 
de convaincre le Magistère contemporain de l’Église de renoncer 
à cette conception réductiviste du rôle du théologien qui semble 
séduire encore aujourd’hui. Encore une fois, la tâche à remplir est 
celle d’éclairer. Que faudra-t-il montrer?

Il faudra montrer que cette conception réductiviste sert mal 
et servira mal l’Église, à tous égards. Parce qu’elle ne permet pas 
les débats qui doivent pourtant avoir lieu, risquant d’enfermer la 
vérité pour des décennies et parfois davantage. Parce qu’elle ne 
permet pas de saisir le véritable état de la pensée dans l’Église, 
cachant ainsi à l’Église elle-même ce qu’elle pense elle-même. 
Parce qu’elle suscite des tensions inutiles et beaucoup plus grandes 
que celles qu’entraînerait l’exercice d’une pensée théologique dont 
la liberté serait mieux définie. Parce qu’elle donne de l’Église un 
visage défiguré, puisqu’elle est perçue comme un lieu où la libre 
réflexion et la libre expression ne trouvent point leur place. Parce 
qu’elle ne sert pas le prestige de l’autorité magistérielle, en risquant 
de l’enfermer dans des positions erronnées, et en projetant la triste 
image d’une autorité incapable d’accepter la libre discussion de la 
pensée. Parce qu’elle est foncièrement anachronique et incapable 
de répondre aux aspirations de l’homme contemporain. Parce qu’elle 
ne respecte pas, chez les croyants, leur droit de savoir et de 
rechercher avec toute l’Église, leur droit d’être informé des discus
sions et des débats.

En second lieu, il faudra montrer que cette conception ne 
saurait revendiquer pour elle l’autorité de Vatican II, comme elle 
le prétend. Une correcte lecture des textes du dernier concile et 
notamment du n° 25 de Lumen Gentium permet non seulement de 
reconnaître la légitimité d’un désaccord intérieur dans le cas d’ensei
gnements non infaillibles, mais même la légitimité d’un désaccord 
public, pourvu qu’il soit exprimé d’une façon respectueuse, prudente 
et responsable. C’est bien là, en effet, le sens du refus d’insérer 
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dans le texte conciliaire la fameuse phrase d’Humani Generis et 
même la référence à cette encyclique.

Il faudra montrer que cette conception réductiviste n’est pas 
nécessaire. Une Église qui respecte la liberté des théologiens n’est 
pas pour cela livrée à tous vents de doctrines. Le Magistère pastoral 
peut toujours s’exercer avec vigueur, même dans une Église qui 
accepte que les enseignements non infaillibles soient éventuellement 
discutés par certaines instances théologiques. Le Magistère des 
pasteurs n’a pas comme seule ressource celle de réduire au silence 
le magistère des docteurs.

Il faudra enfin contribuer à exprimer mieux qu’on l’a fait 
jusqu’à présent — par exemple dans le cadre du droit canonique 
— ce que doit être la liberté du théologien. Il ne suffit pas de dire 
que le théologien doit jouir d’une «juste liberté»; il faut dire avec 
une suffisante précision en quoi celle-ci peut et doit consister. Sur 
ce point important, je me contente de renvoyer ici aux suggestions 
que j’ai déjà faites ailleurs7.

7. Le Magistère incertain, pp. 179-188.

II - À QUOI BON CETTE THÉOLOGIE QUE JE PRATIQUE?

En posant maintenant la question: à quoi bon cette théologie 
que je pratique?, nous nous interpellerons nous-mêmes.

Très souvent, le refus de la théologie qu’on trouve chez les 
fidèles et les pasteurs provient du sentiment que la théologie à 
laquelle les théologiens s’adonnent est largement inutile. Ce senti
ment n’est pas toujours fondé ni raisonnable. Nous savons tous que 
certaines études très précises, très spécialisées et apparemment sans 
répercussion sur la vie de l’Église, sont au contraire d’une impor
tance capitale. Pensons, par exemple, à la monumentale étude de 
Dupont sur les Béatitudes, à celle du P. Spicq sur l’Agapè, aux 
nombreuses études de Congar sur l’Église, aux recherches sur le 
sens des mots par lesquels on qualifie la personne de Jésus: 
Seigneur, fils de Dieu, fils de l’homme. Ceci étant admis, reconnais
sons que les théologiens ne sont assurés d’aucune infaillibilité, ni 
dans leur manière de traiter les questions, ni même dans le choix 
des questions qu’ils traitent et dans lesquelles ils investissent leurs 
énergies et leur précieux temps. Aussi doivent-ils se poser souvent 
la question: à quoi bon la théologie que je fais?
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Nous vivons nécessairement dans une culture particulière et 
dans un temps précis. Même s’il existe des questions théologiques 
éternelles — relatives, par exemple, à la psychologie de Jésus, au 
lien de Jésus à son Père, au rôle de l’Esprit dans l’Église et chez 
les croyants, au sens de la Rédemption — le théologien ne peut 
se contenter de pratiquer une théologie qui serait abstraite de sa 
culture et de son temps. La théologie n’est jamais la même et ne 
le fut jamais. Les interlocuteurs du théologien ont toujours changé, 
comme ont toujours changé les savoirs avec lesquels il lui a fallu 
compter. Nous n’en finirons donc jamais de réajuster notre tir, de 
nous demander de nouveau ce que nous devrions faire, de reformu
ler notre programme personnel et les programmes de nos centres 
d’enseignement. Il y a peut-être parfois des dangers à s’interroger 
trop, mais le danger de ne pas s’interroger assez est beaucoup plus 
grand encore.

Je ne m’attarderai pas à développer ces truismes. Je m’impose 
plutôt tout de suite d’essayer de dire quels devraient être selon 
moi quelques-unes des principales missions d’une théologie pour 
aujourd’hui. En le faisant, nous serons toujours placés devant notre 
question: à quoi bon la théologie?

D’une manière générale, la mission du théologien est le service 
de la foi. Elle l’est dans la mesure précisément où la théologie est 
œuvre d’intelligence et n’est rien d’autre que l’intelligence à l’œuvre 
dans la foi. Ce service peut prendre plusieurs formes. Je me 
contenterai d’en signaler trois, qui me semblent particulièrement 
importantes aujourd’hui.

Notre siècle est le siècle de l’incroyance. Il est donc aussi 
celui de la difficulté de croire. La foi est aujourd’hui difficile, 
menacée. Même les croyants sont marqués par la difficulté de 
croire. Il y a quelques décennies à peine, chacun naissait, chez 
nous, dans le monde de la foi. Aujourd’hui, chacun naît dans le 
monde de la «fuite devant Dieu», pour employer la formule de 
Max Picard. Ce double phénomène de l’incroyance et de la difficulté 
de croire interpelle tous ceux que la foi habite et qui se savent 
responsables de leurs frères.

Il n’est pas exagéré de dire que le théologien est le premier 
interpellé par ce double phénomène. Il est interpellé, certes, comme 
tous les croyants, car le théologien est un croyant ou il n’est pas. 
Mais il est interpellé à un titre particulier en vertu de sa tâche 
professionnelle et de sa vocation propre. Voué d’une façon spéciale 
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à la pastorale de l’intelligence, il ne peut qu’entretenir une vive 
conscience de l’état de la foi dans notre monde et assumer le service 
de la foi. C’est pourquoi je n’hésiterai pas à affirmer que, d’une 
manière générale, la première tâche du théologien d’aujourd’hui 
est celle d’aider à croire. Dans le monde de la difficulté de croire 
on doit pouvoir compter sur le théologien pour rendre possible, 
pour faciliter et pour affermir la foi.

Soulignant l’urgence de cette tâche pour aujourd’hui, je n’ou
blie pas que ce fut là, de tout temps, la tâche théologique. Le souci 
dont je parle était au fond de la célèbre formule d’Anselme, 
d’ailleurs empruntée d’Augustin: Fides quaerens intellectum. Cher
cher à comprendre dans toute la mesure du possible, par la raison, 
le contenu de la foi, cela voulait être un service de la foi. Les 
diverses modalités de ce qu’on a appelé l’apologétique exprimaient 
le même souci. Mais le propos d’Anselme était très particulier et 
il paraîtrait aujourd’hui plutôt déplacé. Et l’apologétique, pour sa 
part, est décédée après une longue maladie. Nous sommes donc 
placés d’une façon inédite devant le problème de définir comment 
être aujourd’hui au service de la foi. Je ne puis que suggérer ici 
quelques pistes de réflexion, convaincu que le service dont il est 
question ne saurait être que très diversifié.

Je remarquerai d’entrée de jeu que d’avoir ce souci en tête 
est déjà quelque chose d’important. La raison en est simple. Après 
le décès de l’apologétique, il nous est demandé de trouver les voies 
du service de la foi qui conviennent pour aujourd’hui. Or, on ne 
les trouvera que si on les cherche. En la matière dont nous traitons, 
le seul souci ne suffit pas, mais on ne trouvera rien sans lui. Aussi 
importe-t-il de ne pas craindre de nous définir comme les serviteurs 
de la foi.

Le théologien sert la foi en donnant le témoignage d’une foi 
réfléchie. Pour dire les choses sommairement, je ne conçois le 
théologien utile que comme un grand croyant dont la foi transparaît 
dans son travail, dans ses propos, dans ses pratiques, dans ses 
écrits. Au fond, donc, le témoignage! Mais je n’oublie pas que le 
témoignage typique du théologien est celui d’une intelligence 
croyante. En ce temps de fuite devant Dieu et de désertion de 
l’Église, gardienne du message chrétien, est-il besoin plus urgent 
que le témoignage d'une foi intelligente?

Le théologien sert la foi en faisant mieux comprendre ce 
qu’est la foi elle-même. Qu’est-ce que croire? Le rapport de la foi 
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à la Parole de Dieu, le lien de la foi à la prière, la place que la 
foi laisse aux interrogations de l’intelligence, la compatibilité de la 
foi avec certaines formes du doute, avec l’acceptation des questions, 
avec d’éventuels désaccords avec certains enseignements, tout cela 
doit être exprimé en termes qui permettent à l’intelligence question
neuse d’aujourd’hui de «respirer» dans la foi. Le théologien sert 
la foi quand il aide à discerner dans l’enseignement chrétien l’abso- 
lument certain du relativement certain et même du plus douteux, 
ou quand il aide à voir les «limites du pouvoir pontifical», pour 
traduire librement le titre du livre récent de Patrick Granfield8. 
Le théologien sert la foi quand il montre que certitude et mystère 
peuvent aller de pair, puisque la foi chrétienne se pose en regard 
des grandes énigmes du monde. Mais en contre-partie, le théologien 
sert également la foi en soulignant, par son comportement et par 
son enseignement, qu’on ne peut tout livrer au doute et à la 
question.

8. Patrick Granfield, The Limits of the Papacy, Crossroad, N.Y., 1987, 207 p.

Le théologien sert le contenu de la foi en le rendant croyable. 
Disons plutôt: en lui permettant d’être ce qu’il est, c’est-à-dire 
croyable. Cela ne consiste pas à lui donner un air à la mode du 
jour; ce n’est pas l’édulcorer, ou même simplement l’adapter. Je 
ne pense pas non plus qu’il soit opportun de reprendre aujourd’hui, 
serait-ce à nouveaux frais, l’entreprise d’Anselme, celle de montrer 
la rationalité des contenus de la foi, fût-ce seulement «dans toute 
la mesure du possible». Nous sommes parvenus à un âge où le 
rationalisme et l’idéologie scientiste semblent bien dépassés. On 
ne répondra pas aux besoins du temps par un rationalisme chrétien 
ou par un christianisme presque rationaliste. Mais à l’âge critique 
où nous sommes depuis un bon moment, et sans doute pour y 
rester, on ne peut parler de la divinité de Jésus ou même simplement 
de Jésus avec le bagage de réponses toutes faites et supposément 
définitives qu’on avait auparavant. Rendre la foi croyable à l’âge 
de la critique, c’est accepter comme pertinentes bon nombre de 
questions posées à l’héritage théologique, et c’est accepter de les 
considérer. Cette humilité est nécessaire. Tout comme le Magistère, 
le théologien ne peut aujourd’hui servir la foi que s’il est modeste. 
Aussi rend-il un nécessaire service quand il dénonce les élargisse
ments démesurés de la matière à croire. Il sert la foi quand il la 
débarrasse de tout ce que les naïvetés de chaque époque ou l’esprit 
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répétitif y ont introduit de plus précaire, voire parfois de dérisoire. 
Il la sert encore quand il invite à se centrer sur le noyau ferme 
de l’enseignement chrétien: la personne, le mystère et le message 
de Jésus. Ni le Magistère ni les théologiens ne serviraient au
jourd’hui la foi en multipliant la matière à croire à grands coups 
de raffinements dogmatiques. Ils la serviront beaucoup mieux en 
débarrassant le dogme de toutes les pseudo-certitudes. Recentrer 
sur l’essentiel, ce n'est pas appauvrir le dogme, c’est lui permettre 
d’exister. Et c’est alors qu’il est croyable. La tâche d’émondage 
et de recentrage que j’évoque ici est beaucoup plus importante que 
les efforts apologétiques, car les routes vers la foi sont aujourd’hui 
si diverses et si nombreuses qu’on ne saurait en dicter aucune. 
On fera plus et mieux en se contentant de ne pas encombrer ces 
routes.

La seconde tâche du théologien d’aujourd’hui est celle du 
théologien de toujours. Elle consiste à être le gardien du dépôt de 
la foi, de sa pureté et de son authentique interprétation. J’emploie 
à dessein ces mots qui servent habituellement à décrire la mission 
du Magistère. Le théologien partage avec ce dernier cette tâche 
capitale, comme l’a souligné à la suite de Paul VI, il y a quelques 
années, la Commission théologique internationale9. Le théologien 
est donc, lui aussi, le chien de garde de la vérité chrétienne.

9. Commission théologique internationale. Textes et documents (1969-1985), 
p. 147.

Quand on évoque la dimension critique inhérente à la mission 
du théologien, son rôle de gardien du dépôt de la foi doit être le 
premier considéré. C’est ce rôle qui implique au premier chef une 
approche critique. Celle-ci s’applique alors, non pas en face de 
menaces extérieures, mais en face des menaces intérieures, celles 
que représentent tant de déviations possibles. Pour les théologiens, 
l’histoire de la pensée chrétienne n’est pas tissée que d’une liste 
ininterrompue de succès. Elle n’est pas faite que de «nova et 
vetera», mais également &'«optima et minus quam optima». Les 
théologiens ont donc le devoir de signaler et même de dénoncer, 
dans ce qui se dit, s’écrit ou se fait, ce qui ne concorde pas du 
tout ou ce qui ne concorde qu’imparfaitement avec la pensée et 
l’idéal vraiment visés par la Parole de Dieu. Il leur appartient 
d’attirer l’attention sur les notions ou les formules qui servent mal 
la vérité comme les notions d’«infaillibilité», de «péché originel», 
de «vocation sacerdotale», d’«inerrance biblique». Il leur appartient 
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de dénoncer les lectures ou les utilisations incorrectes ou naïves 
de l’Écriture, les interprétations des conciles qui font fi de l'histori
cité des dogmes, de l’évolution des textes, de la vraie portée des 
débats, les trahisons et les infidélités qu’on peut observer au sein 
de l’Église, qu’il s’agisse de celles qui entourent la collégialité 
épiscopale, de celles qui concernent les droits de la personne dans 
l’Église, qu’il s’agisse des retours si fréquents du pharisaïsme, qu’il 
s’agisse des approches infructueuses de certaines décisions pasto
rales. Au cours de la décennie qui a suivi Vatican II, il appartenait 
aux théologiens de dénoncer l’horizontalisme qui a menacé d’enva
hir la pensée chrétienne, car les premiers qui doivent faire l’objet 
de la critique théologique, ce sont évidemment les théologiens 
eux-mêmes.

Mais — car il y a un mais — cette critique doit être théologi
quement valable et acceptable. Cela signifie qu’elle doit être compé
tente, c’est-à-dire largement étayée, correctement fondée, soigneuse
ment mesurée. Ce qu’on attend du théologien, ce n’est pas tant 
qu’il milite, c’est qu’il explique. Il ne serait donc pas normal que 
le théologien adopte la figure du sempiternel censeur qui s’en prend 
systématiquement et rapidement à tout ce qui se fait, se dit et 
s’écrit, et notamment à tout ce qui émane de l’autorité magistérielle. 
Bien plus, on est en droit d’attendre du théologien qu’il propose 
des voies concrètes pour l’action ou pour l’éducation et qu’il suggère 
des solutions pastoralement praticables. Car il ne suffit pas de 
déranger, il faut encore «arranger». Et la critique elle-même, quand 
elle est nécessaire, devrait être formulée de manière à demeurer 
une nourriture pour l’âme et pour la foi du lecteur ou de l’auditeur. 
A quoi bon la théologie, si elle crée autour d’elle le sentiment du 
vide, si elle ne fait qu’accroître le sentiment d’insécurité, si elle 
ne conduit pas à des pratiques ecclésiales meilleures et utiles? 
D’immenses progrès se réaliseront dans les rapports entre les 
théologiens et le Magistère quand les premiers auront appris à 
présenter leurs critiques dans un cadre pacifiant et à les assaisonner 
de recommandations positives et réalistes.

Le troisième service théologique que je voudrais signaler 
brièvement est celui de contribuer à poser correctement les grandes 
questions qui agitent notre temps. Ce peuvent être des questions 
de société et ce peuvent être des questions d’Église; tout le domaine 
de la sexualité, où la pensée contemporaine se cherche tellement 
et où l’Église a tant à chercher; la question si humaine et si délicate 
du divorce et de la place des divorcés remariés dans l’Église; la 
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question de ce que doit être une juste loi en matière d’avortement 
pour un pays donné: c’est le lot des théologiens d’aborder ces 
questions litigieuses, dans toute leur ampleur, à leurs risques et 
périls. Soit pour légitimer en profondeur les idées acquises ou 
reçues, quand elles le méritent; soit pour les contester, dans tous 
les cas où elles doivent être reconsidérées.

Sur ces terrains, le service théologique est aussi indispensable 
qu’il est délicat et difficile. L’Eglise n’existe plus, pour ainsi dire, 
lorsqu’elle n’a pas, dans ses membres, le courage de les aborder 
avec toute la liberté nécessaire. On sait à quoi servent les théolo
giens quand ils sont les premiers à labourer ces difficiles et dange
reux terrains, avec le courage de risquer la contradiction, voire la 
censure et le blâme. À quoi bon une théologie qui ne voudrait 
courir aucun risque, pas même celui de se tromper?



Enseigner la foi ou former des croyants? 
en guise de conclusions...

Claude Geffré

Selon la formule consacrée, il est totalement impossible de 
résumer la richesse d’un tel Congrès de théologie. Cette fois-ci, il 
s’agit plus que d’une formule. Par définition, à moins de jouir 
d’un don d’ubiquité, je ne pouvais pas entendre toutes les communi
cations qui furent données simultanément. On ne sera donc pas 
surpris si je n’évoque que quelques noms dans ce concert à voix 
multiples auquel nous avons eu le privilège d’assister depuis deux 
jours.

Ma tâche est donc plutôt de relancer le débat entre nous à 
partir de quelques impressions personnelles. Et ce qui me frappe 
tout de suite, c’est que le thème formel du Congrès: «Enseigner 
la foi ou former des croyants» nous a nécessairement conduits à 
un diagnostic attentif de notre situation historique présente et à une 
interrogation sur notre identité de théologien ou de théologienne. 
Je regrouperai donc mes réflexions autour de trois points: 1. Notre 
lecture du ^présent; 2. le ministère propre de la théologie comme 
service d’Eglise; 3. la transmission et l’éducation de la foi.

I - NOTRE LECTURE DU PRÉSENT HISTORIQUE

II me semble que nous pouvons faire état entre nous d’un 
certain consensus sur la démarche herméneutique de la théologie, 
c’est-à-dire sur une corrélation critique et réciproque entre une 
lecture interprétative de l’Écriture et de la Tradition et une lecture 
interprétative de notre présent historique. C’est le seul moyen 
d’assurer la pertinence du langage de la foi pour aujourd’hui. 
Même si l’expression n’est pas exempte d’ambiguïtés, j’ai cru 
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pouvoir caractériser dans ma conférence d’ouverture notre moment 
historique comme une entrée dans la post-modernité. Mais nous 
n’avons jamais fini d’enrichir notre expérience de la post-modernité, 
surtout si on tient compte des traits caractéristiques de la société 
québécoise dans sa différence avec les sociétés européennes.

Au terme de nos débats et surtout après avoir entendu l’exposé 
de Roland Chagnon, je retiendrai volontiers quatre éléments qui 
caractérisent notre expérience historique:

1. Le pluralisme

C’est une banalité de rappeler que nos sociétés modernes, 
comme sociétés libérales et laïques, sont sous le signe d’un plura
lisme culturel, idéologique et religieux insurmontable. Il faut souli
gner tout particulièrement la nouveauté du pluralisme religieux de 
nos sociétés occidentales dans la mesure où elles s’ouvrent plus 
largement à l’attrait des grandes religions de l’Orient et de leurs 
ressources culturelles propres.

Mais de même qu’il convient de distinguer une sécularisation 
objective de la société industrielle et post-industrielle et une séculari
sation subjective de la conscience, il ne faut pas oublier que le 
pluralisme objectif que nous constatons entraîne nécessairement un 
pluralisme subjectif inconfortable et même difficilement supportable 
pour certains individus. Comment accepter de vivre dans l’insécurité 
qu’entraîne la pluralité des opinions, le dépérissement des valeurs 
traditionnelles, la relativisation des absolus dogmatiques et éthiques. 
La situation nouvelle engendrée par le pluralisme peut avoir des 
issues diverses. Cela peut conduire aux diverses formes de l’inté
grisme et du fondamentalisme à l’intérieur des Eglises historiques. 
Mais cela peut expliquer aussi l’engouement actuel pour les sectes. 
C’est pourquoi la post-modernité est un phénomène ambigu. Nous 
l’entendons en général au sens d’un moment de l’histoire de la 
culture occidentale. Mais elle peut avoir aussi sa version néo
conservatrice.

2. Le déplacement des rapports de la raison scientifique et 
de la foi

Camil Ménard a pu faire un exposé sur La pratique scientifique 
comme propédeutique à la foi. C’est dire combien les rapports de 
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la science et de la foi ont évolué par comparaison avec les beaux 
temps du «scientisme». Une conception empirique de la science est 
devenue aujourd’hui insoutenable et le scientisme idéologique a été 
remplacée par une conception relativiste de la science. On insistera 
volontiers sur le caractère herméneutique de la science: même en 
science en effet, il est nécessaire d’interpréter pour comprendre.

Ainsi, plutôt que d’opposer toujours science et foi ecclésiale, 
il faut plutôt réfléchir à leur destin commun face au danger mortel 
qu’une pratique scientifique et une technologie irresponsables pour
raient faire peser sur la planète. C’est l’autonomie même du système 
scientifico-technique et son absence de finalité humaine qui récla
ment un dialogue avec l’éthique et la théologie. Heureusement, les 
vrais scientifiques sont de plus en plus attentifs à la fonction sociale 
de la science et acceptent les conditions d’un débat public. Mais 
en retour, les Églises doivent renoncer à leur attitude hostile et 
dogmatique pour participer avec leurs richesses propres à ce débat 
public.

3. La recherche d’un art de vivre

Plusieurs, au cours du Congrès, ont souligné le repli de 
beaucoup de nos contemporains sur la vie privée par réaction contre 
une société de masse trop anonyme et de plus en plus complexifiée. 
Mais cette exacerbation de l’individualisme peut très bien coïncider 
avec une aspiration à un bonheur immédiat et avec la recherche 
de groupes «émotionnels» qui vous aident à trouver un art de vivre 
dans le présent. Les mêmes qui sont déçus par les croyances 
traditionnelles des Églises sont tout prêts à adhérer aux nouvelles 
croyances que leur proposent généreusement les diverses sectes ou 
groupes ésotériques.

La désaffection à l’égard des Églises historiques n'est pas 
seulement — comme on l’a cru trop longtemps — le contre-coup 
du mouvement de sécularisation moderne. Elle peut être aussi 
paradoxalement l’effet du retour du religieux, de l’attrait pour 
l’ésotérique et de la recherche d’une certaine thérapie individuelle. 
Elle interpelle en tout cas notre pratique pastorale face à des sociétés 
post-industrielles caractérisées par le pluralisme religieux, la re
cherche d’un art de vivre dans l’immédiat, le goût pour les petites 
communautés émotionnelles. Par fidélité à l’idéologie dominante 
de l’après-concile, nous continuons à souligner volontiers la dimen
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sion éthique et prophétique du message chrétien et nous sommes 
toujours séduits par l’opposition théologique entre la «foi» et la 
«religion». Mais peut-être serait-il temps de réviser notre jugement 
trop pessimiste sur la religion en général; et d’autre part nous 
sommes invités à développer davantage le pôle festif, convivial et 
même thérapeutique de la foi chrétienne.

4. L'enjeu historique de la femme

Il est inutile d’insister. Il ressort de nos échanges une 
conscience toujours plus vive d’une véritable impasse quant à 
l’avenir de la place des femmes dans l’Église. Cette conscience est 
beaucoup plus aiguë dans les sociétés nord-américaines que dans 
nos sociétés européennes. Le décalage constant entre les déclarations 
de principe et la situation de fait a créé une situation explosive. 
Sans excès de pessimisme, on peut dire que de même que l’Église 
catholique a perdu la classe ouvrière au XXe siècle, de même les 
comportements actuels de l’Église sont en train d’engendrer très 
rapidement des «femmes sans Église».

II - NOTRE IDENTITÉ DE THÉOLOGIEN

Cherchant à réfléchir sur «la formation des croyants» au
jourd’hui, il est fort intéressant de noter que la dynamique du 
Congrès nous a ramenés sans cesse à des questions plus fondamen
tales en amont: à quoi bon la théologie? quelle est notre identité 
de théologien? Et nous avons tous été frappés par le diagnostic 
assez alarmant qu’établissait André Naud, à savoir une certaine 
neutralisation, par le Magistère, de la théologie comme instance 
critique de la foi. Cela est non seulement contraire à la pratique 
constante de l’Église, c’est proprement dangereux pour la santé de 
la foi du peuple de Dieu.

On peut distinguer en effet deux modèles de théologie. Il y 
a la théologie comme simple agent de transmission de l’enseigne
ment du Magistère pour le peuple de Dieu. C’est alors tout le 
contraire d’une instance critique. Elle a surtout pour but de légitimer 
les mesures disciplinaires et les positions doctrinales du Magistère. 
Une telle théologie court toujours le danger de fonctionner à l’instar 
d’une idéologie. C’est-à-dire qu’elle cherche à justifier au nom de 
l’Écriture et d’une Tradition immémoriale un enseignement qui en 



EN GUISE DE CONCLUSION 223

fait sert les intérêts puissants de ceux qui ont le pouvoir dans 
l’Église et veulent maintenir le statu quo. On l’a vu dans la manière 
de clore le débat concernant le sacerdoce éventuel des femmes. 
On le vérifie aussi dans la neutralisation progressive des conférences 
épiscopales auxquelles on refuse tout fondement théologique. On 
le constate pareillement dans la condamnation de prétendues dévia
tions dans l’interprétation de Vatican II au nom d’une conception 
fixiste de la Tradition.

Or il y a un large consensus parmi nous pour nous réclamer 
d’un autre modèle de théologie, à savoir une théologie comme 
instance critique qui soit reconnue comme un ministère indispen
sable au service de la foi du Peuple de Dieu. Je me permets 
seulement de faire quatre brèves remarques pour mieux apprécier 
la portée d’un tel modèle de théologie.

1) Le théologien doit être toujours un médiateur entre la foi 
de l’Église depuis l’âge apostolique et puis l’expérience humaine 
historiquement située. D’où l’importance que le métier de théologien 
soit assumé aussi par des femmes comme c’est déjà heureusement 
le cas au Québec. Il est en lui-même comme une sorte de laboratoire 
où s’affrontent la Parole de Dieu et les questions des hommes. Il 
faut donc revendiquer un statut interrogatif pour la Théologie. Je 
dirai volontiers à la suite de l’exposé de René-Michel Roberge que 
le théologien exerce une fonction sacramentelle qui actualise à la 
fois et inséparablement la portée révélante de l’Écriture et de la 
Tradition et la portée révélatrice de toute expérience humaine. Et 
si Ton prend au sérieux la nécessaire inculturation de la théologie 
dans la diversité des cultures, de même que sa solidarité avec la 
pratique historique des hommes et des femmes, il faut renoncer à 
l’utopie d’une Théologie universelle tout en maintenant que chaque 
théologie particulière interpelle la foi de toute l’Église.

2) L’instance critique ou encore le «magistère» des théologiens 
doit tenir compte de trois autres «magistères» dans l’Église. Il y a 
d’abord ce qu’il est légitime d’appeler le «magistère» des fidèles. 
On peut faire appel ici au sensus fidelium. Il s’agit de s’interroger 
sur les causes de la réception ou de la non-réception d’un enseigne
ment théologique. Cela peut relever simplement d’un problème de 
communication parce qu’une théologie est trop technique ou trop 
spécialisée. Mais plus gravement, il peut y avoir non-réception 
parce que tel nouveau courant théologique contredit l’instinct de la 
foi.
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Nous devons ensuite, comme catholiques, tenir compte du 
magistère du Pape et des évêques. En cas de conflit d’interprétation, 
nous sommes prêts à respecter cette conscience normative de la foi 
de l’Église. Mais à condition que l’enseignement autorisé du Magis
tère romain ne se confonde pas avec celui d’une École de théologie 
particulière, celle des théologiens romains ou des experts auxquels 
fait appel la Congrégation de la foi. Souvent, comme on a pu le 
constater à propos d’affaires récentes, le conflit n’est pas un conflit 
entre la foi de l’Église authentifiée par le Magistère et tel ou tel 
théologien, mais entre deux interprétations historiques différentes 
de la même foi. En tout cas, comme plusieurs d’entre vous l’ont 
souligné, nous devons faire respecter notre droit au dissentiment. 
C’est le seul moyen d’assurer la nécessaire inculturation de la foi 
et donc l’actualité de la Parole de Dieu.

Et justement, dans le but de maintenir le dialogue constant 
de la théologie et de la culture, je dirai encore que le théologien 
doit être attentif au «magistère» ou à l’ethos de la conscience 
humaine universelle. L’Église n’est pas l’unique source de la vérité 
et du droit dans un monde qui serait totalement sous le signe de 
l’erreur et du péché. Dans le débat public qui s’instaure entre les 
hommes, l’Église doit faire entendre sa voix propre, mais elle doit 
aussi se laisser interpeller par le large consensus d’ordre éthique 
qui s’établit entre les hommes.

Enfin, je crois légitime de souligner l’analogie entre le théolo
gien-chercheur et tout chercheur scientifique. Tout théologien appar
tient à la communauté scientifique des théologiens professionnels. 
Surtout dans des domaines difficiles et inédits, comme celui de la 
bio-éthique, la communauté des théologiens-chercheurs doit jouer 
son rôle propre d’instance de régulation avant toute intervention 
hâtive de l’autorité épiscopale ou du magistère romain.

3) Ma dernière considération concerne la tâche impossible 
qui est exigée des théologiens si on prend la mesure des divers 
registres dans lesquels ils doivent faire preuve de compétence. 
Mais plutôt que de rêver d’un «homme-orchestre», il faut en théolo
gie comme dans d’autres domaines accepter une certaine division 
du travail. Il n’y a pas une théologie mais diverses branches du 
savoir théologique au service d’une tâche commune. Et il faut 
favoriser l’interdisciplinarité entre la théologie et la philosophie 
d’un côté, entre la théologie et les sciences humaines d’autre part.
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De même qu’il y a plusieurs branches du savoir théologique, 
il y a plusieurs «styles» de théologiens. On peut distinguer le 
théologien universitaire et chercheur, qui ne travaille pas seulement 
pour le court terme dans l’Église, mais pour le long terme, c’est-à- 
dire pour l’avenir de la foi chrétienne face aux exigences inéluc
tables de la raison humaine. Il y a le théologien à la base qui 
thématise le vécu d’une communauté croyante particulière. En 
fonction de conditionnements géographiques et culturels, il y a le 
théologien qui réinterprète le message chrétien à partir d’une pra
tique historique de libération sociale et politique (c’est le cas en 
Amérique latine). Il y a le théologien qui réinterprète le message 
chrétien en fonction d’une aspiration à la liberté spirituelle et à la 
sagesse intérieure (il semble que ce soit devenu une exigence de 
la société canadienne).

Pour conclure en ce qui concerne notre responsabilité de 
théologien, je dirai que plusieurs interventions au cours du Congrès 
ont manifesté une certaine crainte de la marginalisation de la 
théologie au sein de l’Église d’aujourd’hui, surtout dans cette 
période postconciliaire sous le signe du succès d’un certain néo
traditionalisme. Je dirai que si notre marginalisation est seulement 
le fait de ceux qui détiennent le pouvoir et les médias officiels 
dans l’Église, ce n’est pas très grave. Finalement, il ne faut pas 
oublier trop vite que ce sont les théologiens marginalisés du temps 
de Pie XII, qui ont «fait» le concile de Vatican II. Ce qui serait 
grave, c’est de devenir par notre faute (soit par ésotérisme, soit 
par hyper-intellectualisme) des marginaux par rapport à l’ensemble 
de la communauté croyante et par rapport à nos partenaires intellec
tuels de la société tout court.

III - LA TRANSMISSION ET L’ÉDUCATION DE LA FOI

1. La tension entre la foi et la croyance

Le titre général du Colloque distinguait l’enseignement de la 
foi et la formation des croyants. Ce n’est pas la même chose en 
effet de transmettre un contenu de foi et de favoriser l’éducation 
du sujet croyant. Grâce à l’exposé de Jean Richard, nous avons 
pris une plus vive conscience du déplacement qui s’est opéré 
aujourd’hui en ce qui concerne les rapports entre la foi et la 
croyance. Par comparaison avec une époque qui identifiait la foi 
et la croyance, on est plus soucieux de distinguer les deux et on 
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privilégie spontanément la foi comme attitude existentielle plutôt 
que la croyance comprise comme un contenu doctrinal.

Plusieurs exposés ont cherché à tirer les conséquences pra
tiques d’un tel déplacement. D’une manière générale, si on veut 
éviter de transmettre un ensemble de croyances qui demeure encore 
une orthodoxie verbale, il ne faut pas dissocier l’éducation de la 
foi et l’éducation humaine tout court. Il est très important en 
particulier — surtout dans un monde de plus en plus complexe et 
dépourvu de certitudes quant à l’avenir — d’enraciner la foi comme 
attitude fondamentale dans une «confiance originaire» dans la vie, 
dans l’ordre du monde, dans certains modèles privilégiés qui sont 
des références. On a noté tout spécialement le rôle irremplaçable 
de la famille dans cette éducation de la confiance originaire sur 
laquelle peut s’édifier la confiance en Dieu. Certes, il n’y a pas 
d’identité chrétienne sans adhérer aux grands symboles de la foi 
chrétienne. Mais la foi comme croyance ou comme adhésion doit 
toujours être dynamisée par la foi comme confiance fondamentale.

2. L’importance du langage symbolique

Il y a inséparablement éducation du sujet croyant et transmis
sion de la singularité du message chrétien. Mais quoi qu’il en soit 
de la nécessaire inculturation du langage traditionnel de la foi, on 
aurait tort de renoncer trop vite au privilège des grands symboles 
bibliques. En dépit de la sécularisation et des succès de notre 
nouvelle vision scientifique de l’univers, notre culture demeure 
profondément ouverte à la portée existentielle des symboles bi
bliques et néo-testamentaires. Le problème serait plutôt de savoir 
comment passer d’un certain imaginaire chrétien, à partir duquel 
beaucoup d’hommes et de femmes continuent d’interpréter les situa
tions fondamentales de leur existence, à une démarche de foi 
proprement dite. Au moment où un certain trésor chrétien culturel 
et esthétique est devenu un bien commun des Occidentaux au 
même titre que l’héritage gréco-romain, il est d’autant plus néces
saire de souligner l’importance de la référence à l’histoire de Jésus 
et l’importance de l’appartenance à une communauté chrétienne 
comme sujet porteur de la tradition vivante de l’Église.

Conformément aux suggestions de la communication de Laval 
Létourneau sur le lien entre le modèle de révélation et l’évangélisa
tion, j’insisterai de mon côté sur le lien entre le message religieux 
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de la Bible et son «mode d’écriture». Il y a longtemps que Paul 
Ricœur a souligné dans son herméneutique biblique que la «confes
sion de foi» qui s’exprime dans les documents bibliques est insépa
rable des formes du discours, par exemple la structure narrative 
du Pentateuque et des Évangiles, la structure oraculaire des prophé
ties, la parabole, l’hymne, etc. La catéchèse aurait donc tout intérêt 
à se souvenir que telle forme de langage renvoie à la fois à un 
certain visage de Dieu et à une certaine modalité de l’existence 
chrétienne.

Le narratif par exemple renvoie à un Dieu libérateur qui est 
un grand Actant dans l’histoire d’Israël. Il stimule alors la vocation 
de l’existence chrétienne et son engagement éthique.

Le sapientiel renvoie plutôt à un Dieu proche et toujours 
présent en dépit des contradictions de l’histoire. Il répond alors à 
l’aspiration spirituelle de l’âme chrétienne et à sa quête de paix 
intérieure.

Le lyrique nous renvoie à un Dieu sous le signe de la gratuité. 
Et on est invité à déployer le pôle doxologique et festif de l’existence 
chrétienne.

3. La Tradition comme «héritage et projet»

Ce n’est pas seulement le titre d’une collection théologique 
réputée. C’est ce qui résume le mieux notre conception commune 
de la Tradition vivante de l’Église. À la suite des propositions 
libératrices de René-Michel Roberge, nous avons mieux compris 
que la Tradition est autre chose qu’un simple dépôt à conserver, 
elle est «le mécanisme fondamental de régulation de la foi chré
tienne». L’Évangile est à la fois un héritage, un Évangile reçu et 
un projet, c’est-à-dire l’Évangile vivant à partir duquel nous pou
vons déchiffrer la portée révélatrice de toute expérience humaine. 
Finalement, la fonction régulatrice de la Tradition, à la fois comme 
acte de transmission de l’héritage chrétien et comme renouvellement 
de l’expérience chrétienne est une fonction sacramentelle. Et l’Écri- 
ture, la théologie et le magistère ne sont que des modalités de cette 
fonction sacramentelle originaire.
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Enseigner la foi ou former des croyants?
Telle qu’elle se présente, l’alternative nous tourne 

clairement vers une tâche permanente que nous oublions 
constamment: toute œuvre de transmission, et donc finale
ment de formation, est une prise de position à l’égard de 
ce qu’est pour nous le monde et de ce que sont ceux à 
qui nous nous adressons.

L’intervention de Claude Geffré pose tout d’abord ce 
qui peut être appelé la question préalable: qu’en est-il 
aujourd’hui de notre monde, comme horizon précisément 
des lieux limités dans lesquels nous intervenons? Voilà une 
question qu’il n’est plus possible d’esquiver.

Ensuite seulement est-il possible d’entendre les 
autres questions, et d’éprouver si ce sont précisément de 
vraies questions, c’est-à-dire si elles ouvrent vraiment un 
chemin qui conduit dans ce monde: qu’en est-il de la 
famille? des besoins des adultes? des gens du troisième 
âge? Qu’en est-il, dans ce monde, de l’éducation de la 
foi? de ses «modèles»? de sa pédagogie? etc. Et dans 
cette tâche de transmission de la foi, à quoi bon la théolo
gie?

C’est à ce complexe de questions, que sont 
consacrées les contributions au 25e congrès annuel de la 
Société canadienne de théologie, tenu à Montréal les 7, 8 
et 9 octobre 1988. Elles se proposent ici à la réflexion et 
à la critique de ceux que préoccupe aujourd’hui la question 
de l’éducation de la foi.

foi chrétienne


