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Introduction

Ce collectif émerge de longues patiences. Tout d’abord, il y a eu la téna-
cité d’'une infime minorité de membres de la Société canadienne de
théologie qui, dans les années 1990, année aprés année, proposaient,
sous diverses formules, de se pencher collectivement sur les questions
que pose le féminisme & I’Eglise et partant, a la théologie. A chaque fois,
la proposition était rapidement rejetée, non sans mouvements d’impa-
tience, méme de la part de certaines. Jai toujours été surpris par ce
genre de résistance. Comment le comprendre? Etait-ce le fait qu’un des
enjeux prioritaires, la question de I'accés des femmes au sacerdoce,
semblait sans issue? Que les hommes se sentaient exclus d’'une telle
problématique? Ou encore, qu’on n’en saisissait pas I'importance, voire
la valeur heuristique?

Cependant, en I'an 2000, la proposition d’une réflexion collective
sur le theme Genres et théologie entrainait un large consensus. Cela
pouvait surprendre lorsqu’on sait que I'appellation gender studies n’est
souvent que I'euphémisation defeministstudies. Reste que cette formu-
lation ouvrait objectivement la porte aux contributions masculines.

L'attente de certains textes exigea ensuite sa part de patience. Double-
ment minoritaires, comme femmes et féministes, les professeures
spécialisées sur ces questions s’averent particulierement sollicitées.

On peut maintenant se réjouir de la publication de ce collectif parce
gu’il ttmoigne de I'importance de I'investissement qu’a pris chez nous
la question du genre en théologie, mais surtout parce qu'il illustre
I'ampleur et la valeur heuristique de cette problématique.

Sous la pression de sa base, I'Eglise d’ici s'avére, en effet, sensible aux
questions des femmes et ce, sans doute grace au leadership d’universi-
taires en théologie comme en sciences humaines de la religion. Alors
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que la premiére génération de ces professeures prend sa retraite ces
années-ci, et que leurs héritiéres travailleront sans doute dans un tout
autre contexte, il était opportun de recueillir des exemples des travaux
de maturité des premieres comme de prévoir les voies dans lesquelles
s'engage la prochaine génération.

La principale valeur de ce collectif reste cependant dans le fait qu’il
illustre I'ampleur et la profondeur de la problématique des genres, que
ce soit par la diversité de ses objets et des disciplines mises en jeu ou par
sa prospective méthodologique.

Qui lira ces pages fera un tour d’horizon qui va des problémes les
plus concrets jusqu’aux questions les plus fondamentales. On y évoque
I'agression de religieuses par des prétres en Afrique, la perception du
temps par les aidantes naturelles auprés de malades en milieu domes-
tique au Saguenay, les conditions des femmes engagées en pastorale, les
caractéristiques d’une éthique féministe, voire les relations oecuméni-
ques et interreligieuses. On y présente la vision qu’avait le pape Wojtyla
des relations homme-femme dans le couple comme dans I’Eglise. On y
discute de facon particulierement serrée de I'usage par le magistére des
textes bibliques pour fonder I'exclusion des femmes du sacerdoce
ministériel. A un autre niveau, on articule la théorie des genres comme
sa genése dans la modernité. L’identité et le genre méme de Dieu sont
remis en question et on propose méme une épellation nouvelle du
terme: DieuE.

Il va sans dire qu’une telle pluralité thématique ne peut se réduire a
une perspective ou a une discipline particuliére. Les approches s’inscri-
vent dans la multi-, voire dans I'interdisciplinarité. On parcourt les
voies qui vont de la théologie pratique a la théologie fondamentale en
passant par I'exégese, de la réflexion sociopolitique allemande a la
psychanalyse francaise. Ce qui multiplie les croisements et entraine
I'apparition de nouveaux cas de figures. Ainsi on évoquera un «patriarcat
chrétien» allant jusqu’a articuler un nouveau rapport au sexe masculin,
soit le «genre clérical». Par ailleurs, une lecture plurielle de la dénoncia-
tion paulinienne de la confusion des genres dans I’homosexualité
comme manifestation de I'idolatrie laissera voir le caractére idolatrique
de cette méme dénonciation. On dénoncera enfin le rationalisme
moderne qui, avec sa logique dualiste, réduit la femme a n’étre que
l'autre du méme sans jamais pouvoir étre l'autre de la différence.
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Cette contestation des prétentions de neutralité ou d’objectivité du
discours du savoir moderne ouvre sur la reconnaissance du marquage
de ce type de discours par le corps, le genre, voire corps et genre contex-
tualisés. On trouve ici une prospective méthodologique des plus percu-
tantes. Le discours théologique s’avére de moins en moins proclamation
abstraite et autoritaire d’'une minorité qui dénie la différence de son
expérience de genre et prétend statuer sur une réalité humaine univer-
selle. A plusieurs égards, ce livre déconstruit le miroir d’une théologie
patriarcale pour resituer le discours dans I'aventure concréete des genres
et des gens: balayage des différents théologiens qui s’intéressent a la
problématique; efforts des femmes pour se donner des lieux ou célébrer
I’Autre parole, voire d’autres paroles, puisqu’elles émergent de contextes
culturels différents.

Ce qui me donne a penser que le nom de Dieu, comme le nom des
humains, hommes ou femmes, ne peut étre I’'objet d’un seul genre mais
gu’on peut soupgonner I'ampleur de sa richesse dans la multiplicité des
maniéres de se nommer des divers genres d’humaniteé.

La publication de ce collectif est d’autant plus importante que
I'investissement majeur de théologiennes, voire de certains théologiens,
dans cette problématique en a fait une des caractéristiques de notre
théologie (et peut-étre de notre Eglise).

Michel-M. Campbell

Professeur honoraire

Faculté de théologie et des sciences des religions
Université de Montréal
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Sexe, genre et théologie

Marie-Andrée Roy
Université du Québec a Montréal

Je ne peux que saluer I’heureuse initiative de la Société canadienne de
théologie de publier un ouvrage sur Genres et théologies. Ce choix
éditorial de la Société constitue en quelque sorte une invitation a tous
ses membres a mener une discussion scientifique sur une thématique
qui a longtemps eu, et a sans nul doute encore, un statut plutot
marginal dans les arénes de la théologie. Nombre de théologiennes et
théologiens, actifs dans ce haut lieu de savoir mixte, ont d’ailleurs
accepté d’apporter leur contribution a cet ouvrage. Si nous sommes
habitués a voir les réseaux féministes publier des collectifs d’auteures
sur les questions de genre et de rapports sociaux de sexe, il est loin
d’étre fréguent qu’une Société savante mixte fasse sienne cette problé-
matique. En ce sens, la Société canadienne de théologie fait preuve de
courage et d’innovation.

La conjoncture ecclésiale actuelle est loin d’étre favorable pour la
publication de cet ouvrage. En effet, en juillet 2001, Rome a demandé
aux évéques du monde entier de tout mettre en ceuvre pour que les
femmes n’aient plus acces a des formations qui, directement ou indi-
rectement, pourraient les amener a souhaiter et a demander I'ordina-
tion diaconale. Cette directive s’inscrit dans la lignée des directives
romaines précédentes qui s’appliquent a restreindre de plus en plus le
champ d’implication des femmes dans I'Eglise et & circonscrire les
paroles autorisées en matiére de questions «femmes». Rappelons
notamment I'interdiction qui vise a refuser aux petites filles I'accés au
checeur (encore une fois pour ne pas sustenter leurs aspirations sacer-
dotales), celle de ne plus discuter de la question de I'ordination des
femmes puisque le débat serait définitivement clos (pour qui?), et
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celle d’interdire a différentes personnalités catholiques de participer
et d’intervenir au Congres international de catholiques pour I'ordina-
tion des femmes qui s’est tenu en Irlande en juillet 2001. Plus récem-
ment, les interventions romaines sous la gouverne de Benoit XVI ont
continué de marteler les interdits concernant les aspirations ministé-
rielles des femmes et d’exiger la soumission des théologiens et théolo-
giennes aux enseignements du Magistére. C’est donc dire que la
liberté académique, si cruciale dans I'histoire du développement de la
pensée occidentale et des institutions universitaires, joue ici un role
stratégique de premiére importance puisqu’elle permet a I’'Eglise de se
penser malgré elle dans une dimension essentielle de son existence, a
savoir I'apport des femmes a son discours et a son agir ecclésial.
Dans les lignes qui suivent, je rappelle d’abord a grands traits quel-
ques éléments théoriques et épistémologiques qui ont permis, depuis
une trentaine d’années, de penser le sexe et le genre tant dans le
champ des études féministes en général que dans le champ religieux.
Dans un deuxiéme temps, je cerne comment la question du sexe et du
genre a retenu I'attention des théologiennes et des théologiens d’ici et
tire quelques lignes de force qui se dégagent de ce tour d’horizon.

Penser le sexe et le genre

Pour penser le sexe et le genre, je présente en rafale des éléments
d’épistémologie féministe, des théories sur le sexe et le genre, quel-
ques modes de conceptualisation masculine du sexe et du genre et
enfin, je fournis des repéres pour analyser le clergé en tant que corps
constitué de sexe masculin et de genre clérical.

Eléments d'épistémologieféministe

Les épistémologies féministes ont permis, au cours des trente derniéres
années, de mettre en relief, toutes disciplines confondues, le caractere
situé des productions scientifiques occidentales. Elles ont démontré
que les recherches avaient non seulement un sexe, mais que les
concepts mis de I'avant dans le cadre de ces travaux étaient sexués,
que les recherches traitant des femmes appartenaient a un savoir de
seconde zone et que tout ce systeme hiérarchisé, qui reléeve de la
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production sociale des sexes, était relatif et donc possiblement
« transformable ». Reprenons ces différents éléments.

Le sexe des recherches. Nicole-Claude Mathieu a démontré que la majo-
rité des écrits théoriques ou descriptifs généraux ne font pas référence
aux catégories de sexel. Soit qu’ils traitent de 'Homme au sens géné-
rigue du terme, le spécifique masculin ayant implicitement préva-
lence, soit qu’ils prennent I'étre humain masculin comme catégorie
sexuelle représentative de I'ensemble de I’humanité. Ces procédés
sont actifs tant en sciences humaines et sociales qu’en théologie. Une
étude féministe du phénomeéne religieux implique donc de rendre
visible ces biais sexués des savoirs. En théologie, ce travail rencontre
des embdches spécifiques, notamment d’ordre symbolique parce que
la représentation dominante du Dieu des chrétiens, profondément
inscrite dans la masculinité (Pére, Fils et Esprit), contribue a légitimer
une approche androcentrique de la réalité. Dans ce cas, faire de la
théologie du point de vue des hommes, c’est simplement s’inscrire
dans la tradition théologique la plus marquante de I’histoire du chris-
tianisme, celle qui a dit Dieu au masculin et qui a évacué les représen-
tations féminines du divin.

Conceptualisation masculine. Les concepts, souvent pensés du point
de vue des hommes, constituent des révélateurs plus efficaces des
apports masculins que féminins a la culture et a la société. Lorsqu’ils
sont appliqués a la réalité ecclésiale et religieuse, ils poursuivent leur
ceuvre de distorsion.

Par exemple, en sociologie du travail, les concepts de « population
active » et de « travail » ont été définis en fonction de la force de travail
qui recgoit une rémunération. Cela a concouru a assurer aux hommes
une meilleure reconnaissance de la valeur de leur production et une
visibilité plus tangible de leurs contributions, tandis que les femmes,
qui occupent la majorité des emplois a temps partiel, qui font passa-
blement de bénévolat et qui assument toujours une part plus impor-
tante des travaux ménagers, sont désavantagées par ces concepts, et
leurs contributions, sous plusieurs aspects, font I’objet d’occultation.1

1. Nicole-Claude Mathieu, «Notes pour une définition sociologique des catégories
de sexe », Epistémologie et sociologie, n° 11, premier semestre 1971, p. 19-39.
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Appliquons cette logique a la réalité ecclésiale. Les femmes consti-
tuent la principale main-d'ceuvre active, pourtant il n’en parait rien.
Ou, il serait plus exact de dire que ce sont les travaux de chercheures
qui ont permis de mettre en lumiére la valeur et I'importance de cette
contribution. Il n’en reste pas moins qu'officiellement le clergé est
toujours reconnu comme assumant la plus large part du travail pro-
ductif. L’'occultation, au moins partielle, de I'apport des femmes a la
vie de I’Eglise, est notamment liée au caractére bénévole d’une part
importante du travail qu’elles effectuent, de surcroft, avec un statut de
laiques. Dans cette Eglise sous domination masculine et cléricale, il
N’y a pas reconnaissance de la pleine valeur marchande et symbolique
de la production féminine. Pourtant, et c’est bien la I'intérét de la
guestion, nombre des taches que les femmes exécutent actuellement
étaient auparavant dévolues au clergé. Ainsi, avec ce mode masculin
de conceptualisation du travail, ce n’est pas tant la nature de la tache
qui compte que la personne qui I'exécute et le statut que celle-ci
détient dans I'institution.

On peut avancer aussi que la conceptualisation des questions reli-
gieuses est non seulement masculine mais également cléricale. La
production est largement pensée en fonction du clergé; ce mode
d’appréhension du réel crée un effet de miroir grossissant sur le role
et I'importance du clergé et un effet de miroir amincissant sur les
diverses contributions apportées par les femmes. Qu’il suffise de
rappeler les pratiques dominantes en matiére d’histoire de I’'Eglise et
les productions qui en sont issues pour voir surgir I'immensité de la
contribution des « hommes d’Eglise » & I’édification de cette institu-
tion et I'occultation quasi systématique et persistante de I'apport des
femmes au fil des siécles d’histoire. S’il est vrai que les femmes, au
cours des deux mille ans d’histoire de I'Eglise ont été des sujets socia-
lement, politiquement et religieusement dominés et donc qu’elles
n'ont pas pu avoir un apport plein et entier du fait de leur position
sociale et religieuse, on constate que le mode dominant de produc-
tion de I'histoire accentue cet écart en ne reconnaissant méme pas a sa
juste valeur I’'apport des femmes qui ont pu se démarquer a I'intérieur
de ce carcan patriarcal. Si on va jeter un coup d’ceil du c6té de I'ecclé-
siologie, on saisit rapidement que le courant de pensée qui prévaut
actuellement en ce domaine et qui écarte les ecclésiologies plus
« égalitaires », ne peut qu’avoir un effet d’exclusion des apports des
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femmes parce qu’il est non seulement clérical mais aussi extréme-
ment centré sur des perspectives magistérielles.

Savoir de seconde zone. Méme apres une trentaine d’années d’acti-
vités intenses, les théologiennes féministes ne sont pas parvenues a
transformer le paradigme dominant en théologie qui demeure réso-
lument décliné au masculin2. Trente années, c’est certes peu pour
changer deux mille ans de théologie, mais c’est tout de méme une
génération compléte de théologiennes, la premiére en fait, qui doit
vivre avec un certain nombre de constats alors méme quelle prend le
chemin de la retraite. La « question femmes » ou la considération des
rapports entre les sexes occupe une place on ne peut plus périphé-
rique dans les travaux actuels en théologie. En fait, dans les ouvrages
dits fondamentaux, on n’ose plus ne pas traiter cette question, mais
on la retrouvera comme un appendice un peu accessoire qui n’a pas
véritablement d’impact sur la structuration de I'argument développé.
Il faut souligner que ce sont principalement des femmes qui se sont
chargées d’introduire cette question dans le champ de la théologie, la
contribution des hommes étant a ce sujet somme toute limitée. Les
écrits des théologiennes qui s’intéressent aux questions femmes ou
aux problématiques féministes demeurent dans I'ensemble peu cités
par leurs collegues masculins qui les lisent en général trés peu quand
ce n'est pas du tout. Dans un tel contexte, on comprendra qu’on ait
du mal a repérer des auteurs femmes qui sont dits « incontournables »
pour cerner les questions de théologie fondamentale. En fait, la ques-
tion des femmes et des rapports hommes/femmes a un statut de sujet
mineur qui se répercute, dans la communauté scientifique, sur le
statut méme des chercheurs qui s’y intéressent.

Systeme hiérarchisé relatif. L’analyse féministe permet de comprendre
que le mode de division des statuts et des rbles selon le sexe dans une
organisation n’est pas universel, qu’il est relatif et qu’il ne constitue
pas par conséquent une donnée immuable. Il arrive qu’il soit trans-
gressé et il peut varier d’une société a I'autre, d’une religion a l'autre.
Il s’agit d’un sexe social, d’un sexe construit socialement et religieuse-
ment, d’ou la possibilité de I'interroger, de le déconstruire et d’en

2. Mais ce constat n'est pas spécifique a la théologie, il s’applique a I'ensemble des
sciences humaines et sociales.
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mettre un autre de I'avant. L’analyse féministe permet également de
saisir que la place marginale dévolue aux problématiques reliées aux
femmes et aux rapports entre les sexes en théologie, ou encore que le
mode de traitement de ces problématiques par les théologiens et les
théologiennes, ne découlent pas d’une science éternelle, qu’ils sont
relatifs et peuvent, par conséquent, évoluer, se transformer. Cette
possibilité de relativiser le statut des savoirs sexistes et androcentri-
ques joue un réle déterminant sur la capacité de production de
savoirs qui font une place pleine et entiére aux deux genres, et sur la
reconnaissance de la valeur et de la légitimité de ces savoirs. Cette
capacité joue également un réle décisif sur la perception qu’ont les
théologiennes d’elles-mémes et de leur apport a la théologie. L’inté-
riorisation des valeurs et des normes dominantes améne trop souvent
des personnes a s’autodiscriminer : « je ne suis pas a la hauteur », ou a
s'autocensurer. La capacité de relativiser n’est cependant pas acquise,
particulierement quand on intervient au sein d’une institution dont
le chef peut prétendre énoncer des enseignements infaillibles, inter-
dire le débat sur des questions controversées et sanctionner celles et
ceux qui dérogent a ces directives.

Impact de ce systéme. Toute cette production du savoir sexiste, qui
fonctionne sous un mode systémique avec lequel il est difficile de
prendre des « libertés », traine avec lui sa kyrielle d’effets « secondaires ».
Je me permets d’en répertorier quelques-uns.

La naturalisation. La marginalisation des femmes dans les produc-
tions scientifiques est tellement répandue que les personnes appren-
nent a vivre avec celle-ci et la considérent comme normale et
« naturelle ». Cette intériorisation de la marginalité du sujet femme
est complexe a défaire parce que la plupart des personnes ont appris a
penser ainsi, a commencer par les femmes elles-mémes. Pour la
défaire, il faut parvenir a inscrire une rupture épistémologique radi-
cale d’avec les modes habituels de penser et de produire du savoir et
voir au développement d’une pratique systématique d’intégration des
deux sexes dans I'ensemble du travail scientifique.

La secondarisation. Dans ce cas, il y a conscience du traitement inégal
entre les deux sexes mais on qualifie la question de secondaire par
rapport a d’autres « problémes » passablement plus urgents tels que le
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racisme, la pauvreté, les conflits armés. Ou encore, on remarque bien
gu’il y a un probléme mais on a le sentiment que soi-méme on
échappe a cette réalité de I'inégalité entre les sexes parce qu’on est
parvenu a faire son chemin. On s’'empresse alors de rappeler que le
véritable probleme c’est celui de la libération de toute I'humanité et
pas simplement celle des femmes. Cette fuite en avant est difficile a
stopper parce quelle est porteuse d’arguments qui font sens. Les
autres problémes identifiés sont bien réels et il n’est pas faux de soutenir
que l'inégalité entre les sexes ne frappe pas toutes les femmes de la
méme maniere. Les analyses intersectorielles le démontrent tres bien.
Le défi consiste a faire reconnaitre le caractére structurant de I'inéga-
lité des sexes pour la perpétuation des « autres problemes » : la paix, la
fin de la pauvreté et du racisme ne peuvent advenir sans I’égalité entre
les sexes.

La spiritualisation. Dans le champ religieux, cette voie d’évitement a
une portée particuliérement décisive parce que I'on fait comme si ce
champ pouvait échapper aux rapports de pouvoir. Il y a, soit occulta-
tion des conflits et des tensions parce qu’il existe en filigrane une
croyance a l'effet que «lI’'amour» peut venir a bout de tout, soit
conviction que la revendication est taboue, entache le religieux de
souillure et quelle est donc a éviter a tout prix. On va alors banaliser
le sexisme de l'institution théologique pour rappeler qu’apres tout,
Dieu n’a pas de sexe, que Dieu est au-dela du masculin et du féminin,
gu’il y a des dimensions féminines du divin dans la bible, gommant
ainsi I'existence d’une tradition dominante et structurante qui inscrit
Dieu dans le sillon patriarcal.

Théoriesféministes sur le sexe et le genre

Examinons quelques définitions des concepts sexe et genre pour
mieux saisir la complexité et la pluralité des sens reliés a ces concepts.

Le sexe, associé a un fait de nature (biologique), est généralement
compris comme une donnée immuable, tandis que le genre, associé a
un fait de culture, est plutét vu comme une réalité mouvante selon les
cultures et les époques. Les féministes radicales de langue francaise
ont, au cours des années 1970-1980, mis I'accent sur I'analyse des
rapports sociaux de sexe compris comme des rapports de pouvoir
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entre les sexes, rapports impliquant hiérarchie et domination. Le
concept de genre, qui s'est particulierement déployé au cours des
années 1990, a principalement été associé a la construction des iden-
tités individuelles et aux études de genre. Il a fait I’'objet d’un accueil
souvent positif de la part des institutions qui I’ont recu comme un
concept plus policé et moins polémique que celui de rapports sociaux
de sexe associé aux études féministes.

En langue anglaise, le terme genre a une acception moins restric-
tive qu’en langue frangaise. Pour I'Encyclopedia offeminism3, le terme
«sexe » se réfere au sexe biologique tandis que le terme « genre» se
référe a I'ensemble des caractéristiques qu’une culture attribue a un
sujet male ou femelle. Le genre apparalt comme la division sociale-
ment imposée entre les sexes : les individus de sexe male sont censés
développer une identité « genrée » masculine, et les individus de sexe
féminin, une identité « genrée » féminine. Mais cela ne coincide pas
toujours. Le genre, ainsi compris, appelle a une analyse a la fois des
constructions des identités individuelles et du role des rapports
sociaux dans cette construction.

Dans cette veine, on lira avec intérét les travaux de I'historienne
Joan Scott pour qui « le genre est un élément constitutif de rapports
sociaux fondés sur des différences percues entre les sexes, et le genre
est une fagon premiére de signifier des rapports de pouvoird». Le
genre implique différents éléments: des symboles culturellement dispo-
nibles (Eve et Marie par exemple), et des mythes (virginité perpétuelle
de Marie) ; des concepts normatifs qui circulent a travers les doctrines
religieuses, politiques ou autres et qui prennent la forme d’opposi-
tions binaires traduisant sans équivoque ce qu’est le masculin et ce
gu’est le féminin et qui ont I'apparence d’'une permanence éternelle.
« Le genre est donc pour Joan Scott un moyen de décoder le sens et de
comprendre les rapports complexes entre diverses formes d’interac-
tion humaineb. »

Pour I'anthropologue Marie-José Nadal, le concept sexe/genre est
une catégorie analytique complexe.

3. Lisa Tuttle, Encyclopedia offeminism, Harlow, Longman, 1986, p. 123-124.

4. Joan W. Scott, « Genre : une catégorie utile d’analyse historique », Les Cahiers du
GRIF,n°s 37-38, 1987, p. 141.

5. lbid., p. 144.
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Il s’agit, en méme temps d’un systeme symbolique (de définitions du
masculin, du féminin et de la hiérarchie entre les sexes, élaborées a partir
d’un certain nombre de dichotomies) et d’un systéme de rapports sociaux
de sexe (catégorie complexe touchant a la division sexuelle du travail intra
et extra-familiale, au contrble de la sexualité des femmes et aux relations
d’autorité dans le société, la famille ou le couple). En tant que systéme de
rapports sociaux, le genre traverse tous les autres rapports sociaux; en
tant que rapport de pouvoir, il est constamment négocié et reconstruits.

L'anthropologue francaise Nicole-Claude Mathieu identifie pour sa
part trois modes de conceptualisation du rapport entre sexe et genre
qui seraient présents a la fois dans la pratique des sciences sociales et
dans les théories qui traversent le mouvement des femmes7. Ces modes
de conceptualisation sont désignés sous les appellations suivantes:
identité sexuelle, identité sexuée et identité de classe de sexe. Cette
approche théorique des rapports entre sexe et genre ne fait pas I'unani-
mité mais elle a I'intérét de questionner les visions «acquises » qui
empéchent un renouvellement conceptuel et de faire place a I’homo-
sexualité dans le champ de la sexualité.

L’identité sexuelle. A I'intérieur de ce mode dominant de penser dans
nos sociétés, l'identité, écrit Mathieu, est basée sur une conscience
individualiste du vécu psycho-sociologique du sexe biologique. Ce
sexe biologique s’impose comme un donné fixe de la nature. Au sexe
male correspond la masculinité et au sexe femelle la féminité. Il y a
correspondance homologique entre sexe et genre : le genre traduit le
sexe. Pour cette conception naturaliste et sexualiste des sexes, la diffé-
rence entre les sexes joue un réle déterminant. Elle fonde tant I'iden-
tité personnelle que I'ordre social et I'ordre symbolique.

On comprendra que les discours officiels de I'Eglise catholique,
particulierement ceux qui concernent différents aspects de la condi-
tion des femmes et leur « vocation féminine », s’inscrivent a I'inté-
rieur de ce paradigme.

6. Marie-José Nadal, Les Mayas de I'oubli. Genre et pouvoir: les limites du développe-
ment rural au Mexique, Outremont, Editions Logiques, 2001, p. 61.

7. Nicole-Claude Mathieu, «Identité sexuelle/sexuée/de sexe? Trois modes de
conceptualisation du rapport entre sexe et genre », dans Catégorisation de sexe et
constructions scientifiques, Université de Provence, Petite collection CEFUP, 1989,
p. 109-147.
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L’identité sexuée. Dans ce mode de conceptualisation, I'identité person-
nelle est liée & une conscience de groupe ou le genre est vécu pas seule-
ment au plan individuel mais également comme un mode de vie
collectif. On cherche a comprendre les formes que prennent I’élabo-
ration et I'expression des différences biologiques dans le social. On a
conscience qu’il y existe une imposition sociale des comportements
des individus sur la base de leur sexe biologique ; cela permet, dans
une certaine mesure, une contestation de I'ordre social fondé sur le
biologique. Le genre symbolisant le sexe, on discerne une correspon-
dance analogique entre sexe et genre. Dans ce mode de conceptualisa-
tion, trés présent dans les sciences humaines et sociales, une optique
pragmatique prévaut: I’'adéquation entre sexe biologique et genre est
moins « naturelle » que vue comme nécessaire pour le bon fonction-
nement social. La bipartition du genre étant un symbole de la Culture;
on peut admettre des aménagements de la divergence entre sexe et
genre tout en accordant une priorité au genre. On cherche en quelque
sorte a aménager les cultures masculine et féminine, a détruire le lien
hiérarchique qui les unit.

On comprendra que cette approche a prévalu dans le mouvement
des femmes de méme que dans les groupes féministes actifs au sein de
I'Eglise. La pensée théologique féministe a aussi été profondément
marquée par ce mode d’appréhension du rapport entre sexe et genre
et du rapport entre les sexes masculins et féminins.

L’identité de classe de sexe. Ce troisiéme mode conceptuel est celui ou
Mathieu apporte une contribution particulierement significative qui
vient bousculer les schémes de pensée traditionnels. Il se fonde sur
I'idée que I'identité s’articule autour de la conscience d’une classe de
sexe. La bipartition du genre (entre masculin et féminin) apparait
comme étrangére au sexe biologique. Considérant que les concepts de
sexe et de genre sont hétérogenes (de nature différente), Mathieu avance
que le genre ne traduit pas ou ne symbolise pas le sexe, mais qu'il le
construit. Entre sexe et genre est établie, & partir d’une analyse matéria-
liste des rapports sociaux de sexe, une correspondance « socio-logique »
et politique. Deux questions animent ce modéle conceptuel ;
1) En quoi les sociétés utilisent I'idéologie de la définition biologique du
sexe pour construire la « hiérarchie » du genre, qui est en retour fondée
sur I'oppression d’un sexe sur l'autre.
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2) En quoi les sociétés manipulent la réalité biologique du sexe a I’effet de
cette différenciation sociale8.

Le genre n’est donc pas compris ici comme le marqueur symbolique
d’'une différence naturelle, mais comme un mode d’imposition
sociale de comportements hétérosexués, «comme I'opérateur du
pouvoir d’un sexe sur I'autred ». On pense ici a la différenciation sociale
des sexes et la construction sociale de cette différence.

Ce troisieme mode conceptuel entre directement en conflit avec le
discours de I'Eglise sur la sexualité, la différence entre les hommes et
les femmes et la spécificité de chacun des genres. Il déconstruit le
modele unique de I'hétérosexualité pour faire place a I’lhomosexua-
lité. 1l est repris par les courants plus radicaux qui interrogent I’hété-
rosexisme de I'Eglise et qui cherchent a démontrer le caractére
oppresseur des modéles féminins normés (Eve et Marie).

Ces différentes compréhensions des rapports entre sexe et genre
nous indiquent bien qu’il existe un pluralisme de la pensée dans le
domaine, mais également des tensions, méme entre les groupes qui
aspirent a la transformation de ces rapports. Pour ma part, j'insiste-
rais sur I'importance de maintenir un usage simultané et articulé des
concepts de sexe et genre parce que le seul usage du concept de genre
« peut masquer I'évitement de la problématique du rapport de domi-
nation entre les sexes et le camouflage du réle des femmes dans la
reproduction biologique et sociale auquel est liée la subordinationl( ».
Pour les travaux touchant le champ religieux, il importe de maintenir
une analyse au niveau social et ecclésial de la construction des sexes et
une analyse au niveau individuel, c’est-a-dire des identités religieuses
féminines et masculines. L'analyse de la construction de sexes permet
de cerner les rapports de pouvoir et les modes de hiérarchisation des
sexes qui prévalent dans I'organisation ecclésiale. L’analyse des iden-
tités religieuses et de leurs rapports avec le social et I'ecclésial sert a
comprendre comment les personnes construisent et affirment leur
genre en composant avec les choix et les contraintes de leur Eglise et
de leur société, en faisant preuve de conformité et ou de transgression.

8. Ibid., p. 133.

9. tbiJ.,p. 135.

10. Marie-Claude Hurtig, Michéle Kail, Héléne Rouch (dir.), Sexe et genre. De la
hiérarchie entre les sexes, Paris, CNRS Editions, 2003, p. 9.
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Conceptualisations masculines du sexe et du genre

Parmi les chercheurs masculins, on peut repérer des travaux qui trai-
tent des hommes et du genre masculin. Les typologies élaborées par
deux Américains, le philosophe Kenneth Clatterbaughll et le docteur
en médecine Terry A. Kupers12 qui présentent différentes perspec-
tives contemporaines sur la masculinité sont particulierement évoca-
trices. On en retrouve une présentation fort intéressante dans les
travaux de Marie-Josée Béchard13, que je reprends ici de maniere trés
synthétique.

La perspective conservatrice. Cette perspective suppose la croyance
en une nature biologique. Les attitudes et les comportements mascu-
lins seraient liés a leur nature biologique et la domination masculine
serait naturelle aux hommes. Ralliant des hommes de la droite reli-
gieuse américaine, cette perspective invite les hommes a reprendre
leur place au sein de la famille, a tenir leurs « promesses » d’étre des
peres et des maris responsables. Ce faisant, on assure la reproduction
de la famille de type patriarcal.

La perspective pro-féministe. Cette perspective soutient que la situa-
tion sociale masculine, fondée sur le concept de genre masculin, est
maintenue par un systéme de récompenses, de stéréotypes et d’idéaux
sociaux qui enferme les hommes dans leur masculinité. On propose
aux hommes de désapprendre leurs réles masculins traditionnels en
ayant notamment des discussions entre hommes sur leur condition.
Il s’agit de parvenir a transformer la masculinité acquise dans I'ordre
patriarcal pour parvenir a développer des attitudes et des comporte-
ments qui reconnaissent dans les faits I’égalité entre les sexes.

11. Kenneth Clatterbaugh, Contemporary Perspectives on Masculinity: Men, Women
and Politics in Modem Society, Oxford, Westview Press, 1990,182 p.

12. Terry A. Kupers, «Le mouvement des hommes aux Etats-Unis», dans Daniel
Welzer-Lang (dir.), Nouvelles approches des hommes et du masculin, Toulouse,
Presses universitaires du Mirail, 2000, p. 221-235.

13. Marie-Josée Béchard, « Le mouvement des hommes des Etats-Unis au Québec »
dans Marie-Josée Béchard, Annie Martin et Pierre-Olivier Sénéchal, dir., avec la
collaboration de Joanne Burgess, L'union fait laforce : mouvements et associations
dans le temps et I'espace. Actes du deuxiéme colloque multidisciplinaire de I'Asso-
ciation étudiante des cycles supérieurs en histoire de I'Univesité du Québec a
Montréal, le 15 février 2001, Montréal, AECSH-UQAM, 2002, p. 46-61.
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La perspective des droits des hommes. A I'intérieur de cette perspective
les hommes soutiennent subir de multiples injustices, notamment
autour du divorce et de la garde des enfants, et ils nomment celles-ci
sexisme. Les hommes seraient opprimés autant, sinon plus que les
femmes, par un systeme qui leur impose un genre. Cette situation
serait créée par le mouvement féministe qui constitue un mécanisme
de contréle des hommes par les femmes.

La perspective spirituelle. Les meneurs de cette perspective affirment
gue la masculinité est malade parce quelle est le résultat de priviléges
patriarcaux et que les hommes vivent en rupture avec leur dimension
féminine. Certains avancent aussi I'idée que le mouvement des
femmes libére des énergies qui ont pour effet de blesser les hommes.
Cette perspective encourage le recours a des mythes, a des rituels
vécus entre hommes pour la redécouverte de soi et de la masculinité.

Le courant spécifique a I'orientation sexuelle. Ce courant met I’accent
sur ce qu'’il appelle la masculinité hégémonique du groupe des hommes
blancs, de classe moyenne, chrétiens et hétérosexuels et le fait que les
«autres», qui ne correspondent pas a ces caractéristiques, soient
discriminés. Les principales actions menées par les tenants de ce
courant visent a lutter contre I’exclusion et I'homophobie. Tout en
acquiescant aux théories féministes sur la domination masculine, ils
s'objectent a I'idée que toute forme de masculinité sert a asseoir le
pouvoir male sur les femmes.

Ces différentes perspectives sont présentes au sein de I'Eglise québé-
coise, a des degrés fort variables cependant, et sont énoncées beaucoup
plus en sourdine que sur la place publique. En fait, le discours ecclé-
sial officiel a davantage mis I'accent sur la construction du genre
féminin que sur celle du genre masculin. Mais, ce faisant, il a aussi
soutenu implicitement un mode de construction du genre masculin
qui mériterait d’étre davantage décortiqué parce que pas moins réel et
contraignant. Par ailleurs, du coté des théologiens, il importe de
souligner la contribution de Patrick Snyder, qui s’est intéressé a I'étre
masculin selon Jean-Paul Il et & la relation femme-homme dans le
champ religieux. 1l y a aussi Jean-Frangois Roussel dont les travaux,
depuis plusieurs années, ont trait au genre masculin ; il oscille entre
les perspectives pro-féministe et spirituelle. Et Jean-Guy Nadeau dont
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certaines contributions touchent a la problématique du genre
masculin. Leur apport aurait avantage a étre étudié pour étre situé en
regard des différentes approches et pour cerner leur rayonnement
dans le monde de la théologie en général qui est fortement sexuée
mais qui n’avoue guére son caractere sexué. Entre-temps on pourra
lire avec intérét leurs contributions dans le présent ouvrage.

Sexe masculin, genre clérical

On ne peut pas s’intéresser aux rapports entre sexe et genre dans le
champ religieux catholique sans essayer de situer le clergé a I'intérieur
de ces rapports. Il s’agit de cerner comment ce dernier, qui détient les
pouvoirs d’enseignement, de sanctification et de gouvernement dans
I'Eglise, constitue un genre distinct du genre masculin, un sexe et un
genre socialement et culturellement construits, un sexe masculin de
genre clérical. Tous les prétres du clergé catholique doivent étre des sujets
de sexe masculin afin d’agir in persona Christi, comme si I'essence du
Christ se trouve logée dans son sexe. Il y a association fusionnelle
entre divin et masculin. Mary Daly a écrit avec a-propos : « If God is
male the male is God. » On aura compris que I’association de la divi-
nité a un sexe joue un réle décisif dans la constitution du pouvoir de
ce sexe.

Les individus de sexe masculin et de genre clérical empruntenta la
fois au genre masculin et au genre féminin. Tout en reprenant nombre de
caractéristiques du genre masculin tel qu’il se déploie dans notre culture,
ils incarnent une transfiguration symbolique du genre féminin. lls
s'approprient le féminin tout en s’en distanciant et en cautionnant la
subordination des femmes dans le champ religieux. Les clercs se
reproduisent a I'intérieur d’une organisation qui s’apparente a la fois
a la caste et a la classe. La caste est entendue ici au sens d’un « groupe
social qui se distingue par des priviléges particuliers, un esprit d’exclu-
sive a I'endroit des autres » (et non de la caste héréditaire comme la
caste hindoue)l4. La caste sacerdotale exige de ses membres une forme
de pureté rituelle (célibat obligatoire/chasteté) qui les différencie des
laics. Elle se reproduit dans un espace clos, grace a une longue forma-
tion intellectuelle, spirituelle, personnelle et sociale, ou elle initie ses

14. Le petit Larousse illustré, Paris, Larousse, 2000, p. 184.
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membres aux valeurs, régles, symboles, mythes et rituels spécifiques a
cette caste et qui est interdit aux sujets de sexe féminin et a toutes les
personnes appartenant a la caste des laics. On ne nait pas prétre, on le
devient. C’est parce que le prétre est reconnu comme vivant un état
de pureté rituelle et est détenteur d’un savoir spécifique qui permet la
médiation avec le divin qu’il détient un pouvoir et un statut hiérar-
chiqguement plus élevés que celui des laics a I'intérieur de I'organisa-
tion catholique. Plus il y a séparation claire entre les laics et les
sacerdotaux, plus le pouvoir clérical se manifeste avec force. L’abandon
de signes distinctifs (collet romain, soutane) chez les prétres a contribug,
a compter des années 1970, a éroder leur pouvoir spécifique. Le
concept de classe sacerdotale est repris ici en analogie avec celui de
classe bourgeoise qui posséde la propriété des moyens de production ;
la classe sacerdotale est reconnue comme la classe légitimement
détentrice des moyens de salut, dont sont exclus tous les laics, femmes
et hommes.

Comme je I'ai mentionné plus haut, le genre clérical exige de la
part des prétres I'abstinence en matiére d’activités sexuelles et I'appro-
priation des éléments du genre féminin et leur transfiguration symbo-
lique. Ceux qui décident de se faire « eunuquesls » pour le Seigneur
acquiescent en quelque sorte a leur castration symbolique. Celle-ci est
«compensée» par des bénéfices symboliques (pouvoir religieux,
statut d’homme de Dieu, etc.). Ce pouvoir religieux qui exige le
« sacrifice » du corps sexué masculin se construit sur le contréle des
autres corps sexués, particulierement celui des femmes ; suspicion a
I’endroit du plaisir, interdiction des relations sexuelles en dehors du
mariage, condamnation de la contraception et de I'avortement, etc.
Le genre contrdlé se fait contrélant.

Le genre clérical implique une appropriation camouflée des carac-
téristiques du genre féminin tel que culturellement compris, élaboré,
construit et imposé dans nos sociétés occidentales. Ce féminin donne
la vie, soigne les malades, nourrit la famille, réconcilie les enfants, lave
les corps, prépare les fétes, accompagne dans les deuils, etc. Le genre
clérical exerce les mémes fonctions, mais transfigurées a travers les
sacrements et les rituels liturgiques. Il donne aussi la vie, mais pas
n’importe laquelle, la vie spirituelle, notamment a travers le baptéme.

15. Pour reprendre une formule de Jean-Paul II.
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Il assure la réconciliation des personnes avec Dieu grace au sacrement
du pardon qu’il a le pouvoir d’administrer. Il procure a la commu-
nauté la nourriture spirituelle dont elle a besoin a travers I'’eucha-
ristie. Il accompagne les personnes dans la souffrance et la mort par le
sacrement des malades. Toutes ces fonctions, de domestiques quelles
sont quand elles sont exercées par des femmes, deviennent sacramen-
telles quand elles sont I'ceuvre de sujets masculins de genre clérical.

L'identité de la classe sacerdotale catholique est tout a fait rede-
vable au genre féminin. Le maintien de cette identité, telle quelle est
définie présentement, n’est possible que dans la préservation de la
séparation du genre clérical d’avec les femmes. L’arrivée des femmes
dans le champ sacerdotal pourrait compromettre I'identité de ces
hommes fondée sur un genre féminin camouflé et exigerait une redé-
finition du sacerdoce lui-méme.

La premiére partie de ce texte m’a permis de dresser un tableau du
contexte épistémologique et théorique dans lequel prend place la
théologie féministe québécoise. Pour ce faire, je me suis appliquée a:
cerner le poids de la culture patriarcale sur la production du savoir et
son impact sur les femmes ; esquisser les concepts qui servent a rendre
visible et & appréhender la question du genre et des rapports sociaux
de sexe dans nos productions scientifiques ; rappeler que des hommes
conceptualisent, de leur point de vue et de différentes maniéres, le
genre et les rapports sociaux de sexe ; suggérer que des acteurs impor-
tants de la théologie catholique, les membres du clergé, se distinguent
des hommes et des femmes laiques et que cette différence n’est pas
sans impact sur les rapports de pouvoir entre les acteurs et sur la
production du savoir théologique. Examinons maintenant la produc-
tion théologique québécoise du point de vue des questions de sexe et
de genre.

Sexe et genre dans les écrits théologiques

Aprés une rapide évocation du contexte qui fournit quelques repéres
conjoncturels, les modes d’appropriation des concepts de sexe et de
genre par les théologiennes d’ici et un rappel des rapports qu’elles ont
tissés avec le mouvement des femmes, je m’applique a retracer les
discours théologiques qui integrent les questions de sexe et de genre.
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Contexte

L’arrivée des femmes dans le champ de la théologie au Québec
remonte au milieu des années 1950. Grace a la détermination de
Sceur Sainte-Madeleine-du Sacré-Cceur, directrice des études chez les
religieuses de la Congrégation Notre-Dame, et des supérieures géneé-
rales des religieuses éducatrices établies dans la région de Montréal,
les religieuses et les laics auront pour la premiére fois accés aux études
théologiques a I'institut supérieur de sciences religieuses de I'Univer-
sité de Montréall6. Puis, I'ouverture plus généralisée du champ de la
théologie aux femmes se fait a la fin des années soixante, au début des
années 1970, soit a partir du moment ou la formation théologique se
déplace en partie des grands séminaires aux universités. A cette
arrivée des femmes dans le champ de la théologie va correspondre le
déploiement de nouvelles réflexions sur la situation des femmes dans
I'Eglise et les représentations de celles-ci dans les discours et les prati-
ques ecclésiales. On va également s’interroger plus globalement sur la
part faite au féminin dans cet univers religieux surdéterminé, dans ses
représentations du divin et des fonctions ministérielles, par le masculin.

Plusieurs éléments conjoncturels expliquent cette ouverture. Le
concile Vatican Il, qui s’est terminé quelques années plus t6t, a ouvert
la voie a une transformation des pratiques ecclésiales et favorisé le
développement d’une théologie « ouverte sur le mondell ». Par ailleurs,
la sécularisation de la société québécoise amorcée dans les années
1960 entraine une « décote » des études théologiques et de la profes-
sion qui y est rattachée. Les femmes peuvent avoir accés a cette chasse
gardée qui n’en est plus une et qui a, en bonne partie, perdu son
auréole. La démocratisation de I’enseignement permet I'acceés a un

16. Lire a ce sujet I'analyse tres bien documentée de Madeleine Sauvé, « Féminisme
anonyme ou occulté ? En marge de I'institut supérieur de sciences religieuses »,
dans Alain Gignac et Anne Fortin (dir.), Christ est mort pour nous. Etudes sémio-
tiques, féministes et sotériologiques en I'honneur d'Olivette Genest, Montréal,
Médiaspaul, 2005, p. 243-265.

17. Cette ouverture sera suivie, une vingtaine d’années plus tard, par un mouvement
de fermeture, initié par Rome, qui viendra paralyser I’élan de changement pour
une réelle intégration des femmes dans le champ religieux catholique. Jean Paul
Il sera la figure de proue de ce revirement.
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plus grand nombre aux études universitairesl8, y compris la théo-
logie. Et le mouvement des femmes soutient I’entrée des femmes dans
toutes les disciplines, y compris celles traditionnellement réservées
aux hommes, de méme que I'intégration d’un questionnement fémi-
niste dans ces disciplines.

Les théologiennes d’ici se sont approprié les concepts de sexe et de
genre dans leur pratique théologique. Deux grandes tendances
marquent I'usage du concept sexe a travers les « rapports sociaux de
sexe ». D’une part, il y a un vaste mouvement majoritaire qui promeut
I'égalité entre les sexes et qui articule son analyse des rapports sociaux
prévalant dans le champ religieux catholique avec la reconnaissance
de la légitimité des aspirations égalitaires des femmes. Se modelant
sur les revendications pour I'égalité des sexes qui ont marqué I'ensemble
du mouvement social de libération des femmes, ces théologiennes
mettent en relief I'ensemble des inégalités qui frappent les femmes
dans le champ religieux et leur impact sur la vie des femmes et de
I'institution ecclésiale. Dans ce discours, il s’agit de faire une place a
part entiére aux femmes dans I'Eglise sans nécessairement bousculer
I'ordre ecclésial existant. D’autre part, il existe un courant qui insiste
sur les rapports de pouvoir liés a la division ecclésiale des sexes, sur la
hiérarchisation entre les sexes qui se refléte dans le discours théolo-
gique officiel, et sur la lIégitimation des pratiques de domination et de
subordination des femmes & partir du discours religieux. Ce courant
cherche non seulement a faire une place aux femmes dans I’Eglise
existante, il remet aussi en question le pouvoir sacerdotal tel qu’il est
pensé, la hiérarchisation clercs/laics qui en découle et I'absence de
pratiques démocratiques au sein de I'Eglise. Il intervient sur les ques-
tions de division sexuelle du travail dans I'Eglise et de contrdle du
corps des femmes. Bref, ce courant remet en question I'ordre ecclésial
autoritaire, centralisateur et sexiste existant qui cautionne a son avis
les régimes politiques du méme type et promeut un modéle d’Eglise
communautaire, démocratique et faisant pleinement place aux femmes
et aux hommes.

18. Jai tout a fait conscience d’étre tributaire de cette vague de démocratisation qui a
permis aux éléves qui ne sont pas passés par les colleges classiques (impensable
pour lafille de milieu ouvrier que j'étais), d’accéder au collége puis a I'université.
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L'usage du conceptgenre qui s'intéresse particulierement aux cons-
tructions identitaires prend deux tangentes. L'une soutient que le
genre qui symbolise le sexe est un construit individuel et collectif et
non un donné inné qui surdétermine les personnes dans leur déve-
loppement identitaire. Le genre s’inscrit dans I'espace/temps et prend
différentes colorations selon les cultures et les organisations. Ce
discours théologique sur le genre fait notamment place a la parole des
femmes, a I'affirmation d’une spiritualité femme en tant que parole et
spiritualité qui puisent au cceur de I'expérience des femmes et qui
sont appelées a entrer en dialogue avec I’'expérience des hommes. Il'y
a reconnaissance de la valeur, de la pertinence et de la nécessité de
cette parole des femmes. Il n'y a pas de parole chrétienne sans ces
deux paroles « genrées » reconnues et respectées. L’autre soutient que
le genre traduit le sexe que, conformément a I'ordre naturel, les indi-
vidus de sexe masculin s'expriment dans la masculinité et les indi-
vidus de sexe féminin a travers la féminité. Il y a ici affirmation stricte
et stéréotypée de la différence sexuelle en méme temps qu’une exalta-
tion du féminin, particulierement a travers I'icbne mariale qui cons-
titue la quintessence de la féminité et le modéle par excellence pour
les femmes. Cette différence sexuelle devient source d’explication de
la différenciation des roles et des statuts dans I’Eglise.

Les théologiennes n’utilisent pas de maniére exclusive I'un ou
l'autre concept. On observe une certaine circulation entre les
concepts de sexe et de genre selon les thématiques abordées. En méme
temps, il y a un départage assez clair entre les tenants d’'un sexe et
d’un genre « naturel » et les personnes qui soutiennent I'idée d’'une
construction sociale et culturelle des sexes et des genres.

Les théologiennes d’ici présentent une caractéristique intéressante
la plupart d’entre elles sont en lien étroit avec le mouvement des
femmes et particuliérement avec celui qui se déploie dans I’Eglise. En
effet, la majorité des théologiennes sont soit membres actives ou
sympathisantes de différentes organisations féministes au sein ou en
marge de I’Eglise. Chose certaine, elles jouent un rdle décisif dans
I’élaboration de la parole féministe énoncée dans I'Eglise. Signalons
particulierement le groupe Femmes et ministéres et la collective
L'autre Parole qui rassemblent depuis plus d’'un quart de siécle la
plupart des théologiennes qui s’intéressent aux problématiques
reliées au sexe et au genre.
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Paroles de théologiennes sur le sexe et le genre

Aprés un court rappel des pionniéres en théologie au Québec et un
bref recensement des théologiennes en action entre le début des
années 1970 et 2006, j'évoque les recherches menées sur la situation
des femmes dans I'Eglise et les principaux travaux en théologie fémi-
niste produits au cours de cette période.

Au préalable, je tiens a rappeler que I'absence de théologiennes
patentées avant la fin des années 1960 n’a nullement empéché le déve-
loppement d’une théologie sur « la femme » et plus particuliéerement
I'affirmation d’une incroyable théologie mariale qui a mobilisé les
forces vives des théologiens d’ici. Il semblerait qu’au cours des années
1940-1950, c’est plus de la moitié de la production théologique qui
portait sur Marie Mére de Dieu et Mére de tous les humains, Imma-
culée dans sa conception, sujet de I’Annonciation, de la Visitation et
de I’Assomption et Mater dolorosa au pied de la croix qui est avec
nous maintenant et a I’heure de notre mort. Cette théologie mariale,
qui avait aux yeux de certains une importance démesurée (détourne-
ment des enseignements du Christ et du réle du Dieu trinitaire), a
subitement presque disparu au tournant des années 1960, laissant
plutdt Marie a la dévotion populaire et aux centres de pélerinages.

Rappel et recensement

Il me faut mentionner deux pionniéres en théologie, celles qui les
premiéres vont obtenir un doctorat en théologie au Québec : Made-
leine Sauvé s.n.j.m. qui a fait une thése sur la femme dans la Bible.
Professeure a la Faculté de théologie de I'Université de Montréal au
cours des années 1970, elle n’a pas par la suite poursuivi de travaux
dans ce domaineld. Anita Caron, premiere femme laique a soutenir
une these en théologie qui portait sur la démythologisation, s’est
notamment intéressée, au cours de sa carriere au Département de

19. Elle est la seule femme que j’ai eue comme professeure pendant toute la durée de
mon baccalauréat en théologie (1973-1976). Sa présence a la faculté a été signifi-
cative pour moi.



Sexe, genre et théologie 33

sciences religieuses de 'UQAM, a la situation des femmes dans
I"Eglise20.

Faisons maintenant un recensement des théologiennes universi-
taires qui se sont intéressées aux questions de sexe et de genre entre le
début des années 1970 et aujourd’hui2l. Pour plus de commodité, je
vais regrouper les théologiennes par université.

Au milieu des années 1970, a I'Université du Québec a Rimouski
(UQAR), Monique Dumais est trés active ; elle développe I'enseigne-
ment et la recherche sur les femmes et joue un réle mobilisateur
auprés d’autres théologiennes au Québec. Elle fonde en 1976, avec
Louise Melangon et Marie-Andrée Roy, la collective de femmes chré-
tiennes et féministes L’autre Parole. Tout au cours de sa carriére, elle
demeure I'unique théologienne féministe en poste a 'UQAR. A I'orée
du troisiéme millénaire, elle prend sa retraite et n’est pas remplacée. Il
y a méme fermeture du Département de sciences religieuses de cette
université.

A la méme époque, il y a une activité féministe foisonnante a la
Faculté de théologie de I'Université de Sherbrooke. Deux profes-
seures, Louise Melancon, cofondatrice de L’autre Parole, et Marie
Gratton, membre de la méme collective, incarnent des figures de
proue du développement de la pensée féministe au Québec. Elles
prennent leur retraite au tournant du siécle. Yvonne Bergeron,
membre active du groupe Femmes et ministéres, travaille dans les
années 1980-1990 comme chargée de cours dans cette université, puis
se retire du milieu universitaire. Il reste actuellement deux porteurs
de la théologie féministe dans cette université. Patrick Snyder qui, en
tant qu’ancien étudiant de cette université, a été initié a la théologie
féministe par Melancon et Gratton. Il est en poste depuis le milieu des
années 1990. L'autre porteuse, Micheline Gagnon, également membre
de L’autre Parole, spécialiste des femmes dans la Bible, travaille
comme chargée de cours dans cette université.

20. Par son mode d’inscription dans la vie universitaire, en enseignement, en
recherche et dans les services a la communauté, Anita Caron a été une véritable
mentor pour moi.

21. Ce recensement ne prétend pas a la parfaite exhaustivité. Je m’excuse a I'avance
des possibles omissions.
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A I'Université de Montréal, on compte quatre théologiennes qui
ont joué, au fil des ans, un réle décisif pour le développement des
théologies féministes. Au début des années 1980, Olivette Genest
commence a s’intéresser aux épistémologies féministes et va devenir
une des figures significatives de la pensée féministe sur la religion. Elle
prend sa retraite a la fin des années 1990. Aldina da Silva, bibliste
engagée, spécialiste de I’Ancien Testament, apporte au cours des
années 1990 une contribution novatrice. Elle décede prématurément
en I'an 2000 des suites d’'un cancer. Lise Baroni, membre active de
Femmes et ministéres, est embauchée au début des années 1990 et va
étre une des figures interpellantes pour la transformation de la situa-
tion des femmes dans I'Eglise. Elle a pris récemment sa retraite. Est
toujours en poste, la théologienne post-moderne Denise Couture,
membre inspirante de la collective L’autre Parole, actuellement une
des théologiennes féministes les plus productives et engagées au
Québec.

A P'UQAM, deux professeures en sciences des religions ont déve-
loppé un dialogue fructueux avec des théologiennes féministes. Anita
Caron, principalement entre 1980 et 1995, s’est intéressée a la situa-
tion des femmes dans I’Eglise ; elle a pris sa retraite en 1993. Marie-
Andrée Roy, entrée en poste comme professeure en 1994, porte ce
dossier depuis le milieu des années 1970. Elle est membre fondatrice
de la collective L'autre Parole.

A I'Université du Québec & Chicoutimi, la théologienne Nicole
Bouchard, devenue professeure au cours des années 1990 et membre
depuis peu de la collective L’autre Parole, intervient ponctuellement
sur ces questions. Dans les autres constituantes de I'Université du
Québec (UQTR, UQO, UQAT), il n'y a jamais eu de développement
concernant la théologie féministe.

A la Faculté de théologie de I'Université Laval, la situation est un
peu paradoxale. Il n'y a jamais eu de théologiennes féministes dans ce
centre qui compte parmi les deux plus importants centres de théo-
logie francophone au Québec. On peut simplement recenser des
interventions ponctuelles, comme celles d’Anne Pasquier, spécialiste
du christianisme ancien, sur des questions reliées aux femmes et le
christianisme. Il faut par ailleurs souligner la contribution de la socio-
logue de la religion Denise Veillette, professeure au Département de
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sociologie, notamment son analyse des discours des théologiennes
féministes. Elle a pris sa retraite depuis quelques années déja.

Il importe enfin de faire un détour par Ottawa, ou on compte deux
universités bilingues ; dans chacune de ces universités, il y a des théo-
logiennes francophones qui ont été et sont en interaction constante
avec les québécoises. A I'Université d’Ottawa, Elisabeth J. Lacelle est
une pionniére déja active dans les années 1970, qui organise les
premiers colloques scientifiques sur les femmes et la religion et fonde
en 1987 le Centre canadien de recherche sur les femmes et les reli-
gions. La théologienne, qui a pris sa retraite depuis une dizaine
d’années, a collaboré a plusieurs reprises avec le groupe Femmes et
ministeres. Aprées son départ, il N’y a pas eu de remplacement dans
son domaine d’expertise. Aujourd’hui, c’est a I'Université Saint-Paul
que I'on retrouve quelques théologiennes féministes22. Fondatrice du
Centre femmes et traditions chrétiennes de cette université, Pierrette
Daviau est clairement engagée dans cette voie depuis une quinzaine
d’années et travaille activement avec le groupe Femmes et ministéres.
Carolyn Sharp23, qui s’est jointe a I’équipe de I’'Université Saint-Paul a
la fin des années 1990, est une personnalité marquante de la théologie
féministe.

Que retenir de ce bref recensement ? Deux choses principalement,
une force et une faiblesse. La force : on observe un lien étroit entre les
groupes de féministes chrétiennes et les théologiennes féministes.
Cela traduit bien le caractére incarné de la théologie féministe et sa
capacité d’inscrire praxéologiqguement le développement de sa
pensée. Je dirais que théologiennes féministes et groupes de femmes
se sont mutuellement fécondés. La faiblesse : les théologiennes de la
premiére génération, féministes pour la plupart et porteuses du
dossier femmes, ont toutes pris leur retraite et, dans nombre de cas,
elles n’ont pas été remplacées. Elles ne sont plus que quelques-unes de
la deuxieme génération & s’intéresser aux questions de sexe et de

22. ll'y aaussi quelques théologiennes féministes anglophones.
23. Carolyn Sharp, cette américaine d’origine en qui bouillonne le sang irlandais, est
probablement la plus québécoise des théologiennes canadiennes !
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genre en théologie. S’il N’y a pas de nouvelles embauches, I'avenir de
ce champ semble gravement compromis24.

Les études sur les femmes dans I'Eglise

La situation des femmes dans I’Eglise catholique québécoise a été
finement investiguée, principalement par deux groupes de recherche2s.
L'un a été initié par Femmes et Ministéeres, un réseau autonome de
femmes engagées en Eglise qui compte parmi ses membres plusieurs
chercheures universitaires dont Lise Baroni (Université de Montréal),
Yvonne Bergeron (Université de Sherbrooke), Pierrette Daviau et
Micheline Lagué de I'Université Saint-Paul. Un autre est posté a
P'UQAM et rassemble plusieurs chercheures dont Anita Caron et
Marie-Andrée Roy, professeures & I'UQAM, Agathe Lafortune, cher-
cheure autonome, et Marie Gratton de I'Université de Sherbrooke.
Les deux groupes partagent un méme diagnostic sur la situation des
femmes engagées en Eglise: elles représentent une main-d’ceuvre
indispensable a I'intérieur de cette institution, exercent différentes
fonctions pastorales et administratives, mais ne sont pas reconnues
comme des membres a part entiere. Elles n’ont pas acces a tous les
ministéres et sont confrontées & une hiérarchisation des fonctions
entre clercs et laics qui a des conséquences négatives tant sur la vie des
femmes que sur celle de I'institution.

En 1988, Femmes et Ministéres publiait un portrait du personnel
pastoral féminin au Québec préparé par Sarah Bélanger. Ce portrait
empirique a permis de réaliser I'ampleur du travail accompli par les
femmes, les difficultés qu’elles rencontraient et les changements
quelles souhaitaient. En 1995, Voix de femmes, Voies de passage, une
recherche-action menée par des chercheures impliquées dans le
Réseau Femmes et Ministeres, explore avec les femmes engagées en

24. Comme semble également compromis I'avenir de toute la théologie québécoise
qui, sous la poussée de la rationalisation des universités, a vu fondre ses effectifs
professoraux et qui de plus s’est appliquée a développer d’autres champs connexes
a la théologie (éthique, sciences des religions, etc.), dispersant d’autant ses forces
et ses ressources.

25. Je reprends ici ce que j'ai écrit dans « Femmes, féminisme et religion », dans Jean-
Marc Larouche et Guy Ménard (dir.), L'étude de la religion au Québec. Bilan et
prospective, Québec, Les Presses de I'Université Laval/Corporation canadienne de
sciences religieuses, 2001, p. 343-359.
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Eglise une autre fagon de faire Eglise et propose une interprétation
théologique et ecclésiologique des pratiques pastorales vécues et de
celles que I'on essaie de mettre en place. 1l en ressort qu’il importe de
repenser les ministéres pour transformer les pratiques actuelles qui sont
discriminatoires et établir un véritable partenariat entre hommes et
femmes en Eglise ; il en va de la crédibilité méme de I'Eglise.

Le collectif publié en 1991 sous la direction d’Anita Caron,
Femmes et pouvoir dans I'Eglise, cherche & comprendre pourquoi, en
dépit de la situation qui leur est faite dans I'Eglise, les femmes persis-
tent a apporter leur collaboration. Il montre comment la division
sexuelle du travail dans I'Eglise, fondée sur un accaparement masculin
du sacré, empéche I'avenement de I'égalité entre les sexes et que la
participation continue des femmes a la vie ecclésiale ne transforme
pas significativement cette institution patriarcale. Marie-Andrée Roy,
avec Les ouvriéres de I'Eglise (1996), prolonge cette analyse et insiste
sur les modes de reproduction du pouvoir clérical et sur la difficulté
d’entamer la croyance en sa légitimité. Elle soutient que la participa-
tion des femmes a la vie ecclésiale, tout en ayant sa signification
propre, contribue directement a la reproduction du pouvoir clérical
et que les femmes vivent dans cette institution des rapports d’appro-
priation. Il appert que, dans le cadre restreint de la vie ecclésiale, il est
difficile pour les femmes de prendre conscience de leur aliénation et
quelles doivent se donner des lieux autonomes de réflexion et
d’action pour penser le changement. Dans leur étude sur Les rapports
homme-femme dans I'Eglise catholique: perceptions, constats, alterna-
tives (1999), I'équipe de chercheures de I'UQAM explore des pistes de
changement et Pierrette Daviau fait de méme dans Projets defemmes.
Eglise en projet (2000). Si les analyses des deux groupes de chercheures
comportent des différences sur les orientations stratégiques pour le
changement, elles s’entendent sur l'importance d'effectuer des
recherches en partenariat avec les femmes impliquées en Eglise pour
que celles-ci soient les véritables initiatrices du changement.

Les travaux en théologie féministe

Il ne m’est pas possible de rendre justice a tout ce qui a été produit au
cours des trente derniéres années en théologie touchant les questions
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de sexe et de genre. On lira donc mon propos comme une illustration
de la fécondité de cette théologie et non comme un relevé exhaustif.

La majorité des travaux d’ici sont au confluent de quelques
grandes sources d’inspiration : les théologies de la libération, les théo-
logies féministes américaines et les théories féministes francaises et
américaines. J'identifie six grands domaines ou les théologiennes ont
eu une production scientifigue marquante: les études bibliques,
I'ecclésiologie, I'affirmation femme en théologie, le discours sur Dieu,
I’éthique et la spiritualité.

Les études bibligues. On compte nombre de travaux touchant les
femmes et la Bible ; je me permets d’en relater rapidement un certain
nombre, histoire de démontrer la diversité et la fécondité des produc-
tions dans ce domaine. Puis j’évoque la figure féminine marquante en
études bibliques, Olivette Genest.

Dés 1962, Madeleine Sauvé défend a I’Université de Montréal sa
thése de doctorat sur un sujet alors novateur, Lafemme dans la Bible.
Trente-cing ans plus tard, I'intérét est aussi vif pour la question mais
les théories et les méthodes se sont passablement transformées ; c’est
ce que traduisent la these de Micheline Gagnon Lesfemmes de la Bible:
le double-rapport stérilité-fécondité et virginité-maternité marquée par
la sémiotique et celle de Nicole Bouchard publiée sous le titre Quand
une femme devient mére qui s’inscrit dans la lignée de la théologie
pratique, toutes deux soutenues dans la méme Université. Au cours
des années 1990, Aldina da Silva apporte une lecture renouvelée des
femmes de I’Ancien Testament, notamment autour des figures de
Ruth et d’Esther dont elle a d’ailleurs traduit les livres de I’hébreu et
du grec pour la nouvelle traduction de la Bible parue chez Bayard/
Meédiaspaul. A I'Université Laval, les importants travaux de traduc-
tion et d’édition critique de différents écrits du corpus de Nag
Hammadi ont permis a la professeure Anne Pasquier de montrer que
certains de ces écrits appelés « gnostiques » mettent de I'avant une
lecture qui amplifie sensiblement le réle des femmes du Nouveau
Testament, notamment celui de Marie Madeleine, qualifiée de
disciple préférée du Sauveur. Dans le domaine de la vulgarisation
maintenant, Monique Dumais a publié en 1985 un petit ouvrage sur
Les femmes dans la Bible, visant une meilleure appropriation des
figures féminines de la Bible par un vaste public.
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Je m’en voudrais de ne pas mentionner quelques heureuses prati-
ques de dialogue hommes/femmes dans le champ des études bibliques.
En 1987, les membres de I'Atelier de sémiotique du texte religieux
(ASTER), composé de quatre femmes et six hommes, publient les
résultats de leurs travaux dans De Jésus et desfemmes. Lectures sémio-
tiques suivies d’une entrevue avec A. J. Greimas. Il s’agit d’'une série
d'analyses sémiotiques de différentes figures féminines des Evangiles
dans leur rapport avec Jésus. En 1994, lors de son congrés annuel,
I’Association catholique des études bibliques (ACEBAC) s’est inté-
ressée aux lectures féministes de la Bible. Cela a donné lieu a la publi-
cation de I'ouvrage Desfemmes aussifaisaient route avec lui. Perspectives
féministes sur la Bible qui compte neuf contributions, six masculines
et trois féminines26, qui traitent tant des approches féministes dans
I'interprétation de la Bible que de la situation des femmes dans
I’Orient ancien, et de I'analyse de textes concernant les femmes dans
le Nouveau Testament.

La figure la plus marquante dans le domaine des études bibliques
demeure Olivette Genest dont I'imposante contribution?7 a renouvelé
la compréhension du rdle des femmes dans le Nouveau Testament et
la compréhension des ministeres. Que ce soit ses articles sur Paul et
les épitres pauliniennes ou les articles sur les femmes des Evangiles,
lI'auteure met constamment en ceuvre deux outils d’analyse et
d’interprétation ; la sémiotique et la théorie féministe qui fait appel
notamment aux catégories d’androcentrisme et de genre. Elle s’inté-
resse aux femmes dans la Bible, c’est-a-dire a la mise en discours de
femmes dans les écrits bibliques. Elle a de plus un apport théorique
majeur en établissant les liens entre les théories féministes et le
langage religieux. Enfin, ses travaux sur les ministéres des femmes
dans le Nouveau Testament constituent une référence incontournable
pour étudier la question des ministéres aujourd’hui.

26. Du c6té des hommes il s’agit de Gérald Caron, Marc Girard, Michel Gourgues,
Jean-Jacques Lavoie, André Myre et Jean-Francois Racine; chez les femmes, il
s'agit d’Elisabeth J. Lacelle, Aldina da Silva et Olivette Genest.

27. On trouvera dans Alain Gignac et Anne Fortin (dir.), Christ est mort pour nous.
Etudes sémiotiques, féministes et sotériologiques en I'honneur d’Olivette Genest,
Montréal, Editions Médiaspaul, 2005, p. 32-36, une bibliographie assez compléte
de ses écrits féministes.
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L’ecclésiologie. Les théologiennes d’ici ont porté une attention cons-
tante & la question ecclésiale. A travers leurs travaux, je discerne
quatre grandes thématiques: la critique comme telle de I'institution
ecclésiale, la mise de I'avant de modes et de modéles ecclésiaux alter-
natifs, I'analyse de la papauté et la question des ministéres.

On trouve dans les écrits des théologiennes une analyse féministe
des fondements mémes de I’ecclésiologie mise de I'avant par le magis-
tere qui tente de justifier la subordination des femmes. Pour la plupart
des théologiennes (Dumais, Gratton, Couture, Roy, Bergeron, Baroni,
etc.), I'Eglise constitue un des rouages du systéme patriarcal et sa
structure autoritaire, centralisatrice, hiérarchisée et cléricale cons-
titue non seulement une barriére pour les femmes qui veulent vivre
pleinement leur engagement chrétien, mais elle est un déni du projet
Jésus qui n’appelle en rien un tel appareil de pouvoir producteur de
discrimination. Dans son langage coloré, Marie Gratton soutient que
le probléme majeur de I'Eglise, c’est son systéme hiérarchique et
patriarcal, impénitent et triomphant, devenu son péché d’habitude
dont elle ne s’accuse pas puisqu’elle le prend pour de la vertu ! Et Lise
Baroni a fort bien expliqué dans le collectif Voix de femmes. Voies de
passages les enjeux reliés a la nécessaire transformation ecclésiale : « Si
I’institution ecclésiale ne reconnait pas les femmes d’une fagon pleine
et entiére, aux plans idéologique, structurel et juridique, elle devra
faire face a une perte de crédibilité qui risque de compromettre trés
sérieusement sa pertinence sociale et culturelle, et cela pour plusieurs
générations . »

Les propositions de modeles d’Eglise alternatifs sont nombreuses,
je n’en retiendrai que quelques-unes pour fins d’illustrations. Dés
1991,Yvonne Bergeron, en collaboration avec le groupe Femmes et
ministeres, est trés certainement celle qui a articulé avec le plus de
précision et de persistance le modéle du partenariat homme-femme
en Eglise. 1l est question ici d’un partenariat intégral ot femmes et
hommes ont pleinement accés a tous les ministéres. Mais il apparait
clairement que cette forme de partenariat s’attire toujours de vives
résistances. En 2005, elle continue de se demander au nom de quoi les
autorités ecclésiales peuvent affirmer que les femmes ne peuvent

28. L. Baroni et al., Voix de femmes. Voies de passage. Pratiques pastorales et enjeux
ecclésiaux, Montréal, Editions Paulines, 1995, p. 243.
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proclamer I’Evangile, sanctifier I'Eglise et la gouverner? Manifeste-
ment, les travaux du Symposium de 1996 sur le partenariat hommes
et femmes en Eglise, organisé par le Comité des affaires sociales de
I’Assemblée des évéques du Québec, pour lequel elle a grandement
contribué, et qui a réuni « sur invitation » des théologiennes et des théo-
logiens, des intervenantes et intervenants en I'Eglise et des évéques,
n'ont pas réussi a « convaincre » les décideurs intéressés de la perti-
nence de passer & un véritable modéle partenarial. Pour sa part, Elisa-
beth J. Lacelle, tout en soutenant le modéle du partenariat hommes-
femmes en Eglise, a mis de l'avant la piste de I'cecuménisme pour
parvenir a une véritable transformation des rapports en Eglise.
L’cecuménisme est a la fois un modéle d’ecclésiologie et un mode de
rapports entre les hommes et les femmes. Dans ses travaux, elle déve-
loppe la piste cecuménique en utilisant trois grands concepts: la
coresponsabilité, la réconciliation et I'alliance. C’est en déployant ces
trois concepts que I'on peut se retrouver sur la voie de I'affirmation
d’'une humanité nouvelle en Jésus-Christ. Enfin, il faut évoquer le
concept d'ekklésia des femmes, inspiré des travaux de Schussler-
Piorenza, particulierement mis en valeur a I'intérieur de la collective
L’autre Parole et développé notamment par Denise Couture. L’ekklésia
des femmes, c’est I'ekklésia des disciples égaux ot femmes et hommes
peuvent se retrouver pour partager leur foi et leur engagement en
I’Evangile de Jésus-Christ. L'ekklésia des femmes, c’est en méme temps
une communauté qui témoigne concrétement de son option pour I'éga-
lité des sexes et qui fait place a toutes celles et ceux qui sont confrontés
aux inégalités générées par notre systéeme patriarcal et sexiste.
L’analyse de la papauté, de ses représentants et de leur compréhen-
sion des genres et des rapports sociaux de sexe a été particulierement
développée par Patrick Snyder, Denise Couture et Marie-Andrée Roy.
La thése de doctorat de Patrick Snyder, publiée sous le titre Lafemme
selon Jean-Paul I, a permis d’investiguer le modéle anthropologique
sous-jacent aux discours du pape polonais sur les femmes et de démon-
trer I'impasse du déterminisme corporel inhérent a ce modéle. Denise
Couture montre, en s’inspirant de la théorie de Judith Butler, comment,
dans la théologie du Saint-Siége, la femme est produite comme I'autre
de I’'hnomme selon une triple opération d’appropriation, de distancia-
tion et de subordination. Marie-Andrée Roy s’intéresse au mode de
déploiement du pouvoir pontifical, aux pratiques de contréle mises
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en place pour contrer les pratiques de changement et aux représenta-
tions normatives des femmes et du féminin contenues dans les interven-
tions magistérielles et qui s'inscrivent dans une dialectique d’exaltation/
contrdle des femmes.

En ecclésiologie, la question des ministeres est incontournable et
elle a retenu I'attention de la plupart des théologiennes qui s’enten-
dent pour soutenir le principe du droit d’acces des femmes a tous les
ministéres et pour reconnaitre le caractére sexiste et discriminatoire
de leur exclusion actuelle du sacerdoce. Les travaux d’Olivette Genest
sur « Le poids du genre dans les fondements bibliques de I'exclusion
des femmes du sacerdoce ministériel » (voir son texte dans le présent
ouvrage) apportent une contribution importante au débat et consti-
tuent une référence incontournable tant ici qu’en Europe. Si, il y a
une trentaine d’années, les théologiennes étaient partagées sur les
stratégies a adopter en Eglise pour promouvoir la question des minis-
teres (demande d’études bibliques, historiques et théologiques sur le
sujet, option étapiste revendiquant d’abord le diaconat ou revendica-
tion claire de I'accés des femmes a tous les ministeres), il apparait
aujourd’hui difficile de trouver une théologienne qui n’est pas en
faveur de I'accés des femmes a tous les ministeres! S'il est une
tendance qui s’affirme de plus en plus clairement, elle va en direction
d’une impatience ouvertement déclarée, sans doute nourrie par la
rigidité des déclarations romaines qui ont mis un terme a toute
discussion sur le sujet. Les théologiennes sont aujourd’hui convain-
cues de la pleine légitimité de leur option pour le sacerdoce des
femmes et pensent que I'Eglise se discrédite en continuant d’en
écarter les femmes. Par exemple, Pierrette Daviau soutient que
I’Eglise doit accueillir les femmes prétres si elle veut signifier la récon-
ciliation rédemptrice avec Dieu et les humains et si elle veut étre
crédible en tant que sacrement de I’humanité sauvée. Yvonne Bergeron
souligne I'incohérence persistante de I'Eglise entre son discours sur
I'égale dignité des humains et sa pratique de discrimination systé-
mique a I’endroit des femmes. Elle affirme que I'acces des femmes au
ministére ordonné est indispensable pour la réalisation d’un partena-
riat intégral entre hommes et femmes. Et plusieurs autres théolo-
giennes avancent des arguments favorables. C’est sans parler des deux
théses de doctorat sur la question des femmes et des ministéres
ordonnés récemment défendues dans nos universités. C’est dire la
force de la tendance pro-ministére.
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L’affirmation femme en théologie. On discerne chez les théologiennes
féministes une volonté continue de faire une théologie qui s’articule
avec I’'expérience des femmes : expérience de joie et de douleur, d’'alié-
nation et de libération, de stérilité et de fécondité, de vie et de mort.
L’herméneutique de ces expériences permet de les saisir comme lieux
d’émergence de la conscience féministe a I'endroit du systeme
patriarcal, lieux de valorisation des pratiques de solidarité et de libé-
ration et comme lieux d’engagement pour créer une culture faite de
justice, d'égalité et de solidarité entre les sexes. Des théologiennes
comme Lacelle, Couture, Dumais, Melangon ont chacune a leur
facon mis en relief I'expérience des femmes ; je me permets de revenir
brievement sur les travaux de Dumais et Melancon. Chez Dumais29,
I’expérience passe par le corps, présenté comme lieu d’incarnation et
de révélation. Ce corps sexué et désirant constitue fondamentalement
le lieu de I’'expérience religieuse. Pour Dumais, les paroles de la consé-
cration eucharistique, « ceci est mon corps, ceci est mon sang », rejoi-
gnent intimement I'expérience des femmes, notamment quand la mére,
qui vient de donner naissance a un enfant, dit: « ceci est mon corps,
ceci est mon sang ». Egalement, chagque mois, quand les femmes voient
couler le sang menstruel, elles peuvent I'associer au sang sacrificiel de
Jésus. Chez Melancon I'expérience passe davantage par la prise de
parole des femmes, parole a libérer de son carcan patriarcal, a faire
émerger pour rendre compte de I'expérience des femmes en tant que
femmes. Cette « autre parole » est tantot individuelle, tantét collective ;
elle dénonce le sexisme religieux, crie la souffrance et la révolte des
femmes et a des mots pour dire leur espérance et leur sororité.

Le discours sur Dieu. La théologie féministe d’ici a fait preuve d'une
certaine originalité dans son discours sur Dieu. Entre le « Sortir Dieu
du ghetto masculin » de Monique Dumais30 en 1985 et le « Je crois en

29. Monique Dumais, «Femmes faites chair», dans Elisabeth J. Lacelle (dir.), La
femme, son corps et la religion. Approches pluridisciplinaires, Montréal, Bellarmin,
1983, p. 52-70 : Monique Dumais, « Ethique féministe de la relation et perspec-
tives sur le corps », Laval théologique et philosophique, 53, 2, 1997, p. 377-384.

30. «Sortir Dieu du ghetto masculin », dans Monique Dumais et Marie-Andrée Roy
(dir.), Souffles de femmes. Lectures féministes de la religion, Montréal, Editions
Paulines, 1989, p. 135-146, version Iégérement modifiée d’un article publié dans
Prétre et Pasteur, vol. 88, n° 4, avril 1985, p. 194-202.
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Dieue... » de Louise Melancon3l en 2000, il y a eu de nombreuses
propositions, notamment formulées par Carolyn Sharp, Denise Couture
et Marie-Andrée Roy. Je me permets de les rappeler. Au départ il
s’agissait de remettre en question le discours théologique sur Dieu
exclusivement au masculin et de montrer que I'on retrouve dans la
tradition chrétienne elle-méme de nombreuses traces de Dieu au
masculin et au féminin. C’est ce qu’a fait Monique Dumais dans son
« Sortir Dieu du ghetto masculin ». L'enjeu de cet exercice est assez
clair; en sortant Dieu du ghetto on vise non seulement a en avoir une
représentation plus juste, on espere également que cette représenta-
tion plus égalitaire entraine une transformation de la situation des
femmes et des rapports entre les hommes et les femmes dans I’Eglise.
Carolyn Sharp soutient pour sa part qu’il faut sortir le Christ de
I'univers masculin pour « renouer avec la radicalité d’'un Christ qui
n’est ni masculin ni féminin32 ». Elle récuse en quelque sorte les idola-
tries qui I'enferment dans un sexe, qu’elles soient au masculin ou au
féminin, et appelle a un recentrement sur la figure du Christ mort
ressuscité. Fidéle a ses orientations sociales et politiques, elle va, pour
sa thése de doctorat, chercher d’autres maniéres de dire Dieu dans le
vécu des femmes du milieu ouvrier du Québec. Au cours de la méme
période, dans un essai présenté a la Société canadienne de théologie,
Denise Couture et Marie-Andrée Roy expliquent I'utilisation du
vocable Dieue développé par la collective L’autre Parole dans le cadre
de ses réflexions théologiques et de ses célébrations liturgiques33. Ce
choix théologique et politique s’inscrit dans une pratique collective
ou des femmes, qui forment ekklesia, exercent solidairement leur
pouvoir spirituel et religieux. Elles prennent le risque de nommer
Dieue sans prétendre toutefois en faire un dogme ou un mode
exclusif de dénomination. Ce type d’exercice a aussi conduit la collec-
tive L’autre Parole a explorer la figure du Christ comme Christa et de
Dieu comme Sophia. En 2000, Couture revient sur ces pratiques explo-
ratoires et les situe dans le contexte nord-américain.

31. «Je croisen Dieue... Lathéologie féministe et la question du pouvoir», Théologi-
ques, 8/2,2000, p. 77-97.

32. «La christologie féministe », Relations, 616, 1995, p. 301.

33. «Dire Dieue», dans Camil Ménard et Florent Villeneuve (dir.), Dire Dieu
aujourd’hui, Montréal, Fides, 1994.
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Dans la perspective nord-ameéricaine, on part de I’expérience spiri-
tuelle de femmes en vue de donner un acces, depuis notre propre corps
de femmes et depuis nos propres expériences, au divin, jusqu’alors
exclusivement masculin. Les vocables émergent d’une liberté que les
femmes s’accordent a elles-mémes de nommer jusqu’a la divinité a
partir et en vue de leur subjectivité de femmes. La multiplicité des
noms provient de la méthode de construction du concept, qui se
présente comme un processus de création située et, souvent, collec-
tive, au sein de la « communauté de base », que I'on appelle Yekklesia
féministe ou encore la communauté des disciples égales. Les nomina-
tions demeurent non définitives, elles bougent, elles peuvent changer,
elles disent un mouvement vers... D’ou un éloge de la diversité des
appellations féminisées de Dieue dans le mouvement féministe et
chrétien nord-américain34.

Louise Melangon a également travaillé cette question3b. Elle rappelle
comment ce vaste mouvement de travail sur les représentations, les
symboles et les images vise a permettre aux femmes de se nommer, de
nommer le monde et Dieu a partir de leurs propres expériences et de
ne plus étre soumises aux représentations sexistes du monde
patriarcal. Elle rappelle que la féminisation de Dieu n’est pas libéra-
trice a tout coup, quelle peut étre porteuse de modéles féminins
traditionnels, subordonnés au masculin. Un des problémes est sans
doute lié au fait que, dans notre culture, I'on parvient a attribuer du
féminin aux hommes, mais pas de masculin aux femmes. Le défi
consiste a faire en sorte que I’on puisse saisir dans une image féminine
du divin I'intégralité du divin. Elle propose comme tdche commune
aux hommes et aux femmes, d’établir, dans leurs diverses commu-
nautés, un dialogue qui exprime une pluralité de « parler-dieu ».

L’éthique. Nombre de théologiennes féministes s’'intéressent aux
questions d’éthique et notamment aux questions d’éthique sexuelle :
Dumais, Melancon, Couture, Sharp, etc. Dans le contexte actuel, on
peut y voir une certaine forme d’audace et de courage puisque c’est
souvent au sujet des questions d’éthique sexuelle que Rome, au cours

34. «Laréception du divin féminin de Luce Irigaray en Amérique du Nord : point de
vue québécois », Religiologiques, n° 21, printemps 2000, p. 83-99.

35. Voir son texte «Je crois en Dieue. La théologie féministe et la question du
pouvoir », Théologiques, 8/2, 2000, p. 77-97.
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des trente derniéres années, a rappelé a I'ordre des théologiennes et
des théologiens.

La premiére question soulevée par des théologiennes féministes a
été de se demander comment les femmes peuvent passer d’'une morale
imposée a une éthique autodéterminée. Dumais et Melancgon, pion-
nieres en ce domaine, ont apporté une contribution significative pour
cerner les conditions d’émergence des femmes comme sujet éthique ;
autonomie, solidarité, etc. Au coeur de cette éthique féministe se trou-
vent I'expérience plurielle des femmes, la critique des régles et des
contraintes patriarcales qui aliénent les femmes et la mise de I'avant
de pistes de libération permettant I'affirmation des valeurs féministes
d’égalité, de partage et de liberté, etc.

Le but d’une éthique sexuelle féministe serait pour Couture que
« les rapports de pouvoir qui traversent la sexualité n’entravent pas, et
ce, pour chaque femme considérée individuellement, le fait quelle
puisse devenir “sujet” de sa propre vie, se déplacer dans I'espace et le
temps librement, lutter contre I'oppression patriarcale, réaliser des
projets de libération et se réaliser comme personne et membre de la
communauté militante féministe36 ». On I'aura compris, cette éthique
féministe est plurielle et en constante redéfinition pour tenir compte
de la diversité des expériences et des aspirations des femmes. Parmi
les autres contributions significatives en matiere d’éthique sexuelle, il
faut rappeler I'ouvrage de Louise Melangon sur I'avortement ou elle
meéne une réflexion systématique sur cette question et met de I'avant
diverses pistes de réflexion féministes.

D’autres questions d’éthique ont été abordées, notamment les
problémes reliés a la pauvreté des femmes qui ont fait I'objet d’un
ouvrage de Monique Dumais37 et I’écoféminisme qui a retenu I'atten-
tion de la méme auteure. Celle-ci, marquée par I’'éthique de relation,
propose une lecture féministe et écologique de la réalité religieuse qui
met en relief la dimension immanente de Dieu, dénonce la tradition
spirituelle de domination et propose la transformation de la symbo-
lique chrétienne. L’écoféminisme articule éthique sociale et éthique
religieuse : il questionne nos comportements concrets avec la terre,

36. Denise Couture, « Dix propositions a propos d’une éthique féministe », L'autre
Parole, n° 96, hiver 2003, p. 12.

37. Monique Dumais, Femmes et pauvreté, Montréal, Editions Paulines, coll.
«Interpellations», 1998,136 p.
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I’environnement, nos pratiques de consommation, etc., et simultané-
ment critique les légitimations religieuses de ces comportements. L'éco-
féminisme est également compris comme une spiritualité ainsi que I'a
fort bien démontré Louise Melangon dans un article fouillé sur la
spiritualité écoféministe selon Rosemary Radford Ruether38. Cela
nous permet de faire le lien avec la thématique qui suit.

Enfin, retenons que c’est trés certainement autour de ces diffé-
rentes questions éthiques que les liens et les discussions avec le
mouvement des femmes ont été les plus soutenus et les plus féconds.

La spiritualité. En matiére de spiritualité, il importe d’évoquer
diverses pratiques qui ont pris forme au cours des trente derniéres
années et qui sont étroitement articulées aux réflexions théologiques
féministes, I'une et l'autre se nourrissant et se relancant mutuelle-
ment. Des travaux comme ceux de Melancon, Dumais, Roy et Daviau
ont bien mis en relief I'aliénation spirituelle des femmes, coincées
gu’elles sont a I'intérieur d’'un langage et de représentations patriar-
cales du divin. Pierrette Daviau propose « de rivaliser d’audace pour
renouveler la spiritualité, pour la sortir de ses linceuls, lui enlever ses
bandelettes trop étriquées, trop contraignantes3d ». La premiére tache
consiste donc en une critique féministe des carcans de la spiritualité
des femmes trop longtemps érigés par des hommes clercs ; critique de
la symbolique liturgiqued0, des représentations et du langage religieux
pour rendre compte de I'expérience des femmes. La deuxiéme tache
implique une exploration des représentations et des discours spiri-
tuels qui ont souvent été occultés au cours de I'histoire du christia-
nisme et qui peuvent procurer aux femmes une nouvelle mémoire de
leur passé spirituel. L'ouvrage Mémoires d'elles. Fragments de vies et
spiritualités defemmes, dirigé par Marie-Andrée Roy et Agathe Lafor-
tune, constitue un exemple de ce type d’exercice visant a redonner

38. Louise Melangon, « Pour une guérison du monde. Une spiritualité écoféministe
selon Rosemary Radford Ruether», dans Camil Ménard et Florent Villeneuve
(dir.), Spiritualité contemporaine. Défis culturels et théologiques, actes du congrés
1995 de la Société canadienne de théologie, Montréal, Fides, 1996, p. 271-293.

39. Pierrette Daviau, Pour libérer la théologie. Variations autour de la pensée féministe
d’lvone Gebara, Québec, Les Presses de I’'Université Laval, Corporation cana-
dienne des sciences religieuses, 2002, p. 95.

40. Voir Louise Melangon, «La symbolique liturgique », Prétre et pasteur, vol. 88,
n° 4, avril 1985, p. 212-218.
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aux femmes des racines spirituelles fondées sur une lecture féministe
de vies de femmes ayant marqué I’histoire du christianisme. La troi-
siéeme tache consiste a produire des outils permettant aux femmes
d’exprimer leur spiritualité. La pratique de la collective L’autre Parole
est en ce sens assez éloquente et on en retrouve des traces dans la
revue quelle publie quatre fois par année depuis 1976. Mentionnons
les exercices collectifs de réécriture biblique qui permettent aux
femmes de faire leur la tradition biblique tout en y réinjectant leur
propre expérience d’oppression/libération; la genése, les béatitudes,
le Notre Pére, des psaumes, etc., ont été en quelque sorte « traduits »
avec les mots et les représentations des femmes d’aujourd’hui et ces
réécritures sont percues comme des contributions qui prolongent la
tradition. Mentionnons aussi les diverses célébrations qui ont été
créées pour souligner des expériences significatives vécues lors des
colloques annuels de la collective ;: usage de symboles comme des ceufs,
du miel, du lait, de I'’eau d’érable, du sel, etc., exercices de mime, de
danse pour communiquer différents sentiments, création de chants,
etc. Il y a également des célébrations ou le partage du pain et du vin
est au centre de la liturgie avec des paroles de la consécration qui
permettent une compréhension féministe de I'eucharistie. Enfin, il y
a ces célébrations qui constituent un effort particulier pour se réap-
proprier des temps forts de la foi chrétienne : célébration pascale ou
sont réactualisées la passion, la mort et la résurrection du Christ a
travers les expériences de mort/libération des femmes d’aujourd’hui ;
célébration de Noél ou la maternité de Marie, le partage de son expé-
rience avec sa cousine Elisabeth, le dialogue avec Joseph sont relus & la
lumiére des questionnements actuels ; célébration de la Pentec6te ol
le souffle de I’Esprit au féminin et I'’espérance chrétienne sont mis de
I'avant.

Le développement de discours et de pratiques en matiére de spiri-
tualité féministe s’est donc fait dans une collaboration continue entre
des théologiennes et des groupes de femmes engagées en Eglise. Cette
collaboration s’est révélée trés féconde et a trés certainement contribué
a donner une couleur particuliére a la théologie féministe québécoise.

Enfin, il m’importe de souligner la contribution originale de la
théologienne Denise Couture qui ceuvre directement au développe-
ment d’une spiritualité féministe interreligieuse. A travers son expé-
rience de la Grappe, une collective féministe et interspirituelle, elle a
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développé une relation avec des femmes d’autres cultures et religions,
et a fait I'expérience concreéte de la différence (traditions autochtone,
bouddhiste, protestante, ba’haie, juive, hindoue, musulmane, sorciére,
vaudouisante). Cette pratique spirituelle, qui a pris naissance dans le
cadre des activités de L'autre Parole puis qui a pris son envol de maniére
autonome, permet de relancer le débat sur la maniére de produire de
la théologie féministe aujourd’hui et les liens & développer avec les
femmes des autres traditions religieuses marquées, chacune a leur
maniére, par le patriarcat.

Conclusion
Que dégager de ce tour d’horizon?

Il importe d’abord d’évoquer I’extraordinaire fécondité de la théo-
logie féministe. En trente ans, les théologiennes d’ici ont touché a la
plupart des grands domaines de la théologie: I'ecclésiologie, la
morale, I'exégese, la praxéologie, la question de Dieu, la spiritualité,
I’histoire, etc., proposant ainsi une théologie féministe assez exhaus-
tive de la tradition chrétienne. Pour saisir I'ampleur et la cohérence de
cette contribution, il faut cependant regrouper nous-mémes toutes
les piéces éparses pour en faire une sorte de « courtepointe» ; il n'y a
pas encore d’ouvrages qui les rassemblent. Cela contribue évidem-
ment a fragiliser et minorer ce jeune corpus de théologie féministe
québécoise et a en limiter la réception. A quand un traité de théologie
féministe québécoise ?

Cette théologie a intégré de maniere remarquable les théories et
épistémologies féministes ; elle a questionné les représentations et le
langage religieux sexistes, la production des genres et des rapports
sociaux de sexe dans les discours et les pratiques religieuses, de méme
que le role de la religion dans la reproduction des systémes patriar-
caux, etc. Elle a ainsi contribué a enrichir la pensée féministe. On ne
peut pas par ailleurs soutenir que cette théologie a pénétré et influencé
de maniere significative la théologie majoritaire. En fait, elle a recu un
accueil réservé méme si on peut identifier, ici et 1a, un intérét chez
quelques théologiens masculins. Elle a, dans I'ensemble, été trés peu
citée ou reprise dans leurs écrits, demeurant plutét dans la marge du
systeme théologique. Le caractére engagé de cette théologie, sa capa-
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cité de questionner et de remettre en cause la dimension patriarcale
de la tradition chrétienne, sa volonté de redonner aux femmes une
place dans I'’énonciation du discours théologique, etc., ont bousculé
la théologie majoritaire, lui faisant en quelque sorte subir le choc de
I'altérité, de I'autre parole. J'oserais dire que le présent ouvrage cons-
titue une étape majeure de sortie de I'ombre et de rencontre des alté-
rités.

En définitive, la théologie féministe québécoise a principalement
été recue par des femmes, notamment celles engagées en Eglise. Elle
leur a proposé un autre regard sur leur tradition et leur a permis de
mieux articuler et légitimer leurs aspirations a I’égalité et a la recon-
naissance en tant que sujet dans I’Eglise. Elle a aussi nourri nombre
de pratiques de changement dans le champ pastoral. Entre les femmes
en Eglise et les théologiennes, c’est une véritable sororité qui a vu le
jour. Mais tout cela me semble passablement compromis.

En effet, on constate actuellement une diminution constante du
bassin de théologiennes, au moment méme ou on reconnait une
certaine maturité de la pensée féministe en théologie et une ouverture
non négligeable du c6té de théologiens a entamer un dialogue. L’avenir
de la théologie féministe québécoise me semble donc fort incertain. Il
faut dire aussi que le nombre de théologiens décroit continuellement
et que c’est I'avenir méme de cette discipline qui est actuellement
menacé au Québec. Mais ce serait la matiére a un autre débat.
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La question du genre
Un féminisme théologique en contexte québécois

Denise Couture
Université de Montréal

La question est de savoir

si je peux apprendre quelque chose

de votre travail pour éclairer mon propre travail
plutdt que de statuer si vous avez raison ou tort.

Shawn Copeland, AAR, traduction libre

Le premier effet de la théorie genrée ou féministe sur le savoir de la
théologie est de faire sortir de I'évidence I'universalité du discours. Le
concept de genre signifie que les savoirs sont situés, que la position de
sexe/genre, femme ou homme, importe pour I’énonciation. Il met en
question le savoir universel. La premiére chose que I'approche du
genre, I'approche féministe ou celle des masculinités, nous a fait
désapprendre, est, précisément, I'idée d’une position et d’'un savoir
neutres. Dans le domaine du discours universitaire, voila une révolu-
tion. Les théologies féministes font subir une modification a certaines
théologies de la libération en ce sens que les savoirs ne sont pas seule-
ment situés dans un contexte politique et social, mais qu’elles sont
localisées par le genre et par les identités culturelles multiples. Comme
le dit si bien la théologienne womanist, Shawn Copeland, a partir de
sa position de femme noire, il n’y a pas de théologie sans couleur
comme il n'y a pas de théologie sans genrell

1. Shawn Copeland, « La différence. Catégorie des théologies critiques pour la libéra-
tion des femmes », Concilium n° 263,1996, p. 187-199.
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Dans cette étude, je voudrais présenter un apercu général des
problématiques du genre et du féminisme théologique, et proposer
des jalons pour une théologie féministe au Québec. Je situerai d’abord
le concept de genre. Puis, m’inscrivant dans la perspective du fémi-
nisme, aprés avoir risqué une définition opératoire de celui-ci, je
présenterai des points d’intersection advenus entre le féminisme de la
seconde vague et la théologie chrétienne. Enfin, m’appuyant surtout
sur I'approche postcolonialiste de Gayatri Spivak, je travaillerai a la
construction de ma propre position théoriqgue comme théologienne
féministe, blanche et québécoise.

Le concept de genre

Le concept de genre fut importé dans la théorie féministe de la linguis-
tique, de la psychologie et de la biologie. Simone de Beauvoir I'utilisa
pour mettre en lumiére la distinction entre le sexe biologique et la cons-
truction sociale des rdles masculin et féminin2. Cette auteure, I'une des
fondatrices du féminisme de la seconde vague3, nous a appris que I'on
ne nait pas femme, qu’on le devient; qu’on ne doit pas comprendre la
vie des femmes seulement ou d’abord a partir de leur destin biolo-
giqued. Le concept de genre, en théorie féministe, a produit la distinc-
tion entre le biologique (le sexe biologique) et le social (la construction
des genres). Il se situe au point d’émergence de la théorisation de la
seconde vague du féminisme. Il s’agit d’un concept-clé de ce mouvement.

Plus récemment, certaines analyses, en théorie féministe, ont conduit
a une redéfinition du genre qui inclut le systeme de savoir-pouvoir.
On a demandé : qui définit le genre ? Dans quel intérét? On a demandé
également; comment accéder au corps (au sexe biologique) par-dela
la construction sociale. Si le genre est une incorporation culturelle de
la nature, que reste-t-il de celle-ci? Que signifie le sexe biologique?

2. Voir Sally B. Purvis, « Gender, Construction », dans L. M. Russell et J. S. Clarkson
(dir.), Dictionary of Feminist Théologies, Louisville, Ky, Westminter John Knox
Press, 1996, p. 124.

3. Par contraste avec le féminisme du XIXe siecle et du début du XXe, marqué, entre
autres, par la revendication du droit de vote pour les femmes, on entend par
« féminisme de la seconde vague » celui né apreés la Seconde Guerre mondiale. Il est
devenu un large mouvement international de la base depuis les années 1960.

4. Simone de Beauvoir, Le deuxiéme sexe, t. 1, Paris, Gallimard, 1973 (1949). Les
théoriciennes féministes, de toutes tendances, continuent de référer a cet ouvrage
et de proposer différentes analyses généalogiques de son ceuvre féministe.
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Afin de surmonter une dichotomie entre la nature et la culture,
certaines auteures ont utilisé I’'expression sexe/genre pour désigner la
problématique féministe.

Une question importante en ce qui concerne le genre est celle des
rapports entre les courants théoriques dans le féminisme. De nombreux
travaux ont eu pour objet leur histoire au cours des derniéres décen-
nies. On a, entre autres, analysé les relations, les tensions et les conflits
entre ce qu’on a appelé, d’'une part, les gertder théories (théories du
genre), principalement anglo-américaines, et, d’autre part, les théories
de la différence, principalement européennes. On a ainsi associé, assez
largement, les théories du genre a un des courants théoriques majeurs
a l'intérieur du champ féministe. Les deux approches mentionnées
ont pu paraitre irréconciliables. On a compris la premiére comme
reposant, plus ou moins implicitement, sur la revendication de I'égalité
entre les femmes et les hommes et, la deuxiéme, comme visant a
ménager un espace pour un penser et pour un agir autrement a partir
de la vision que I'humanité n’est pas une, mais deux, et en vue d’une
pratique politique qui permette une culture féminine spécifique. On
a ainsi associé la problématique du genre a un courant féministe,
parmi d’autres, celui relié a I'objectif de I'atteinte de I'égalité entre les
femmes et les hommes. Mais nul n’est besoin d’opposer trop radica-
lement les approches du genre et de la différence sexuelleb. D’abord,
des auteures ont pensé le genre sans I'associer, nécessairement, a la
revendication de I'égalité, et des théoriciennes de la différence ont
référé a la problématique du genre. Ensuite, les deux approches visent
I'inscription d’une subjectivité de femme dans les pratiques discur-
sives et non discursivesb.

5. Joan W. Scott, du coté des Etats-Unis, et Rosi Braidotti, du coté européen, sont
parmi les théoriciennes qui ont adopté une telle position. Voir Joan W. Scott,
« Deconstructing Equality-versus-Difference: Or, the Uses of Poststructuralist
Theory for Feminism », dans M. Hirsch et E. Fox Keller (dir.), Conflicts in Femi-
nism, New York, Routledge, 1990, p. 134-148 et Rosi Braidotti, «Théories of
Gender; or, ‘Language is a Virus' », dans Nomadic Subjects, Embodiment and
Sexual Différence in Contemporary Feminist Theory, New York, Columbia Univer-
sity Press, 1994, p. 258-280.

6. Voir Denise Couture, «La réception du divin féminin de Luce Irigaray en
Amérique du Nord. Point de vue québécois», Religiologiques, n° 21, printemps
2000, p. 83-99.
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En somme, on peut considérer la problématique du genre comme
étant assez large pour référer a I'approche féministe dans sa diversité.
Et c’est dans ce sens que I'on réfere assez couramment au projet théo-
rique du féminisme par I'une ou I'autre expression, études féministes
(Women's Studies) ou études du genre (Gender Studies)7.

Il faut faire deux remarques a propos de I'appellation « études du
genre ». En premier lieu, elle a ouvert la porte a des analyses sur les
masculinités. La maxime du féminisme s’applique aussi a I’'homme : il
ne nait pas homme, il le devient. Pour lui, également, s’instaure une
différence entre le sexe biologique et la construction sociale de son
genre. Cet écart constitue le lieu d’un discours élaboré par des
hommes et développé surtout aux Etats-Unis. 1l expose un point de
vue masculin, non universel. Approche fort minoritaire, elle n’en
demeure pas moins des plus importante pour le féminisme car
I'analyse du sexe/genre demande que soient déployées les deux posi-
tions d’énonciation, celle des femmes et celle des hommess.

En deuxiéme lieu, il faut noter que les appellations études du genre
(Gender Studies) et études des femmes (Women's Studies) ont pu
s’inscrire dans une dépolitisation de la pensée universitaire féministe.
Dans certains contextes, on les a préférées a la nomination études
féministes (Feminist Studies). Cette derniére signifie que I'analyse du
genre et des femmes est engagée, quelle n’est pas objective, quelle
met en ceuvre délibérément un préjugé favorable au développement
de subjectivités de femmes, qu’elle vise une critique des systémes de
domination ainsi qu’une transformation sociale. Les études du genre
ont pour leur part ouvert la possibilité d’approches neutres (objec-
tives) et non engagées en sciences humaines sur la question des
femmes et des hommes. L’expression a été utilisée dans le cadre de
projet de développement institutionnel, dans les universités, pour des

7. Jemploie les termes frangais sous réserve car, comme le souligne Olivette Genest,
ils « n’ont pas encore recu un équivalent frangais qui fasse consensus par rapport a
la réalité qu’ils recouvrent », Olivette Genest, « Théories féministes dans I'interpré-
tation de la Bible », dans Collectif, Desfemmes aussifaisaient route avec lui. Perspec-
tivesféministes sur la Bible, Montréal, Médiaspaul, 1995, note 11, p. 72.

8. Voir Jean-Frangois Roussel, «Roman Catholic Religious Discourses About
Manhood in Quebec, from 1900 to the Quiet Révolution (1960-1980) », Journal of
Men's Studies, vol. 11, n° 2, hiver 2003, p. 145-155 ; « S’engager en théologie des
masculinités », dans M. Beaudin, A. Fortin et R. Martinez de Pison (dir.), Des théo-
logies en mutation : parcours et trajectoires, Montréal, Fides, 2002, p. 273-289.
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demandes de subvention de recherche ou des demandes d’appuis divers.
Au Québec, la plupart des chercheuses, qui inscrivent leurs travaux
dans le cadre général de cette problématique, appellent leur secteur de
connaissance les études féministes. L’association universitaire qui les
regroupe se nomme le Réseau québécois des chercheuses féministes.
Des théologiennes disent quelles font de la théologie féministe et non
pas des études du genre en théologie. Des collectives de chrétiennes
qui s’intéressent a la question des femmes se qualifient elles-mémes
de féministes et ne penseraient pas spontanément a décrire leur enga-
gement comme participant de la problématique Genre et théologie
ou Etude des femmes. Je m’inscris dans ce mouvement et j'adopte la
pratique et le langage du féminisme, I'ayant appris d’abord dans la
collective féministe et chrétienne L'autre Parole, puis dans le discours
universitaire. J'aborderai donc la question Genre et théologie a partir
de la position dite du féminisme en commencant par en proposer une
définition opératoire puisqu’on en est venu, je crois, a tellement
savoir ce qu’il est qu’on ne le sait plus.

La rencontre du féminisme et de la théologie

J'ai défini, ailleurs, le féminisme de la seconde vague comme un large
mouvement de femmes ainsi qu’une tournure d’étre qui naissent du
choc de la reconnaissance de conditions intolérables vécues par des
femmes parce qu’elles sont des femmes, qui construisent un lien entre
chaque femme individuelle et le statut de toutes les femmes et qui
visent une révolution des rapports humains afin que des femmes puis-
sent respirer le souffle de leur vie et ne subissent plus, par exemple,
une pauvreté et une violence systémiques ; afin qu’émerge un je-elle
dans le langage. Un probléme de la définition est qu’elle recouvre
(structurellement) les différences entre les femmes. Des discours
féministes, womanist (celui des femmes noires des Etats-Unis), muje-
rista (des femmes d’origine latino-américaine qui habitent aux Etats-
Unis)9 et autres ont remis en question I’hégémonie de I'approche des

9. Sur les rapports entre les approches féministes, womanist et mujerista en théologie,
voir Rebecca S. Chopp, « Feminist and Womanist Theology », dans D. Ford (dir.),
The Modem Theologians: An Introduction to Christian Theology in the Twentieth
Century, 1997, p. 389-404; Louise Melangon, «Expériences des femmes et
théologie : la théologie “mujerista” : une nouvelle pratique théologique », Laval théo-
logique et philosophique, vol. 56, n° 1, février 2000, p. 33-46.
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femmes blanches, occidentales et de classe moyenne. Le féminisme,
en son sens restreint, désigne proprement le discours de celles-ci. Un
point fort de la définition est d’énoncer la visée de transformation du
mouvement. Le féminisme demeure marqué par sa volonté de préparer
un autre temps qui n’est pas encore (que I'on pense aux slogans On ne
sait pas ce que serait une femme libérée, L’'une n'est pas libérée si toutes
ne le sontpas). Il s’appuie sur un large mouvement de transformation
des femmes de la basell.

On peut aborder le féminisme a partir de I’expérience des femmes,
ou encore dans une perspective historique, sociologique, de I'analyse
des rapports de pouvoir ou philosophique. Toutes ces approches, et
d’autres, se complétent et il importe de les déployer toutes, a tour de
réle. Je choisis ici la voie philosophique. Les professeurs de théologie
connaissent la problématique féministe. Dans la théologie universi-
taire, au Québec, on en parle depuis une trentaine d’années. Lors
d’un exposé récent devant quelques-uns des collégues de ma Faculté
habitués a ce discours, je tentais de faire sortir de I’évidence ce que
I'on sait déja. Je cherchais a énoncer une des premiéres questions
philosophiques, qui touche la théologie, posée par le féminisme. Je
m’appuyai sur la démonstration classique de Simone de Beauvoir qui
a montré que la femme occupe la position de I'Autre (avec un grand ‘A’)
dans ce qu’on peut appeler le systéme socio-symbolique ou le phallo-
centrisme (Jacques Derrida). La femme est produite comme objet
d’échange, non pas comme sujet de discours. D’autres théoriciennes
féministes ont appuyé cette thése de la chosification structurelle de la
femme qui signifie quelle n’a pas de place a partir d’ou parler dans un
systeme langagier. Une des premiéres questions du féminisme est de
savoir par quelle voie une femme peut entrer dans le discours. Toutes
les portes apparaissent fermées dés lors que le langage que nous habi-
tons nous a déja déterminées comme objets ou non comme sujets.

Je soumis alors a I'attention de mes collégues une question préa-
lable a celles théologiques : quelle est la possibilité de prise de parole
pour une femme dans le systéeme langagier qui la produit comme
I’Autre avec un grand A? Par ou commencer a parler? Est-ce que

10. Le lien entre le mouvement des femmes et la théorie féministe a été explicité par
le slogan allongé Le personnel n'est pas seulement politique, il est aussi théorique.
Voir Rosi Braidotti, Patterns of dissonance. A Study of women in contemporary
philosophy, New York, Routledge, 1991.



La question du genre 65

J'accepte d’entrer dans I'ordre d’un discours qui me fera décliner les
éléments d’'une grammaire qui produit la femme comme un objet.
Cela va contre mon propre intérétll. Comme I’explique Gayatri Spivak
dans le cadre d’une analyse du mythe de Narcisse, elle (Echo) ne peut
renvoyer a lui (Narcisse) que I’écho de son aspiration a lui. Elle énonce
le désir masculin. Les femmes ne parlent pas a partir d’elles-mémes.
Une structure langagiére les force «a parler et a se penser dans la
langue de I'autre ». Elle les détermine a « désirer la place qui leur est
assignée : celle de I'autre qui consolide I'identité [...]» masculinelZl

Ainsi, une philosophie féministe commence par poser la question
des conditions de possibilité et d’exercice d’'une énonciation fémi-
niste. Le sujet-elle ne peut pas parler a partir d’elle-méme et pourtant
le sujet-elle féministe parle. Le féminisme occupe une position para-
doxale sur le plan langagier, une position qui le place dans un entre-
temps, entre ce qui est et ce qui n’est pas encore, dans I’élan d’une
transformation structurelle.

En ce qui concerne la rencontre du féminisme et de la théologie, il
apparait que les deux formations discursives n’occupent ni les mémes
fonctions ni les mémes positions. La premiére prépare et opere
I'insertion d’un sujet-elle dans le langage ; la deuxiéme provient d’une
longue, riche et vaste histoire ecclésiale et universitaire. Ses solides
inscriptions institutionnelles et ses domaines associés, les deux
patriarcaux, différent radicalement du mouvement, inédit et récent,
du féminisme. Si I'on peut provoquer une rencontre entre les deux
formations, on pressent, a tout le moins, quelle ne s’opérera pas sans
heurt et que le mélange ne deviendra pas fusion.

Théologie féministe ou féminisme théologique, il s’agirait de la
méme chose. La premiére expression est celle couramment utilisée.
J'emploie ici la deuxieme afin d’inciter une inversion de la manieére
habituelle de penser. Le travail a accomplir ne consiste pas seulement
a appliquer des catégories heuristiques féministes au domaine de la

11. Un professeur réagit a mon explication en disant qu’il ne se doutait pas que les
femmes étaient aussi mal prises. Il faut voir que la question féministe loge a la
racine d’une structure langagiére.

12. Claire Nouvet, «Gayatri Spivak: une éthique de la résistance aphone», Etudes
Littéraires, 31/3, été 1999, p. 90-91. Voir: Gayatri Chakravorty Spivak, « Echo »,
New Literary History, 24, 1993, p. 17-43.
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théologiel3, mais a analyser des points de jonction entre les forma-
tions du féminisme et de la théologie. Sous cet angle d’approche, on
peut comprendre le travail des théologiennes féministes comme la fabri-
cation d’intersections entre le féminisme et la théologie chrétienneld.

Pour construire I’ébauche d’une cartographie du féminisme théo-
logique, sans prétendre toutefois a I'exhaustivité, je note que la théologie
féministe et chrétienne, nord-américaine, des quarante derniéres
années a produit des intersections avec trois principales approches
théologiques. Afin d’esquisser succinctement les principaux croise-
ments advenus, je considérerai deux éléments caractéristiques du
féminisme qui appartiennent a sa définition opératoire: d’une part,
la construction d’un lien entre chaque femme individuelle et le statut
de toutes les femmes et, d’autre part, un mouvement de transforma-
tion structurelle pour faire advenir un sujet-elle.

La formation féministe a rencontré, en premier lieu, une théologie
existentielle qui a pris le tournant anthropologique. Celle-ci a renversé
le schéme classique. Son point de départ loge dans une réflexion sur
I’humain en tant que capable d’entendre I'appel du Dieu chrétien. Dans
cette perspective, la théonomie (action divine) et I'autonomie humaine
(liberté et responsabilité) se répondent et se correspondent. Pour le
dire a la maniére de Karl Rahner, Dieu s’offre en silence de fagon non
thématique dans toutes les choses du monde ; dire oui ou non a Dieu,
c’est se dire oui ou non a soi-méme comme sujet d’une individualité
inaliénable. Un discours féministe s’est inscrit dans cette approche de
théologie chrétienne du vingtiéme siecle en lui faisant subir une
modification. On part de I’'hnumain, certes, mais plus précisément, des

13. Olivette Genest a raison de dire que I'exégése biblique féministe ainsi que la théo-
logie féministe se déploient présentement surtout comme des domaines d’appli-
cation du féminisme et non comme des secteurs de connaissance qui contribuent
au développement de la théorie féministe elle-méme. Voir Olivette Genest,
«Théories féministes dans I'interprétation de la Bible», op. cit., p. 68. Pour des
pistes a propos du travail que I'exégese et la théologie féministes auraient a accom-
plir pour contribuer a I'épistémologie féministe, voir Olivette Genest, « Langage
religieux chrétien et différenciation sexuelle. De quelques évidences », Recherches
féministes, 3/2, 1990, p. 25-26 et « L'impact de la critique féministe sur I'étude de
la théologie », Studies in Religion/Sciences religieuses, 23/3,1994, p. 331-337.

14. Voir Rebecca S. Chopp, « Theorizing Feminist Theology », dans R. S. Chopp et S.
G. Davaney (dir.), Horizons in Feminist Theology. Identity, Tradition, and Norms,
Minneapolis, Fortress Press, 1997, p. 215-230.
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femmes : de la vie de chaque femme prise une a une et d’une analyse
de la condition des femmes. Ceci introduit la nouveauté de briser le
caractere neutre, masculin, de I'anthropologie théologique et de faire
surgir I’'expérience des femmes (sociale, culturelle, politique, spiri-
tuelle). La théologie anthropologique ne se préoccupe pas, cepen-
dant, de la question du changement sociallb.

En deuxieme lieu, le féminisme a croisé le chemin de la théologie
de la libération. Une affinité entre les deux approches, dans le contexte
visé, explique que la plus grande part de la théologie féministe en ait
été une de libération. Il faut souligner que la théologie de la libération
a critiqué, a sa maniere, la neutralité du discours, par son option préfé-
rentielle pour les pauvres et pour le peuple opprimé. Pour elle, Dieu
agit par et dans I'action de libération des personnes les plus démunies.
Comme on le sait, les théologiens de la libération d’Amérique latine ont
été conduits a reformuler leur option (pour les non-personnes, pour les
personnes exclues, etc.). C’est que, ont-ils reconnu, le pauvre, au début
du développement de leur approche, désignait un homme blanc, chré-
tien, citadin, ouvrier, hétérosexuel. A nouveau, le féminisme a introduit
les sujets femmes dans une formation théologique et les a considérés
tant sur le plan de I'expérience individuelle que comme groupe social.
Il serait intéressant d’analyser I’histoire des rapports, et des influences
réciproques, des féminismes théologiques et des théologies de la libé-
ration. Je note la nouveauté de I'’écoféminisme, a partir duquel peut se
déployer une écothéologie. Il s’est développé dans la lignée d’'une
approche de libération. Il a articulé les différentes formes de relation
aux autres et touché jusqu’aux rapports a cette autre: la terre. Un
deuxiéme point de recoupement des formations du féminisme et de la
théologie de la libération consiste dans leur caractére politique. Les

15. Voir Louise Melangon, « La prise de parole des femmes dans I’Eglise », dans M. A.
Roy et M. Dumais (dir.), Souffles de femmes. Lectures féministes de la religion,
Montréal, Editions Paulines, 1989, p. 15-27 ; Monique Dumais, Diversité des utili-
sations féministes du concept expériences des femmes en sciences religieuses,
Ottawa, Institut canadien de recherches pour I'avancement de la femme/Cana-
dian Research Institute for the Advancement of Women, 1993; Anne Carr, La
femme dans I'Eglise. Tradition chrétienne et théologie féministe, Paris, Cerf, coll.
« Cogitatio Fidei» n° 173, 1993 (1988) ; et la bibliographie annotée de Natalie K.
Watson, Feminist Theology, Wn. B. Eerdmans Publishing Co., Grand Rapids, Mi,
2003, p. 63-110.
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deux énoncent la nécessité d’une transformation structurelle du socio-
politique, du culturel, du langagier et du spirituel (Enrique Dussel)16.

En troisieme lieu, un féminisme a rencontré une approche en théo-
logie qui se situe dans I'espace du poststructuralisme. Il faut préciser
ce qu’on entend par celui-ci et, pour ce faire, il est éclairant de distin-
guer, avec Rosi Braidotti, le sens du mot post dans poststructura-
lisme, postmodernité et postcolonialisme. Le postmodernisme serait
une période historique. Si on le comprend dans la lignée de I'analyse
de Michel Foucault, le projet de la modernité, de la raison autonome
et de la foi en I'objectivité et au progres, serait arrivé a sa fin histo-
rique, ce qui signifie que la modernité a besoin de nouvelles formes de
légitimations scientifiques. Nous vivrions dans un temps de fin de
modernité. Le poststructuralisme est une approche philosophique
développée en Europe qui analyse le devenir sujet des personnes en le
situant dans le contexte de la postmodernité. Le postcolonialisme est
une approche interdisciplinaire, apparue dans la périphérie de
I’Europe et de I’Amérique du Nord, qui a théorisé I'’émergence des
sujets situés (situated subjects). Pour faire le lien entre les trois termes,
Rosi Braidotti décrit la postmodernité comme un processus, lié a la
mort de « ’'hnomme », de mondialisation et de fragmentation. Dans ce
temps de postmodernité « tardive », selon la philosophe, il se passerait
deux choses : I'effacement de ce qui appartient a « ’'hnomme » et I'’émer-
gence de ses ombres, de ses autres, sur lesquels il a bati son assurance
identitaire en les subordonnant. Ces autres de la modernité sont la
femme (I'autre sexuel de ’'homme), les autres ethnies, les autochtones
et les Métis (les autres sujets de I'eurocentrisme et de I'impérialisme
états-unien) et la nature ou la terre (I'autre de la techno-science). Le

16. Louise Melangon, «Je crois en Dieue... La théologie féministe et la question du
pouvoir», dans Théologiques, 2/8, 2000, p. 77-97; Marie-Andrée Roy, Les
ouvrigres de I'Eglise. Sociologie de I'affirmation desfemmes dans I'Eglise, Montréal,
Médiaspaul, 1996; Ivone Gebara, Le mal au féminin. Réflexions théologiques a
partir du féminisme, Montréal, L’Harmattan Inc., 1999; Elizabeth A. Johnson,
Dieu au-dela du masculin et du féminin. Celui/celle qui est, Montréal, Editions
Paulines, 1999 (1992) ; Rosemary Radford Ruether, Sexism and God-talk. Toward
afeminist theology, Boston, Beacon Press, 1993 (1983) ; Elisabeth Schissler Fiorenza,
« Pour des femmes dans des univers masculins. Une théologie de libération fémi-
niste critique», dans Concilium n° 191, 1984, p. 61-73; Elisabeth Schussler
Fiorenza, But she said. Feminist practices of biblical interprétation, Boston, Beacon
Press, 1992.
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poststructuralisme analyse les possibilités d’étre de ces « autres » et de
«I’homme ». Le postcolonialisme situe les diverses paroles et actions
de ces actants dans leur contexte d’émergencel’.

Dans le cadre poststructuraliste, un féminisme théologique a
problématisé les différences plutbt que I'oppression comme en théo-
logie de la libération. On a congu le genre comme une fiction de régu-
lation complexe qui produit des différences en les hiérarchisant selon
diverses catégories, le sexe, I'age, la race, la situation économique, le
style de vie, I'orientation sexuelle ; on a compris la subjectivité comme
des couches et des couches de lignes culturelles multiples, qui traver-
sent le soi, a plier et a déplier. Une approche poststructuraliste s’inté-
resse a I’'expérience subjective des femmes qui ont a respirer leur vie
dans un systeme de fortes régulations, parfois contradictoires entre
elles, qui les produisent de diverses maniéres comme Autre. On analyse
le groupe des femmes comme un sujet collectif complexe (impos-
sible) incluant la multiplicité des différences entre elles et en elles. On
vise I'articulation des savoirs situés de coalitions féministes diverses.
Sur le plan de la politique féministe, cette approche ne vise pas I'inclu-
sion des femmes dans un systéme existant, mais I'expérimentation de
nouvelles maniéres d’étre dans la perspective d’une transformation
structurelle qui touche tous les aspects de I'existencels.

17. Rosi Braidotti, «Towards sustainable subjectivity: A view from feminist phi-
losophy », dans E. Becker et T. Janh (dir.), Sustainability and the social sciences: A
cross-disciplinary approach to integrating environmental considérations into theore-
tical reorientation, London, Zed Books, 1999, p. 74-95 (p. 83); et de la méme
auteure : « Equality and Diversity. Radical Feminism and the Quest for Funda-
mentals», dans L. van VVucht Tijssen, J. Berting, F. Lechner (dir.), The Search for
Fundamentals. The Process of Modernisation and the Quest for Meaning, Boston,
Kluwer Academie Pub., 1995, p. 132.

18. Pour diverses approches dans I'espace poststructuraliste et postcolonialiste, voir
Olivette Genest, « Langage chrétien et catégorie du genre », dans Denise Veillette
(dir.), Femmes et religion, Québec, Presses de I'Université Laval, 1995, p. 93-109 ;
Rebecca Chopp, The power to speak. Feminism, Language, God, New York,
Crossroads, 1989; Mary McClintock Fulkerson, Changing the Subject. Womens
Discourses and Feminist Theology, Minneapolis, Fortress, 1994; L. E. Donaldson
& K. Pui-Lan (dir.), Postcolonialism, Feminism & Religious Discourse, New York,
Routledge, 2002 ; Denise Nadeau, «Affirming and Transforming Relations:
Refugee Women and Impérial Violence », dans M. Degiglio-Bellemare et G. M.
Garcia (dir.), Talitha Cum ! The Grace of Solidarity in a Globalized World, World
Student Christian Fédération Ecumenical Centre, Geneve, 2004, p. 86-106.
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Au terme de ce tour d’horizon, on peut noter que chacun des trois
croisements entre un féminisme et une approche théorique en théologie
a suscité des productions majeures et originales pardes théologiennes
féministes : des propositions signifiantes, influentes et éclairantes,
enracinées dans une diversité de collectives de femmes spirituelles ou
de communautés de lectrices universitaires. Dans une perspective
cartographique, je propose de mettre en ceuvre ce que j'appelle une
épistémologie stratégique pour un féminisme théologique. J'emprunte
le terme a la philosophie féministe poststructuraliste. Il invite a une
liberté de passage d’une théorie a I'autre, d’'un croisement a l'autre,
selon les intéréts et les besoins. Dans L'archéologie du savoir (1969),
Michel Foucault nous a appris comment les problématiques demeu-
rent liées a leurs conditions d’émergence et d’exercice, a la production
de places a étre occupées par des sujets, a la construction des objets, a
un support institutionnel, au faire vrai de séquences logiques, aux
autorités de référence, a un réseau de publications, a des effets de
Vérité sur un auditoire, et autres. Si les théories théologiques peuvent
étre qualifiées de matérielles dans ce sens, a partir du point de vue
féministe, on choisira de construire des intersections avec les unes et
les autres selon les lieux et les places construites, parfois selon la forma-
tion antérieure de la théologienne, selon les themes privilégiés, les audi-
toires effectifs et les effets de discours. Si I'on procédait autrement, les
débats intrathéologiques (ceux qui appartiennent en propre aux
conditions de la formation théologique) auraient la force de briser
une généalogie féministe et d’atténuer sa force de transformation19,

En somme, les trois approches théologiques susmentionnées
(anthropologique, de la libération et poststructuraliste) conviennent
au féminisme, chacune au moins en partie, les unes davantage que les
autres selon les contextes et les situations. De la position paradoxale
qgu’occupe le féminisme sur le plan langagier (le sujet-elle n’a pas de
place d’ou parler et pourtant le sujet-elle féministe parle), il n’est pas
en principe supérieur de faire du poststructuralisme plutdt que de
I'anthropologie de « ’hnomme » ou de la théorie de la libération. Sur le
plan de la politique féministe, I'option pour une épistémologie stra-
tégique contribue a la construction d’un sujet femme collectif dans la

19. Sur ce dernier point, mais en ce qui concerne les liens entre le féminisme et la
philosophie, voir Rosi Braidotti, Patterns ofdissonance, op. cit.
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différence des femmes qui adoptent diverses approches théoriques a
I'université selon leur formation antérieure, leurs communautés
d’appartenance (d’auteures, de lectrices, d’interventions) et selon les
problématiques privilégiées. Sur le plan théorique, elle permet d’inscrire
la critique féministe, de laisser une trace, dans diverses traditions
théoriques. Sur le plan personnel, elle donne a une féministe spiri-
tuelle la possibilité de faire jouer une multiciplicité, qui est déja la, en
elle. Elle peut expérimenter différentes maniéres de dire et de prier la
Dieue.

Une approche postcolonialiste et quelques remarques pour un
féminisme théologique au Québec

La présentation d’une vue d’ensemble d’un secteur de connaissance
(ce que je viens de faire) expose tout autant son auteure que les
données du théme étudié. On aura compris que I'analyse qui précede
décrit ma propre pratique au cours des derniéres années. J'ai adopté
une épistémologie stratégique, en théologie féministe, voyageant
d’une théologie anthropologique a une de libération et a un cadre
poststructuraliste, ce dernier donnant, le plus souvent, I'articulation
de la pensée.

Je voudrais, dans la troisieme partie de ce texte, effectuer un voyage
dans I'aire du postcolonialisme afin d’analyser I'interrelation entre la
construction de I'autre, la femme, et la construction de I'autre ethnie.
Cette question m’apparait cruciale pour penser les différences entre
les femmes ainsi que I'expérience d’interspiritualité féministe dans
laquelle je suis engagée. Afin de proposer, donc, quelques remarques
a propos d'un féminisme théologique en contexte québécois, je
m’aiderai des travaux de Gayatri C. Spivak qui présente une théorie
(postcolonialiste et féministe) de la localisation du discours des plus
pertinente pour notre temps.

Présentation de G. Spivak

L'auteure est née a Calcutta. Elle a fait ses études supérieures en
Inde, puis a étudié et travaillé en Angleterre. La professeure enseigne
aux Etats-Unis depuis de nombreuses années dans le domaine des
études littéraires et elle a agi comme professeure invitée dans des
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universités sur tous les continents. Il s’agit d’une auteure prolifique
dont I'ceuvre est considérée majeure tant en philosophie qu’en études
littéraires, féministes et culturelles.

G. Spivak occupe diverses positions articulées les unes aux autres.
Féministe, qui se dit elle-méme poststructuraliste, elle est reconnue
comme l'une des théoriciennes majeures de ce que l'on appelle
I'approche postcolonialiste. Elle a publié en 1999 un ouvrage capital
intitulé A Critique of Postcolonial Reason20. L’auteure se situe égale-
ment comme une déconstructionniste. Spécialiste internationale et
lectrice chevronnée des textes de Jacques Derrida, elle ne se limite pas
a résumer I'ceuvre de cet auteur. Alliant ces différentes approches et
positions, G. Spivak lit des textes philosophiques et littéraires de
maniére a faire ressortir la constellation des positions subjectives
produites par eux. Ce type d’analyse est particulierement pertinent
tant pour le féminisme que pour la théologie.

L'auteure déploie une pensée en mouvement, en développement.
Notons quelle se cite souvent elle-méme. Cette pratique saugrenue a
provoqué des questions de la part de ses collegues. Elle cite ses textes
antérieurs en se situant par rapport a eux, en signalant ce qui n’a pas
changé et ce qui a changé, ce avec quoi elle demeure en accord (avec
elle-méme) et ce quelle dira désormais autrement (quand elle formule
autrement ce quelle a écrit précédemment). G. Spivak travaille sur sa
propre position subjective et sur un texte, les deux en méme temps.
Voila pourquoi ses analyses bougent, changent, se déplacent. Je risquerai
de formuler quelques (hypo)théses interreliées, proposées par la
théoricienne, qui se situent au croisement des approches féministe,
poststructuraliste, déconstructioniste et postcolonialiste. 1) Il n'y a
pas de position pure, toutes sont ambigués ; la position de la lectrice
(rédactrice) aussi bien que celle du texte (ou de la problématique)
sont mouvantes. Le dévoilement d’une position paradoxale ou encore
impossible intéresse particulierement notre auteure. 2) Lire, penser,
consiste a situer les choses, les personnes, les idées, les positions dans
leur propre (con)textualité, sans chercher a les sauver ou a les
éliminer. 3) Les défis different selon les positions occupées; dans ce
temps postcolonialiste, les élites (par exemple les universitaires) ont a

20. Gayatri Chakravorty Spivak, A Critique ofPostcolonial Reason. Toward a History of
the Vanishing Présent, Cambridge, MA, Harvard University Press, 1999.
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apprendre que leurs priviléges sont leur perte ; a analyser leur propre
complicité avec le discours colonial.

Il faut définir ici le (post)colonialisme. La structure de I'impéria-
lisme, selon G. Spivak, serait de considérer que les colonisés sont « in
fact previously uniscribed?l », c’est-a-dire qu’ils ne sont pas inscrits
dans un langage propre, complexe et non transparent a eux-mémes.
lls n'auraient pas leurs propres codes, leurs propres langages, leurs
propres hétérogénéités. L’Occidental, lui [sic], inscrit, codé, langagier,
peut ainsi imposer sa lecture sur une « terre vierge » : la femme, 'autre
ethnie, la terre (pour reprendre les catégories de Rosi Braidotti). G.
Spivak considére ensemble le (néo)colonialisme et I'impérialisme22
Les deux se concrétisent, par exemple, dans la division internationale,
actuelle, du travail23 et dans les divisions sociales que provoque
I'arrivée des personnes immigrantes dans les pays du premier monde.

Dans son article, qui a fait date, Can the Subaltern Speak? (1988),
G. Spivak répond a sa propre question par la négative. La subalterne
ne peut pas parler (ici, le féminin inclut le masculin). Elle n'a pas de
voix. Pour le comprendre, il s’agit de faire sortir « I'Autre hétérogene »
(«the heterogenous Other24» : « [t]he colonized subaltern subject is
irretrievably heterogeneous?s ». S’appuyant sur les travaux du groupe
des Subaltern Studies, dont elle fait partie, I'auteure distingue quatre
positions dans le cadre de la colonisation de I'Inde par les Anglais, les
deux premieres faisant partie des élites:

1. Dominant foreign groups.

2. Dominant indigenous groups on the all-India level.

3. Dominant indigenous groups at the régional and local level.
4. [...J« subaltern classes »26.

Les deux classes intermédiaires de groupes autochtones (les positions
deux et trois de la liste) peuvent parler selon la logique occidentale.

21. Gayatri Chakravorty Spivak, The Post-Colonial Critic. Interviews, Strategies,
Dialogues, New York, Routledge, 1990, p. 1

22. Gayatri Chakravorty Spivak, A Critique ofPostcolonial Reason, op. cit., p. 3.

23. Gayatri Chakravorty Spivak, « Can the Subaltern Speak? », dans C. Nelson et L.
Grossberg (dir.), Marxism and the Interprétation of Culture, Chicago, Un. of Illi-
nois Press, 1988, p. 287.

24. Ibid., p. 288.

25. Ibid., p. 284, souligné dans le texte.

26. Ibid., p. 284.
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Mais la quatriéme catégorie, celle des subalternes, telle est I’(hypo)these
de G. Spivak, n'a pas de place d’ou parler. Dans sa Critique of Postco-
lonial Reason (1999), I'auteure les appelle les «native informant»
(«les informatrices et les informateurs autochtones »), la « terre vierge »,
qui ne serait pas codée, et sur laquelle peut écrire I'Occidental. Son livre
vise a lever ce quelle appelle une « ignorance acceptée » (« sanctioned
ignorance ») a ce sujet par les élites occidentales.

Sarah Harasym résume une perspective de G. Spivak par une
formule bréve: « One must learn to read how desire for neutrality
and/or desire for the Other articulates itself27. » Le discours philoso-
phiqgue moderne et occidental, selon notre auteure, fait reposer
I'autonomie du sujet sur une construction de I'autre. Celle-ci est soit
« la femme », argumentée de facon explicite dans le discours, soit la
subalterne («native informant») occultée dans le discours. Les deux
constructions sont articulées I'une a I'autre. Selon une méme logique,
« la femme » et « la subalterne » n’ont pas de place d’ou parler dans un
systéme langagier28.

Il'y a des personnes, dit G. Spivak a I'intellectuelle (post)colonia-
liste, qui n’existent pas pour nous, dont nous ne pouvons pas imaginer
le propre langage et la propre conscience. Et nous consolidons
I'inexistence de ces personnes pour nous quand nous construisons de
facon bienveillante un Autre homogene a partir de notre propre posi-
tion transparente gque nous ne remettons pas en question29. Comment
entrer en relation avec ces personnes? La réponse de G. Spivak est la
suivante ; non pas en parlant d’elles, mais en se situant soi-méme:
« To confront them is not to represent (yertreteri) them but to learn to
represent (darstellen) ourselves30. »

Pour le sujet (post)colonial, le défi ne consisterait ni d’abord a
inclure les exclues dans son propre systéeme (car celui-ci est fondé sur
la production de I’exclusion, on n’en sortirait pas), ni d’abord a laisser
parler I'autre pour elle-mé&me ou pour lui-méme (car ne peut parler
que celui ou celle qui s’inscrit dans le discours colonisateur, la
subalterne n’ayant pas de voix) ; le défi consiste a imaginer comment
se dire soi-méme sans avoir a passer par un acte de définir I'Autre. « It

27. Sarah Harasym, « Editor's Note », dans The Post-Colonial Critic, op. cit., p. vii.
28. Voir Gayatri Chakravorty Spivak, « Echo », op. cit.

29. Gayatri Chakravorty Spivak, « Can the Subaltern Speak ? », op. cit., p. 288.

30. Ibid., p. 288-289.



La question du genre 75

is a program for the benevolent Western intellectual », écrit G. Spivak.
« The question is how to keep the ethnocentric Subject from esta-
blishing itself by selectively defining an Other3l. » Il n’y a pas de posi-
tion pure. Le travail consiste a chercher constamment a nouveau les
mots pour énoncer une problématique se situant soi-méme en
mouvement.

Incidences pour unféminisme théologique en contexte québécois

Je ferai deux remarques en ce qui concerne les incidences d’une telle
approche postcolonialiste pour un féminisme théologique en
contexte québécois, I'une sur I'interspiritualité féministe, I'autre sur
la Dieue chrétienne.

G. Spivak articule le sexisme et le racisme ; elle lie I'occultation de
I'autre, la femme, et celle de la « subalterne », de I'autre ethnie. Son
approche aide a analyser un mouvement, au Québec, de femmes
féministes et interspirituelles, des femmes d’appartenances reli-
gieuses, spirituelles et raciales diverses, dont des Autochtones, des
Francaises et des Anglaises, des immigrantes de premiére, deuxieme
ou troisieme génération.

L'action féministe d’expérimentation de nouvelles manieres de
vivre les relations se situe dans un entre-temps, entre ce qui est encore
(Poccultation de I'Autre comme fondement de I'autonomie moderne)
et ce qui n'est pas encore (on ne sait ce que serait une femme, une
subalterne, libérées). L’interspiritualité féministe s'y inscrit. Elle
pousse I’exercice de transformation des relations. Elle consiste dans
un regroupement de femmes spirituelles, d’appartenances diverses
(c’est devenu nécessaire), qui créent pour elles-mémes, sous le mode
d’une production collective, une zone de formation et de transforma-
tion d’elles-mémes, en ce qui concerne les relations, dont celles entre
elles. Cette contrée devient le lieu de leur expérience spirituelle. Les
unes et les autres ne partent pas de la méme position dans le systéme
(post)colonial. Pour ma part, je m’engage dans cette zone de ma posi-
tion de privilégiée, blanche, éduquée, professeure universitaire, chré-
tienne et de classe moyenne. De |a, un défi consiste a me dire sans
avoir a passer par définir (recouvrir) une autre, nous apprend G. Spivak.

31 Ibid., p. 292.
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Quelles intersections pourra-t-on construire entre I'advenue d’'une
telle interspiritualité féministe et des approches théologiques ?

Ma deuxiéme remarque est un début de réponse a ce défi et a cette
guestion. Au Québec, on a adopté une féminisation féministe du
divin chrétien : la Dieue chrétienne. Cette pratique, dans la théologie
et dans la priére, provient de la collective L'autre Parole. Le vocable de
la Dieue présente nombre d’intéréts sur le plan théologique. En
premier lieu, il s'agit d’un vocable local, québécois, capable de signifier
un universel. 1l s’enracine dans une pratique de la langue québécoise
qui consiste a favoriser la féminisation des titres, assez couramment,
par I'ajout d’'un e grammatical. Dans la francophonie, il en va autre-
ment a ce sujet. Dailleurs, en France, on n’a pas recu le terme de la
Dieue. En deuxiéme lieu, la voyelle e renvoie a une position d’énoncia-
tion féministe, dans sa diversité. Elle ne dit pas d’abord que la Dieue est
de genre féminin, mais elle peut vouloir le dire. Elle ne dit pas que la
Dieue posseéde des qualités féminines, mais elle peut vouloir le dire,
etc. Le e ouvre a une multiplicité d’expériences spirituelles et d’appro-
ches théoriques. Il se présente comme un éloge et une célébration de
la multiplicité et de I'état d’étre en mouvement du féminisme. En
troisieme lieu, la voyelle ajoutée occupe la position paradoxale d’une
tresforte affirmation (changer le genre grammatical du Dieu), mais en
restant muette, aphone, tel que I'exige la grammaire frangaise. Il ne
s'agit pas de représenter un groupe, mais de se situer dans une posi-
tion paradoxale, propose G. Spivak32 Le féminisme occupe une posi-
tion paradoxale, on I'a vu: le sujet-elle ne peut pas parler, mais le
sujet-elle féministe parle. Le nouveau mot, forgé, de la Dieue, corres-
pond a cette structure de I’énonciation féministe. Le féminisme des
Blanches, québécoises (occidentales), de classe moyenne, occuperait
une deuxieme position paradoxale : il postule le groupe des femmes
qui, cependant, n'existe pas. C’est que la généralité du groupe des
femmes, discours nécessaire au féminisme, recouvre structurellement
les différences entre les femmes. Le vocable de la Dieue chrétienne
loge également dans ce deuxiéme paradoxe. Il consolide une identité
blanche, chrétienne (catholique) et féministe, I'’énonciation méme du e,
dans un recouvrement de l'autre. L'approche postcolonialiste de
G. Spivak nous apprend a attribuer une telle position ambigué au

32. Gayatri Chakravorty Spivak, The Post-Colonial Critic, op. cit., p. 7.
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vocable, a partir d’ou continuer de se former a vivre autrement. En
quatriéme lieu, je voudrais noter qu’il est tout a fait intéressant, du
point de vue de la formation théologique et chrétienne, de noter que,
pour un féminisme théologique, en contexte québécois, le vocable
« Dieue » demeure encore dicible dans cet entre-temps de déconstruc-
tion du phallologocentrisme (Jacques Derrida) et, qui plus est, qu’il
continue d’occuper, d’'une maniere nouvelle, certes, une fonction de
concept ultime et organisateur.
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Le poids du «genre » dans lesfondements bibliques
de I'exclusion desfemmes du sacerdoce ministériel

Olivette Genest
Université de Montréal

Dans ses circonvolutions, le titre ci-dessus ressemble a la fagon de
créer les mots dans la langue allemande savante. 1l s’éclaire si on le lit
a I’envers en décomposant ses éléments.

Sacerdoce ministériel : Comme tous les baptisés, les femmes possedent
le sacerdoce commun, dit royal d’apres la formulation de la premiére
épitre de Pierre (IPi 2,9). Il ne s’agira donc pas d’une réclamation de
participation aux ministéres en général, qui leur est déja acquise, mais
au ministére ordonné.

Exclusion des femmes: Dans les documents officiels du magistére, le
sacerdoce est dit « réservé aux hommes ». Ce qui est privilége exclusif
pour les uns devient exclusion pour les autres. La chrétienne serait-
elle différente du chrétien?

Fondements bibliques: L’argumentation des textes pontificaux justi-
fiant la différence posée s’appuie sur un recours constant a la Bible,
Ancien et Nouveau Testament, y compris dans la discussion de I'ordre
de la tradition et de I'anthropologie.

Lepoids du genre: La catégorie du genre structure et les passages bibli-
ques convoqués comme prémisses et la lecture qui en est donnée.
Double poids, poids redoublé. Pour I’Eglise, pour la lectrice et le
lecteur, double normativité ?



82 Franchir le miroir patriarcal

Les réflexions suivantes portent sur ce double niveau d’interpréta-
tion et de normativité. Elles sont proposées du point de vue de
I’exégese biblique, a titre exploratoire et dans cet ordre ;

1. Les fondements bibliques du NON a l'ordination sacerdotale des
femmes;

2. Le poids des arguments bibligues de la position pontificale ;

3. Le poids du genre dans I'argumentation et la conclusion magistérielles.

Les fondements bibliques du non a I’ordination sacerdotale
des femmes

Comme espace d’observation de ce non, I’étude présente se limite aux
Documents pontificaux pertinents, a I’exclusion d’autres écrits,
comme par exemple la transcription de discours prononcés pendant
les audiences papales et les voyages de Jean-Paul IL Ce corpus ainsi
délimité comprend, avec leurs cotes canoniques respectives :

1976, 15 octobre, Paul VI, Inter insigniores. Déclaration de la Sacrée
Congrégation pour la doctrine de la foi.

1988, 15 ao(t, Jean-Paul I, Mulieris dignitatem. Lettre apostolique sur la
dignité et la vocation de la femme, a I'occasion de I'année mariale. Dans le
texte, le Pape écrit: « Méditation biblique ».

1988, 30 décembre, Christifideles laici. Elaboration apostolique sur la
vocation et la mission des laics dans I'Eglise et dans le monde.

1994, 22 mai, Ordinatio sacerdotalis. Lettre aux évéques.
1995,10 juillet, Lettre auxfemmes.

J'y ajoute comme textes étroitement apparentés et inséparables de la
trajectoire de I'argumentation a travers les années

1995, novembre, Note de la Congrégation pour la doctrine de la foi. En
réponse a un « Dubium» a propos du mot « définitif» dans Ordinatio
sacerdotalis et son texte d’explication officiel. Note d’une congrégation de
la Curie romaine.

1998, mai, Ad tuendam fidem. Lettre apostolique sous forme de Motu
proprio. Avec sa Note doctrinale de la Congrégation pour la doctrine de la
foi, signée de son préfet, le cardinal Ratzinger le 29 juin.



Le poids du « genre » dans les fondements bibliques... 83

La note de 1995 a porté dangereusement la controverse dans le voisi-
nage de la question de I'infaillibilité pontificale. Le Motu proprio de
1998 va plus loin encore. Il vise a compléter la derniére refonte du
Droit canonigue et range «la doctrine sur I'ordination sacerdotale
exclusivement réservée aux hommes» (Documentation catholique,
1998, n°® 2186, p. 656) dans la deuxiéme catégorie des vérités a tenir,
soit celles qui « sont nécessairement liées a la Révélation en vertu d’un
rapport historique [...] ou par connexion logique [...], celles qui ont
un lien intrinséque avec la vérité révélée » et qu’on doit tenir « sous
peine de n’étre plus en pleine communion avec I'Eglise catholique »
(p. 654).

Le Souverain Pontife, tout en ne voulant pas arriver jusqu’a une définition
dogmatique, a eu l'intention de réaffirmer qu’il faut considérer cette
doctrine comme définitive (référence a Ordinatio sacerdotalis) dans la
mesure ou, fondée sur la Parole de Dieu écrite, elle est transmise
constamment par la Tradition de I'Eglise et enseignée par le Magistére
ordinaire et universel (référence a la Note de 1995). Il n’empéche que,
comme le démontre I’exemple précédent, la conscience de I’Eglise ne
puisse progresser dans le futur, au point de définir cette doctrine comme
divinement révélée, (p. 656)

Il existe une vingtaine de cotes canoniques différentes, indicatives de
leur degré de normativité ; elles vont de la simple note pour la gérance
de l'institution dans ses trois fonctions de gouvernement, d’enseigne-
ment et de sanctification jusqu’a I’encyclique, le document conciliaire
et la promulgation d’un dogme ou entre en jeu, dans les deux derniers
cas, le priviléege de l'infaillibilité en matiére de doctrine. Aucun des
documents répertoriés n’atteint celle de I'’encyclique et des suivantes.
Cependant, les citations ci-haut autour d’Ad tuendamfidem semblent
placer la discussion de I'ordination des femmes au-dela de ces repéres
officiels.

Le genre littéraire des documents a I'étude est par tradition truffé
de citations bibliques, directes ou indirectes. Leur liste exhaustive,
avec les raisons de leur choix, leur répartition et leur traitement en
contexte, serait trop lourde a manier ici. Pour des raisons pratiques
évidentes, j'opérerai une « réduction alchimique » du corpus établi et
je me concentrerai sur un passage de la Lettre auxfemmes de 1995 qui
résume bien la dialectique pontificale.
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« Si le Christ — par un choix libre et souverain, bien attesté dans
I’Evangile et dans la tradition constante de I'Eglise — a confié seulement
aux hommes le devoir d’étre “icone” de son visage de “pasteur” et
d“époux” de I'Eglise & travers I'exercice du sacerdoce ministériel [...] L »

Nous retrouvons dans ces quelques lignes les trois ordres de
raisons invoquées depuis Paul VI pour le refus opposé a I'ordination
des femmes :

¢ Le choix du Christ = les raisons bibliques.

« La pratique constante de I’Eglise = les raisons de I'ordre de la Tradition.

+ La représentation du Christ impossible a une femme = les raisons dites
ou de convenance ou symboliques.

Or, I'argument biblique se retrouve a la base des trois ordres dans les
contextes qui les explicitent.

ler ordre — « Si le Christ - par un choix libre et souverain... »

De Inter insigniores & Ordinatio sacerdotalis, la référence aux évangiles
nourrit ligne par ligne ce type de raisons. Jamais auparavant le magis-
tere universel et local ne s'était intéressé a la présence de femmes
autres que Marie et Marie-Madeleine dans les textes fondateurs. Le
résultat marque un net progres du c6té des rédacteurs et assurément
de multiples découvertes chez maints lecteurs et maintes lectrices,
méme si ces documents sont malheureusement peu lus par des fideles
qui savent lire pourtant depuis quelques siécles. Mais la rédaction de
ces progres et découvertes est coulée sur le modele de ce passage
d’inter insigniores : « ce sont pourtant des femmes qui, les premieéres,
ont eu le privilége de voir le Christ ressuscité et ce sont elles que Jésus
charge de porter le premier message pascal aux Onze eux-mémes (cf.
Mt 28,7-10; Le 24,9-10; Jn 20,11-18) », mais, apreés I'avancée éton-
nante de la lecture, I'étonnante retombée ; « pour préparer ceux-ci a
devenir les témoins officiels de la Résurrection ».

1. «Lettre du Pape aux femmes.» Actes du Pape Jean-Paul I, La Documentation
catholique, 6 et 20 aoQt 1995, n° 2121, p. 721, 11. Les italiques dans la citation
appartiennent au texte.

2. L'admission des femmes au sacerdoce ministériel. Déclaration de la Sacrée Congré-
gation pour la Doctrine de la Foi, 15 octobre 1976, Montréal, Fides, coll. « L’Eglise
aux quatre vents », 1977, p. 7.
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« bien attesté dans I'Evangile » Devant ce membre de phrase je quitte
I'analyse pour laisser place a I’expression du malaise de I'analyste face
a ladite clarté de I'attestation. Des exégetes comme des rabbins on
peut se demander et répondre avec Edmond Jabés: «Ont-ils lu le
livre ?— lls le lisent3. » Non pas : ils I'ont lu, mais : ils sont toujours en
train de le lire; c’est leur métier de scribe, voyez-vous. Or, en le lisant
se multiplient mes perplexités d’exégéte devant, d’une part, les textes
sur les femmes dans la Bible et leur fonctionnement en ce contexte
d’origine et, d’autre part, les mémes textes transportés dans le discours
pontifical et leur fonctionnement dans ce deuxiéme contexte. Les Notes
de 1995 et de 1998 signées du cardinal Ratzinger ne laissent percer,
elles, aucune trace de perplexité. Au contraire, elles annoncent plut6t
un mouvement de cristallisation de la position officielle au rang de
Vérité révélée.

La vérification de ma lecture inquiete devra tenir compte des deux
pbles bien marqués qui définissent les contours du probléme. D’un
coOté, la théorie du texte et de l'interprétation qui fait place a des
exégeses différentes, issues d’herméneutiques, voire d’'épistémologies,
différentes : de l'autre, I’identité d’une Eglise & magistére, lui-méme
lecteur officiel de la communauté chrétienne et détenteur, a I'inté-
rieur des limites de certaines regles, du pouvoir d’imposer sa lecture.
C’est dans cette aire de manceuvre que se situera mon examen des
documents pontificaux, mené comme toute analyse de texte selon ses
lois et ses outils, incluant au premier chefla particularité de ce corpus
d’étre rédigé en intertextualité constante avec le texte biblique.

Les résultats qui seront effleurés ici a titre expérimental peuvent
surprendre. Car, de mon angle de vision, la formule de conclusion
chez Paul VI et Jean-Paul 11 : « L’Eglise ne peut se permettre d’ordonner
des femmes » trouve sa solution libérante. Si elle le veut et quand elle
le voudra, bibliqguement parlant I’'Eglise le pourra.

2e ordre — « ...dans la tradition constante de I'Eglise... »

Le développement de cet ordre de la tradition s’appuie sur les nombreux
renvois & la pratique des apbdtres et des premiéres Eglises dans les
Actes et les épitres. Il inclut les allusions aux ministéres exercés par les

3. Le livre des questions, Paris, Gallimard, coll. « L’Imaginaire », 1963, p. 18.
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chrétiennes, les textes de Paul sur les femmes, les passages de la lettre
aux Hébreux sur le sacerdoce chrétien et, plus largement, la concep-
tion du ministere dans le Nouveau Testament. Pour prendre la
mesure de I'argument dit de tradition, il faudrait encore considérer,
outre son volet biblique, la notion théologique de tradition et I'infor-
mation venue de I'histoire de I'Eglise auxquelles notre corpus référe
peu.

«... a confié seulement aux hommes... » A ce chapitre, le lecteur
retrouve sans surprise la question du collége masculin des Douze, de
I'appel a suivre Jésus et de I’envoi en mission qui n’auraient été
adressés qu’aux disciples males et de I'absence des femmes a la Céne.
N’est jamais abordé directement, ni pour s’en prévaloir ni pour y
mettre un terme, le fait réel, dans les trois grands monothéismes
dailleurs, de I'éloignement des femmes des espaces sacrés et du
soupcon latent d’impureté sexuelle tous deux présents dans les textes
bibliques.

3e ordre — « .. .le devoir d’étre icne de son visage... »

Le vocabulaire de I'icone, de I'image et de la ressemblance, et du
visage appartient a Genese 1,26-27 ; 5,1-3 et a sa reprise par Paul. Le
Fils réalise I'image de Dieu par excellence et « la gloire divine rayonne
sur le visage du Christ» (2 Co 4,4.6). «Et nous tous qui, le visage
dévoilé, reflétons la gloire du Seigneur, nous sommes transfigurés en
cette méme image » (2 Co 3,18), car « ceux que d’avance il a connus,
il les a aussi prédestinés a étre conformes a I'image de son Fils »
(Rm 8,29).

La Genése est on ne peut plus claire au sujet de la femme créée a
I'image de Dieu au méme titre que I’hnomme. « Dieu créa I'humain4 a
son image, a I'image de Dieu il le créa, homme et femme il les créa. »
Pour Paul également, le destin prévu pour « nous tous » d’étre trans-
figurés en I'image du Fils, qui est, lui, I'image par excellence de Dieu
n’est donc pas réservé qu’aux hommes. Ou bien ses lettres elles-mémes

4. Littéralement: le adam, ou la créature tirée du sol, vocable qui englobe et 'homme
et la femme. Il n’acquerra la majuscule du nom propre et son attribution au méle
de Pespéce qu'a I'expulsion des deux humains du jardin d’Eden, alors que la
femelle se voit nommée Eve, ou « mére de tous les vivants ».



Le poids du « genre » dans les fondements bibliques... 87

étaient réservées aux hommes de la communauté chrétienne. Eton-
namment, il a fallu des siécles d’hésitations théologiques et philoso-
phiques avant que Péres et Docteurs de I'Eglise n'admettent les
femmes a la qualité d’image de Dieu et selon la nature et selon la
grace. En 1952, Pie XII mit fin & la controverse dans un discours a peu
prés passé inapercu lors d’une audience accordée aux sages-femmes
d’ltalie. En 1965, dans la Constitution conciliaire Gaudium et Spes,
aux paragraphes 12,29,34, il allait de soi de parler de la femme image
de Dieu. Dans les textes qui nous occupent, la femme enfin icone de Dieu
ne peut étre celle du Fils, celle de I'icone par excellence du méme Dieu.

« ...icone de son visage de pasteur... » précise La lettre aux femmes.
Derriére ce court syntagme se profilent a nouveau les nombreux
passages des évangiles, des Actes et des épitres concernant I'appel a
suivre Jésus, I’envoi en mission, les activités au service des commu-
nautés, la notion méme de ministére chrétien et les habitudes d’inter-
prétation qui en excluent les femmes. Or, une révision rigoureuse de
la lecture des textes et de I'angle d’approche du matériau néotesta-
mentaire permet d’apercevoir les charismes de I'Esprit égarés chez les
femmes, puis de leur accorder le nom de ministére. Au témoignage du
Nouveau Testament, des femmes ont déja porté dignement la ressem-
blance du Christ pasteur.

«... et (de son visage) d’époux de I'Eglise... » Non, une femme ne peut
symboliser un époux. Elle n’est pas du bon «genre» grammatical;
elle n’a pas le bon « genre » biologique5. Donc, elle ne peut représenter
le Christ-époux. Cet argument dit de convenance repose sur la méta-
phore nuptiale plusieurs fois attestée dans I’Ancien et le Nouveau
Testament pour exprimer la relation de Yahvé avec Israél et du Christ

5. La logique grammaticale et biologique ne joue pas dans le cas de I'hnomme prétre
qui représente I’Eglise. Inter insigniores de Paul VI devance I'objection : « dans la
nouvelle Paque, c’est PEglise qui immole le Christ sacramentellement par I'inter-
médiaire du prétre. Ainsi puisque le prétre représente aussi I’Eglise, ne serait-il pas
possible de penser que cette représentation pQt étre assurée par une femme, selon
le symbolisme déja exposé ? C’est vrai que le prétre représente 'Eglise qui est le
corps du Christ. Mais s'il le fait, c’est précisément parce que, d’abord, il représente
le Christ lui-méme, qui est la Téte et le Pasteur de 'Eglise, formule employée par
le IP Concile du Vatican qui précise et compléte I’expression in persona Christi. »
(L'admission des femmes au sacerdoce ministériel, Montréal, Fides, coll. « L’Eglise
aux quatre vents », 1977, p. 15.)
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avec I’'Eglise. 1l va sans dire qu’il souléve le probléme d’une lecture
littérale des métaphores et de leur application directe a des personnes
concretes.

Plus largement encore, notre corpus enracine l'incapacité de la
femme a représenter, en situation sacramentelle, le Christ dans la
particularité historique de la masculinité biologique de Jésus. Paul VI
a été le premier a lui accorder une valeur théologique et symbolique.
« Car le Christ lui-méme fut et demeure un homme. »«[...] on ne
peut négliger ce fait que le Christ est un homme [...] & moins de
méconnaitre I'importance de ce symbolisme pour I’économie de la
Révélation [,..]6». Les études qui éclaireraient cette affirmation
tardent encore.

En effet, c’est le mot Christ qu’emploient les citations ci-haut. Or,
le genre masculin appartient & Jésus, ’'homme de Nazareth, selon le
Nouveau Testament. Mais selon la proclamation du méme texte, ce
Jésus en tant que Christ a valeur universelle récapitulant en lui,
I’'hnomme et la femme. Dans la ligne de la distinction établie par le
vocabulaire grec de ce texte pour dire « homme », Jésus est un aner
(Fhomme au masculin ou I'’époux dans le couple humain) et le Christ
est Yanthropos, I’humain, aussi bien que I’hnomme.

« ...a travers I'exercice du sacerdoce ministériel... » Jean-Paul Il avait
déja écrit dans Mulieris dignitatem du 15 ao(t 1988, au n° 26 ; « Dans
I’Eucharistie s’exprime avant tout sacramentellement I'acte rédemp-
teur du Christ-Epoux envers I'Eglise-épouse. Cela devient transpa-
rent et sans équivoque, lorsque le service sacramentel de I'Eucharistie,
ou le prétre agit “in persona Christi” est accompli par I'homme. » Le
Pape avait maintenu la méme argumentation dans Christifideles laid
du 30 décembre suivant, au n° 51. Il faudrait y ajouter de nombreux
passages des Messages du Jeudi saint adressés aux prétres ou I’eucha-
ristie est devenue alliance nuptiale. Ils ont en commun la méme
trajectoire conceptuelle ; réduction du sacerdoce ministériel a la célé-
bration de I'’eucharistie, de I'Alliance nouvelle de la Céne a I'acception
d’alliance nuptiale, de la relation du Christ et de I'Eglise & la méta-
phore de I’'Epoux et de I'Eglise. Cette concentration s’opére a partir
d’une autre série de textes bibliques, ceux qui concernent la Céne,

6. Ibid.,p. 13-14.
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I'eucharistie des chrétiens, la nature de la Nouvelle Alliance et, de
nouveau, la métaphore nuptiale appliquée a Yahvé et au Christ dans
les deux Testaments.

Bref, quelques lignes caractéristiques de la Lettre auxfemmes et de
la problématique de I'ordination reposent sur une somme impres-
sionnante de références bibliques en citation directe, indirecte, inté-
grée au texte ou identifiée en notes. Cette trame biblique mérite d’étre
regardée de plus prés dans son point d’origine et, pour notre propos,
dans son point d’'arrivée au terme de I'opération d’interprétation
magistérielle. J'en retiendrai deux exemples ou « I'attestation claire »
des évangiles et des épitres comporte quelques énigmes: 1) La
présence/absence des femmes & la Céne ; 2) Eph 5,21-33 et le Christ-
époux qu’une femme ne peut représenter « sacramentellement » ou
« dans I’économie sacramentelle ». Ephésiens 5 recevra une attention
plus développée a cause de son importance dans ce paragraphe 11 de
La lettre qui marque une brusque retombée par rapport aux dix
sections précédentes si prometteuses dans leur réflexion sur la situa-
tion des femmes dans la société.

Le poids des arguments bibliques de la position pontificale

Omniprésent dans les documents officiels, I'argument biblique est
certes pertinent. Il appartient a la question. Mais dans quelle mesure
et a quelles conditions est-il probant? Son poids peut varier d’un
passage a l'autre et il n’est surtout pas a confondre avec celui de la
normativité de la Bible elle-méme. Il peut se révéler fragile comme
dans les deux cas retenus.

L’absence desfemmes a la Céne

L’Eglise catholique romaine place Iinstitution du sacrement de
I'Ordre a la derniére Céne. Or, les femmes disciples étaient absentes
de la salle haute au soir du Jeudi saint. Donc, I’ordination sacerdotale
ne leur était pas destinée. Qu’en est-il de ce syllogisme ?

Une premiére mise en garde ; le Nouveau Testament ne s’intéresse
pas a la nomenclature des acteurs d’'un épisode a la fagon de nos
biographies modernes. En Luc 24,6-8 par exemple, deux hommes en
vétements éblouissants se présentent aux femmes venues au tombeau
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au matin de Paque, «ces femmes qui avaient accompagné Jésus
depuis la Galilée (23,58) ». « Rappelez-vous comment il vous a parlé
guand il était encore en Galilée» et ils leur récitent ce que nous
nommons les annonces solennelles de la Passion. «Alors, elles se
rappelérent ses paroles. » Mais si nous remontons en 9,22.43b et
18,31-34, leur présence parmi les auditeurs n’est pas mentionnée.
Jésus est dit s’y adresser aux disciples et aux Douze au chapitre 18. Or,
elles y étaient, sauf & la troisieme annonce, et cet exemple nous
rappelle du méme coup que le mot disciple ne désignait pas que des
hommes.

Deuxiéme remarque: qui est entré dans la salle de la derniere
Cene? Je ne poserai la question qu’aux trois évangiles synoptiques,
puisque la soirée d’adieu en Jean ne comporte pas les gestes et les
paroles sur le pain et le vin, soit le récit dit de Iinstitution des sacre-
ments de I’'Eucharistie et de I'Ordre.

Au stade des préparatifs, les disciples (Mt 26,17), ses disciples (Mc
14,12) sollicitent les instructions de Jésus pour le repas de la Paque.
En Le 22,8, c’est lui qui charge Pierre et Jean de tout prévoir pour un
programme narratif trés clair: faire ou manger la Paque « avec mes
disciples ». Et les disciples, Pierre et Jean en Luc, suivent les indications
du Maitre. L’appellation disciple recouvre encore une fois des hommes
et des femmes.

Le soir venu, Jésus arrive avec les Douze (Mc 14,17), se trouve a la
table avec les douze disciples (Mt 26,20), se met a table et les ap6tres
avec lui (Le 22,14). L’insistance de I’énonciation se déplace des disci-
ples vers les Douze, méme s'il n’est pas évident a la premieére lecture
gu’apdtre soit synonyme de Douze. Il suffit de garder a la mémoire
pour le moment que I'acception du terme dans le Nouveau Testament
est sujette a des variations selon les différents livres et que la qualifica-
tion d’apbtre peut étre appliquée a une femme déléguée par sa
communauté pour une mission d’évangélisation?.

Narrativement, l'arrivée des Douze avec Jésus a-t-elle signifié la
sortie simultanée ou antérieure des disciples indéterminés qui avaient
préparé la Paque, y compris des femmes qui pouvaient faire partie du

7. Pour une remarquable mise au point et une bibliographie ad hoc, voir Raymond E.
Brown, « The Twelve and the Apostolate » dans « Aspects of the New Testament
Thought », n° 81, The New Jerome Biblical Commentary, p. 135-187.
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groupe ? Aucun personnage en vétements lumineux n’est encore venu
répondre a la curiosité de générations de lecteurs et de lectrices. Nous
sommes réduits a notre tour a deux hypotheses plausibles: ou bien
des femmes disciples non mentionnées ont été convives de tout le
repas en toutes ses dimensions inattendues, ce que nul indice textuel
ne nous permet ni d’affirmer ni d’infirmer; ou bien les Douze sont
restés seuls avec I’hdte Jésus. Je suivrai cette piste, la plus difficile dans
cette question de la présence/absence des femmes.

Il n'y avait pas de femmes parmi les Douze, méme si plusieurs
d’entre elles faisaient route avec eux dans le noyau le plus intime des
disciples de Jésus. Nous le savons par la liste de leurs noms, tous
masculins. Dans évangiles et Actes, d’autres personnes accomplissaient
exactement le méme ministére que ces Douze, dont ces 72 disciples
mandatés par Jésus (Le 10,1-20) qui voyageaient deux par deux, donc
par couples qui rendaient possible la participation itinérante des
femmes. Méme si 72 est un multiple de 12, il reste que dans le groupe
des Douze, il n'y avait pas de femmes.

Cependant, ils sont douze, ni onze ni treize. Ce nombre les rattache
a un réseau figuratif important dans le Nouveau Testament et ses
racines veétéro-testamentaires. Lors du renouvellement de toutes
choses, ils siégeront sur douze trénes pour juger (au sens de d’exercer
la justice et de régner) les douze tribus d’Israél (Mt 19,28 ; Le 22,30).
Leurs noms seront gravés sur les douze assises de la Jérusalem céleste
(Ap 21,14.21), dans ce monde parfait aux douze portes de perle
gardées par douze anges, aux douze récoltes annuelles des fruits de
I'arbre de vie. Douze, le nombre symbolique de la totalité, de la pléni-
tude du peuple de Dieu (Ap 7,4; 14,1.3: 12, 000 X 12 = 144, 000
marqués du sceau et rachetés de la terre).

Les Douze ne sont pas a la Ceéne que pour eux-mémes et ce qui les
constitue en groupe, ce ne sont pas leurs particularités individuelles
— ethnie, état de vie, métiers, différenciation sexuelle — mais la
valeur d’universalité qu’ensemble ils représentent. Auraient-ils été les
seuls convives, quand le repas pascal se mue en ratification de
I'alliance nouvelle ; le pain et le vin identifiés a Jésus sont tendus, a
travers eux, a la « multitude ». Et elle comprend hommes et femmes.
Il serait temps que Dina prenne sa place a la table parmi ses fréres des
douze tribus d’Israél: le patriarche Jacob avait engendré non pas
douze mais treize descendants.
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Cela dit, la vérification de la présence/absence des femmes a ce
repas unique en réponse a la question de leur accession a I’'ordination
sacerdotale me semble un probléme mal posé. Cette question est
beaucoup plus largement une affaire de théologie des ministeres chré-
tiens, d’une théologie en mal de révision, parvenue a un moment du
développement de la Tradition ou s’impose un besoin urgent de
refaire sa propre critique. La consultation des textes fondateurs devrait
commencer par une triple remise en contexte, celle des paroles dites
de l'institution d’abord, souvent théologisées hors du récit de la Céne,
puis de ce récit lui-méme dans la syntagmatique des évangiles, enfin
des rapports de Jésus avec les femmes dans le récit englobant des
synoptiques. Est suggérée ici la remise en perspective de phrases si
souvent assénées hors contexte par les camps du non et du oui.

La Céne restituée a son cadre d’appartenance textuelle avait-elle
pour but I'institution des sacrements de I’'Eucharistie et de I'Ordre ?
Ou ces deux sacrements ne découlent-ils pas plutét de la réalité
propre a la Céne et de son aménagement dans la vie concréte de
I’Eglise ? Elle a été le repas qui accomplissait I’Alliance nouvelle et qui
instituait sa propre suite dans celui de I’eucharistie qui réalise au fil du
temps I'identification des baptisés au Christ et entre eux, et I'édifica-
tion du Corps du Christ total (1 Co 10,16-17 ; 11,23-30 ; Ep 4,12-13)
composé d’hommes et de femmes.

C’est la communauté qui célébre et fait I'eucharistie. C’est a elle
que Paul s’adresse quand il veut rappeler séverement la nature du
«repas du Seigneur» (1 Co 11,17-34) et non a ses ministres. Nous
n’avons pas a en conclure que liturges et présidents d’assemblées
n’existaient pas, mais a nous inquiéter du fait historique que des
ministéres diversifiés a la naissance du christianisme ont été
« sacerdotalisés », c’est-a-dire concentrés dans la personne des prétres
et des évéques, voire « douzifiés » dans la hiérarchie institutionnelle
clercs/laiques, ou I'exclusion des femmes du sacerdoce bloque leur
acces au plein exercice des ministeres beaucoup plus que leur
présence/absence a la Cene.

Qui étaient présents a la Céne, selon la lecture la plus étroite des
textes? Un groupe de douze hommes, Juifs, mariés, de condition
sociale plutdt modeste ; du point de vue religieux, ni rabbins, ni chefs
de synagogue, ni lévites, ni prétres. Qui leur a succédé a travers
I'histoire ? 1l ne manque & I’heure actuelle que des femmes parmi la
foule bigarrée de leurs successeurs.



Le poids du « genre » dans les fondements bibliques... 93

Ephésiens 5,21 -33

La référence majeure au Christ-Epoux de I’Eglise d’oul les documents
pontificaux tirent I'incapacité de la femme a le représenter sacramen-
tellement mérite un examen attentif et chez Paul et dans la législation
ecclésiale qui en découle. Ep 5,21-33 fonctionne a la maniére d’'une
comparaison terme a terme : comme le Christ, chef de I'Eglise, a aimé
I’Eglise et en est le sauveur et le pourvoyeur, ainsi le mari, chef de sa
femme, doit I'aimer et pourvoir a ses besoins; en contrepartie,
comme I’Eglise envers le Christ... ainsi la femme envers son mari.

Ce raisonnement se déroule au prix d’entorses a la comparaison
établie, la plus flagrante étant que le mari n’est pas le sauveur de son
épouse comme le Christ I'est de I'Eglise, et des femmes. Au prix d’une
torsion de la comparaison elle-méme : les rapports du Christ et de
I’Eglise sont présentés comme éclairage de ceux du mariage humain,
c’est-a-dire comme pdle le plus connu éclairant le moins connu. Or,
le « mystére » des rapports du Christ et de I'Eglise (v. 32) est lui-méme
calqué sur les rapports hommes-femmes du mariage de type patriarcal.

De plus, I'argumentation procéde par I’homologation de deux
couples: Christ-Eglise (image de celui de Yahvé-Israél, non énoncé ici
mais enraciné dans la tradition hébraique de Paul) et mari-femme.
Mais un glissement s’est opéré chez Paul. L’épouse Eglise comprend et
des hommes et des femmes, or, il les sépare ; les humains biologique-
ment sexués au masculin migrent, et eux seuls, dans la colonne du
Christ (et de Yahvé). La conclusion surgit automatiquement a I'étage
de I'application concréte au mariage chrétien. La soumission revient
en apanage a la femme homologuée a I'Eglise (et a Israél) dans son
rapport au pdle éminemment transcendant du Christ (et de Dieu).
Cela en contradiction avec I'en-téte du v. 21 : « Vous qui craignez le
Christ, soumettez-vous les uns aux autres. »

En effet, Ep 5,21-33 appartient a une unité discursive bien déli-
mitée qui s’étend de 5,21 a 6,9. Elle est formée d’exhortations a trois
couples de relations: mari/femme, parents/enfants, maitres/esclaves.
On en retrouve un paralléle exact, quant a ces destinataires, en Col
3,18-4,1, mais sans I'équivalent du v. 21 en introduction ni la réfé-
rence & I'union du Christ et de I'Eglise que, par contraste, elle met en
évidence. Les traducteurs titrent souvent le passage d’Ephésiens:
« Les relations nouvelles » ou « La vie nouvelle dans le Christ». La
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soumission mutuelle du v. 21 est nouvelle, mais le détail des recomman-
dations rappelle les codes domestiques en vigueur dans I'empire romain
ou la soumission est a sens unique. Paul les éclaire d’ajouts du style ;
« obéissez comme vous obéiriez au Seigneur », « parents, commandez
avos enfants selon les conseils venus du Seigneur », mais de neufil n'y
aura que les adoucissements demandés aux dominants, ce que les
stoiciens, surtout latins, avaient déja préné. L’abolition «dans le
Seigneur » (si ce n’est dans le tout-puissant empire romain) de la caté-
gorie dominants/dominés ne sera pas affirmée... et la soumission
demeurera le partage des dominés, femmes, enfants et esclaves.

De nombreux commentaires invoquent aussi la nouveauté de la
réciprocité dans les exhortations. Paul distribue également les impé-
ratifs, il est vrai, mais leurs contenus, eux, ne sont pas réciproques:
soumission et crainte révérentielle chez I'épouse, les enfants et les
esclaves contre amour, indulgence, mansuétude chez les maris, les
parents et les maitres. Autre opinion fréquente, il n'y aurait pas décla-
ration d’infériorité des femmes mais distribution de r6les selon les
sexes dans le mariage. La soumission, méme noblement acceptée, et
I’'amour compréhensif sont-ils des roles, des fonctions, des vertus
spécifiques a certains humains et pas a d’autres, et répartis selon les
genres masculin et féminin ? Nouveauté il y aurait eu si Paul avait
demandé a la femme, déja en position sociale de soumission, I'amour
de son mari plutét que la crainte respectueuse et au mari, déja en
position de domination, la soumission de I'amour. Les mceurs de
I’époque rendaient-elles impossible un tel discours au mari? Que
Paul n’ait pu culturellement le tenir ne change pas la nature de ses
énoncés et a sa suite les Eglises les ont lus, de fagon littérale et absolue,
comme normes des rapports hommes-femmes. Et la nouveauté du
mariage « dans le Christ» s’en est trouvée évacuée d’Ep 5.

Pendant des siecles cette nouveauté s’est réduite a recommander
aux dominants de doser avec justice la soumission prescrite aux
dominées. « Que tout se passe dans la dignité », la dignité des encycli-
ques sur le mariage. Il aura fallu attendre Jean-Paul Il pour que la
réflexion théologique se porte jusqu’a la relation dominant/dominée
elle-méme pour la contester. Sa lecture de Gn 3,16 marque un tour-
nant historique dans la position du magistére, un tournant curieuse-
ment fort peu salué. « « Lui dominera sur toi ». Cette « domination »
désigne la perturbation et la perte de stabilité de I'égalité fondamentale
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gue possédent I’homme et la femme dans I'« unité des deux », et cela
surtout au détriment de la femme, alors que seule I’'égalité qui résulte
de la dignité des deux en tant que personnes peut donner aux
rapports réciproques le caractére d’'une authentique «communio
personarum ». Si la violation de cette égalité, qui est a la fois un don et
un droit venant de Dieu Créateur lui-méme, comporte un élément
défavorable a la femme, par le fait méme elle diminue aussi la vraie
dignité de I'homme. Le Pape ajoute plus loin: « La femme ne peut
devenir un “objet” de “domination” et de “possession” de I’'hnommes. »

Si nous avons bien lu, ces phrases marquent la fin dudit devoir de
soumission de la femme envers son mari. Et encore mieux, la citation
suivante, méme si elle reflete I'ambiguité réelle qui persiste dans et
autour d'Ep 5 ;

[...] «les femmes doivent se soumettre a leurs maris, comme au
Seigneur; en effet, pour la femme, le mari est la téte» (cf. 5,22-23).
L’auteur (Paul) sait que cette attitude si profondément enracinée dans les
meeurs et la tradition religieuse du temps, doit étre comprise et vécue
d’une maniére nouvelle, comme une «soumission mutuelle dans la
crainte du Christ» (cf. Ep 5,21) ; d’autant plus que le mari est dit « chef»
de la femme comme le Christ est chef de I’Eglise ; il I'est pour «se livrer
pour elle » (Ep 5,25), et se livrer pour elle c’est donner jusqu’a sa vie. Mais,
tandis que dans la relation Christ-Eglise, la seule soumission est celle de
I’Eglise, dans la relation mari-femme, la soumission n’est pas unilatérale,
mais bien réciproque !9

«L’auteur sait ...» (et encore jusqu’a quel point des implications
concretes de son savoir sait-il, comme nous le démontre le corpus de
ses épitres si riche de ses évolutions constantes ?), mais ce n’est pas ce
gu’il dit dans I'espace de texte cité. Ce que dit son argumentation menée
a travers I’'homologation de trois catégories imbriquées: femmes/
maris, elle-méme homologuée a Eglise/Christ; enfants/parents ; esclaves/
maitres. La soumission annoncée comme mutuelle dans la phrase
d’introduction (v. 21) ne se retrouve qu’a un des pbles des trois caté-
gories. La réciprocité est oubliée, méme contredite par le contenu des
prescriptions a I'impératif distribuées a chacun des six p0les. Loin

8. Jean-Paul II, Mulieris dignitatem. Citation tirée de La dignité et la vocation de la
femme, Montréal, Fides, coll. « L’Eglise aux quatre vents », 1988, p. 38-39. Les itali-
ques et les guillemets a I'intérieur des phrases appartiennent au texte original.

9. Ibid., p. 94. Le point d’exclamation appartient également au texte de Jean-Paul II.
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d’abandonner les catégories posées, ou de les corriger, elles s’y adap-
tent. Paul ne dit pas ici «Rectifiez les rapports hommes-femmes,
faites disparaitre cette hiérarchie qui n’existe plus dans le Seigneur »
(Gn 3,28). Ainsi écrivait Paul en son lieu discursif d’Ep 5 ; chercher a
travestir ou a exonérer sa pensée n’aiderait en rien la cause de l'inter-
prétation. Ainsi écrivait Jean-Paul Il en son lieu discursif de Mulieris
dignitatem ; si le Pape n'y considére que le cas des femmes et des
maris, le probléme du v. 21 n’en demeure pas moins.

Il faudrait pousser plus loin I'analyse de discours dans les deux
textes, ceux de Paul et de Jean-Paul Il lisant Paul, et dans le troisiéme,
c’est-a-dire le discours magistériel qui statue a leur suite sur la non-
ordination des femmes. Il faudrait surtout que ces analyses rendent
compte du fait textuel qui régit les trois : la comparaison « comme...
ainsi » articulée par Paul a plusieurs niveaux a sa source dans la méta-
phore de la nuptialité, quelle n’arrive d’ailleurs pas a rendre correcte-
ment et c’est pourquoi elle boite. Cette métaphore parcourt toute la
Bible, de I’Ancien Testament a I’Apocalypse ; elle tente d’exprimer la
relation Yahvé-lsraél, Christ-Eglise en des passages saisissants étant
donné toute la distance entre Dieu et I'humanité, des passages de
grande qualité littéraire de surcroit.

Les conclusions d’Ep 5,22-33 sur les rapports maris et femmes
reposent sur une homologation avec le rapport Christ et Eglise —
qualifié de grand mystere au v. 32 — sur une métaphore, que d’autres
types d’analyse nhommeraient symbolique nuptiale. Ou Yahvé n’est
pas affecté de différenciation sexuelle et le Christ non plus en tant que
Christ assumant I'humanité entiére, hommes et femmes; le Christ
n'est pas un époux. OU ni Israél ni I'Eglise ne sont des personnes ;
I'Eglise n’est pas une épouse. Dans une Bible ou la relation de filiation
surclasse, et de beaucoup, celle de la nuptialité, réservée dans son
emploi a I'expression de l'intensité de I'intimité avec Dieu et de
I’engagement de ce dernier envers la créature humaine fagonnée a sa
ressemblance. Dans ce livre, en effet, histoire et histoires, symboles et
ombres de concepts, promesses et accomplissement, tout aboutit a la
naissance d’un Fils en qui les humains deviendront fils et filles de
Dieu avec droit d’héritage (Gn 4,1-7 ; Ep 2,19). Sur ce fond de scéne
global, dominé par le développement de la relation filiale, I'inflation
de la métaphore nuptiale dés qu’il est question d’alliance reprend de
plus justes proportions.
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Le parcours descendant qui va d’un « grand mystére » a une légis-
lation concrete calibre la représentation sacramentelle du Christ. 1l a
pour effet de poser sur les femmes, qui, elles, ne sont pas des méta-
phores, une exclusion fondée sur le genre biologique et grammatical.
Elle souléve une cascade de questions, dont les femmes attendent 1égi-
timement la réponse, sur la valeur théologique du sexe masculin de
I’'homme Jésus et de celui de I’homme prétre, sur I'identification des
chrétiens au Christ ou a I’'homme Jésus, sur la communion sacramen-
telle au Christ ou a Jésus, sur la notion de représentation sacramen-
telle. Et nous voila ramenés a la premiére page de la Geneése, a I'image
de Dieu homme et femme.

Une derniére remarque sur ce que j'ai appelé plus haut le troisieme
texte, qui est I'ici de notre lecture, a travers lequel nous remontons
aux deux premiers. La métaphore nuptiale abstraite de son contexte
biblique y est transposée terme a terme sur homme et sur femme au
moyen d’Ep 5,21-33, pour en tirer une conclusion en théologie des
ministéres. Une mise en discours d’ordre métaphorique est lue et
décodée de fagon littérale. Au-dela des intéréts hommes-femmes,
cette démarche nous place devant un probléme plus large, celui de la
lecture des textes bibliques. Les dimensions a peine entrevues de ce
probléme d’herméneutique majeur peuvent effrayer. Pourtant, son
identification courageuse et sa solution progressive pourraient ouvrir
a un tel renouvellement de la théologie, en sotériologie par exemple,
et de la vie ecclésiale.

Aux deux exemples retenus, la présence/absence des femmes a la
Cene et Ep 5,22-33, posons maintenant la question du poids des
arguments bibliques dans la position pontificale sur I'ordination
réservée aux hommes. Une fois écartée la confusion de leur impor-
tance en tant que textes bibliques et d’'une normativité defacto, ils se
sont révélés bien fragiles pour soutenir un refus « définitif» adressé
aux femmes, un refus par ailleurs grevé par le poids du «genre »
présent et dans la Bible et dans les documents du magistere. Repreé-
sentatifs de la masse de références répertoriées en premiére partie,
pour leur part problématiques dans leurs zones d’ombre si nombreuses,
ils ne font justement pas le poids, a mon avis. Pour un enjeu si lourd,
on leur souhaiterait un supplément d’éclairage exégétique et plus
encore la clarification de la position herméneutique du lecteur magis-
tériel devant le texte biblique.
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Le poids du genre dans I'argumentation et la conclusion
magistérielles

Le court passage de la Lettre auxfemmes a été utilisé jusqu’ici comme
rampe d’accés aux passages bibliques invoqués. Il est temps de le
rendre a son articulation syntaxique immédiate et au contexte de son
unité discursive propre, soit la section n° 11 du document. A fleur-de-
texte, marge a marge, il y est manifestement question de masculin et
de féminin. Relu selon les catégories du genre, comme tout autre texte
présentant ce figuratif de surface, quel éclairage en recevons-nous du
«a confié seulement aux hommes» considéré en premiere partie
exclusivement dans son rapport a I'arriére-plan bibliquel021

Les dix sections précédentes de cette lettre adressée « aux femmes
du monde entier », donc aux chrétiennes et aux non-chrétiennes, aux
croyantes et aux non-croyantes, ont pour titre, a partir de la deuxiéme:
Un merci pour ce que les femmes représentent pour I’lhumanité ; Les
conditions héritées de I'histoire ; L’égalité effective des droits partout
dans le monde ; Les abus dans le domaine de la sexualité ; Persévérer
dans la voie du plein respect de la dignité féminine ; Dans la création
est inscrit le principe de I'aide réciproquell ; Le progrés de la dimen-
sion éthique ; Marie, la plus haute expression du « génie de la femme ».
Et la démarche et le contenu témoignent d’un acquiescement au
rajustement de la place des femmes dans la société. Ony trouve méme
un hommage aux féministes :

Je ne puis m’empécher de manifester mon admiration pour les femmes de
bonne volonté qui se sont consacrées a la défense de la dignité de la
condition féminine par la conquéte de droits fondamentaux sur le plan
social, économique et politique, et qui ont pris courageusement cette
initiative en des temps ou cet engagement de leur part était considéré

10. Précision méthodologique a I'adresse de qui s’intéresse a cet aspect du travail de
réflexion : dans le discours féministe il existe plusieurs approches de la catégorie
du genre et une abondante bibliographie a ce sujet. Pour des raisons d’efficacité
instrumentale, je la transpose en terminologie sémiotique greimassienne et traite
le genre a la fois comme isotopie et comme axe sémantique s'articulant en
masculin et féminin. Sans imposer aux lectrices et aux lecteurs les lourdeurs de la
technicité sous-jacente.

11. Les sections 8 et 12 ne portent pas de titre.
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comme un acte de transgression, un signe de manque de féminité, une
manifestation d’exhibitionnisme, voire un péchél? !

A plusieurs reprises, un « et dans I'Eglise » s'ajoute au rappel d’injus-
tices déplorées dans la société, couronné par un désaveu: « Mais si,
dans ce domaine, on ne peut nier, surtout dans certains contextes
historiques, la responsabilité objective de nombreux fils de I'Eglise, je
le regrette sincérementl3. »

Les numéros 7 et 8 démontrent une heureuse intégration de
certains progres de I'exégése récente dans la lecture des récits de la
création. Elle était d’ailleurs perceptible a partir de Mulieris digni-
tatem de 1988, mais jumelée avec la méme retombée abrupte dés que
la discussion aborde la question des fonctions dans I'Eglise. La Lettre
y vient a travers la notion de service, du service « royal » de Marie, et
titre la section 11: Parmi la diversité des fonctions: le sacerdoce
ministériel. Du groupe des destinataires universelles du message, de
ces « femmes du monde entier », cette section concerne les femmes
catholiques romaines. Peut-étre faut-il tenter d’expliquer aussi aux
non-catholiques et aux non-chrétiennes la rupture inattendue du fil
de la réflexion précédente, de son ton tout d’estime, d’admiration, de
volonté de contribuer au plein épanouissement longtemps refusé de
leurs immenses possibilités ?

Les deux derniers paragraphes de la section reprenant les considé-
rations théoriques sur le service et le panégyrique de I'apport de
certaines femmes remarquables dans I'histoire de I'Eglise, les deux
premiersl4 se détachent comme une unité construite autour de la ques-
tion du sacerdoce. C’est cette unité que nous lirons sous I'angle du
«genre » du « genré » et du « genrant »15. C’est-a-dire de ce qu’une auto-
rité ou une collectivité « genre » (du néologisme genrer) en répartis-
sant caractéristiques, fonctions et roles selon les genres masculins et
féminins considérés comme donné biologique a des degrés variables.

12. Ibid., section n° 6, premier paragraphe.

13. 1bid., section n° 3, premier paragraphe.

14. Cette distribution en quatre paragraphes est celle de la traduction francaise offi-
cielle de la Lettre publiée dans La Documentation catholique, 6 et 20 ao(t 1995,
n° 2121, p. 721. L’usage des guillemets a I'intérieur de citations elles-mémes entre
guillemets appartient au texte original frangais.

15. Voir sa reproduction en annexe a la fin de Iarticle.
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Cette catégorisation délimite et crée ainsi le « genré ». En parcourant
le dictionnaire francais, par exemple, on découvrira rapidement dans
ses définitions et ses citations quelles sont les qualités propres aux
hommes, les vertus et les faiblesses typiquement féminines. Assimi-
lées avec I'apprentissage de la langue, elles deviennent a leur tour
«genrantes», c’est-a-dire criteres de masculinité et de féminité
auxquels hommes et femmes apprennent a se conformer. Méme dans
la Bible, un Dieu proclamé comme transcendant la différenciation
sexuelle n’échappe pas au genre; il est narrativisé et figurativisé au
moyen des qualités dites masculines.

Premiére lecture : la structuration de surface

Le premier paragraphe pose au départ une affirmation d’ordre général
sociétal ; dans la perspective du service, il y a place pour une « certaine
diversité de fonctions », « sans conséquences désavantageuses pour la
femme». Suit une application, d’ordre spécifique, a I'intérieur de
I’Eglise : si le Christ «a confié seulement aux hommes » et non aux
femmes I'exercice du sacerdoce ministériel (diversité de fonctions),
cela n’enléve rien aux femmes, comme du reste a ’'homme qui ne
serait pas investi du ministére sacré, tous étant également dotés de la
dignité du sacerdoce commun enraciné dans le baptéme. Une phrase
de conclusion boucle le paragraphe avec un retour aux sociétés
humaines : leurs canons de fonctionnement ne peuvent interpréter la
distinction des « rdles» dans I’Eglise. Seuls y sont aptes les critéres
spécifiques de I'’économie sacramentelle, eux-mémes englobés dans
les critéres généraux de I’économie des signes. Du général au particu-
lier au général qui doit s'effacer devant les conditions propres de la
réalité Eglise. A cette derniére phrase, le paragraphe se révéle cons-
truit autour de I’économie sacramentelle. « L '‘économie des signes »
sert de transition vers le deuxiéme paragraphe.

Le premier s’ouvrait dans la ligne du service, le deuxiéme dans
celle de I'’économie des signes « hors du domaine sacramentel ». Affir-
mation initiale suivie de sa discussion : « la féminité [...] est loin d’étre
négligeable ». En effet, il y a dans la féminité de la femme croyante, et
spécialement de la femme consacrée, «une sorte de “prophétie”
immanente, un symbolisme fortement évocateur, on pourrait dire un
“caractére iconique” prégnant ». Ce dernier « se réalise pleinement en
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Marie et exprime bien I'étre méme de I’Eglise en tant que commu-
nauté consacrée, dans la plénitude d’'un cceur “vierge”, pour étre
“épouse” du Christ et “mere des croyants” ».

A travers les acteurs homologués ici, mais a des degrés différents,
apparait la configuration du caractére iconique féminin: femmes-
Marie-Eglise et les figures communes de vierge-épouse-mére prédi-
quées des trois. En rétro-lecture et par contraste, on percoit mieux
dans la construction du premier paragraphe la présence du caractere
iconique masculin avec ses acteurs propres : hommes-Christ-Dieu, et
guant aux hommes et au Christ les figures de pasteur, époux et déten-
teur du sacerdoce. De par « un choix libre et souverain du Christ, aux
hommes seulement a été confié le devoir d’étre “icéne” de son visage
de “pasteur” et d“époux” de I'Eglise [...] et selon I’économie des “signes”
librement choisis par Dieu pour se rendre présent au milieu des
hommes ».

La phrase de conclusion confirme cette correspondance instaurée
par I'’énonciation. Elle parle de «complémentarité “iconique” des
réles masculin et féminin » et la jumelle avec « deux dimensions insé-
parables de I'Eglise» énoncées comme «le principe “marial” et le
principe “apostolique et pétrinien”’». Nous sommes en présence
d’une unité discursive hautement construite, coulée dans une struc-
ture stylistique au balancement rigoureux et que déja, a la simple
surface de la manifestation, nous pouvons schématiser ainsi :

ler paragraphe 2e paragraphe
Dans le domaine sacramentel Hors du domaine sacramentel
+ Economie sacramentelle : « Economie des signes:
Homme = icdne du Christ Femme = quasi-icone
Christ = icdne de Dieu de Marie
Marie = icone de I'Eglise
+ Caractere iconique masculin + Caracteére iconique féminin

Complémentarité iconique des deux roles
masculin ~ +  féminin

réalisée par I'Eglise en ses deux principes
pétrinien  +  marial
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Le miroir de ce schéma met en lumiére la répartition constante
du masculin et du féminin. Le texte est, dans sa «texture » méme,
cette opération de classification et encore plus dans le détail de ses
phrases. Mais que dit-il des hommes et des femmes a travers cette
classification ? C’est I'observation de la catégorie du genre et de son
maniement qui nous le dira a son tour, a travers le figuratif choisi, son
évolution sous le travail de I'’énonciation et la construction des rdles
thématiques.

Deuxieme lecture : la mise en discours de la catégorie du genre
Des fonctions genrées

Selon la these de départ et les mots du texte, dans I'optique du service
accompli avec liberté, réciprocité, amour, il est aussi possible d’accueillir
(je lis: d’accepter, d’admettre I'existence de) une certaine diversité de
fonctions, sans conséquences désavantageuses pour la femme. Il sera
guestion dans cette section 11, d'ailleurs titrée: «Parmi la diversité
des fonctions : le sacerdoce ministériel », d’une diversité des fonctions
a I'intérieur du service. Cependant, si la phrase précise que ce fait est
sans préjudice pour la femme, c’est que certaines fonctions ne sont
dévolues ci-aprés qu’a I’homme, que certaines fonctions sont genrées
au masculin exclusivement. Donc, il ne s’agira pas ici de la diversité
des fonctions en général, mais de la diversité dans leur attribution aux
hommes ou aux femmes, attribution variable légitime, poursuit le
texte, dans la mesure ou elle découle des caractéres de I’étre masculin
et féminin et non d’un ordre arbitraire.

Répartition genrée de fonctions vues comme genrées. De soi, en
effet, la diversité des fonctions ne signifie pas inégalités entre les
personnes qui les exercent, sauf, ajoutons-nous, si les fonctions en
qguestion sont elles-mémes déja hiérarchisées, comme ce sera ici le
cas. De soi aussi on s’attendrait a ce que I'attribution de la fonction
découle de sa nature et de la nature des besoins du groupe qui I'a
instituée, beaucoup plus que de la différenciation sexuelle des exécu-
tants et des « caractére de I'étre masculin et féminin », ces derniers
posés comme tous immédiatement évidents, universels, stables et
sans liens aux circonstances contingentes dont ils sont nés. La
premiére phrase de cette section est donc déja teintée de la forte
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masculinisation de I'application spécifique qu’elle annonce et énonce
en un parallélisme stylistique exact.

A I'intérieur de P’Eglise, si le sacerdoce ministériel a été confié
seulement aux hommes (diversité de fonctions), cela n’enléve rien au
réle des femmes (diversité sans préjudice) ni a celui des autres
membres de I’Eglise, donc & des hommes, qui ne sont pas investis du
ministére sacré. La non-discrimination se justifie par I'existence de la
dignité du sacerdoce commun enraciné dans le baptéme et dont tous
sont également dotés. Cette précision destinée a traduire le respect
pour tous les états de vie dans I'Eglise ouvre la porte & la controverse :
elle est réversible. Si le sacerdoce ministériel des uns n’enléve rien aux
autres, il ajoute cependant un plus a ceux qui en sont investis, car ils
possedent déja eux aussi le sacerdoce commun. De toute facon, les
ministres ordonnés auront du mal a ne pas paraitre avantagés devant
I'inconnu de ce sacerdoce commun jamais valorisé par ailleursls.

Une série de figuresll apparentées conduit au méme type de
raisonnement dont le texte s’efforce d’écarter le soupgon d’inégalité.
Sur I'arriere-fond du service, les hommes ont recu une fonction exclu-
sive, soit I'exercice du sacerdoce ministériel, qui n’enléve rien au role
des femmes et au role des hommes non-prétres, car tous sont dotés de
la dignité particuliére du sacerdoce commun. Du service a la fonction,
au role, a la dignité. Donc les hommes ont une fonction excluant les
femmes (en tant que femmes) et certains hommes (non pas en tant
gu’hommes), mais tous néanmoins possédent un role et une dignité;
les hommes «investis du ministere sacré » possedent, eux, a la fois
réle, dignité et fonction.

La mesure des degrés d’inégalité exacerbe et masque parfois des
enjeux sous-jacents, comme le glissement sémantique de la fonction

16. Par définition, I'expérience personnelle comporte de grandes limites, mais j'ai du
mal a croire que je suis seule dans la vie ecclésiale québécoise a n'avoir jamais
entendu une allusion a son existence, seule dans le parcours de la vie professorale
en faculté de théologie & n’avoir jamais rencontré un étudiant ou une étudiante
qui pouvait identifier et commenter sa source scripturaire en 1 Pierre 2, 9.

17. Réduite a sa définition minimale, la figure désigne en sémiotique greimassienne
tout mot passé de son état de lexeme dans le dictionnaire de sa langue d’apparte-
nance a celui de son utilisation dans un texte. Déja articulées en configurations
discursives par les structures linguistiques, les figures seront réorganisées par
I’énonciation en parcours figuratifs, rdles thématiques, isotopies et axiologies au
service de la production de significations par le texte.
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au role. Leur définition et relation réciproque varient dans divers
types de discours, en sciences humaines par exemple. Ici une analyse
plus poussée devra les demander a leur usage particulier dans le
contexte immédiat et médiat du corpus pontifical pertinent. D’abord
en vertu de ce qui s’appelle le travail de I’énonciation sur la langue de
tout texte, puis de I’existence de paralleles dans les documents anté-
rieurs ou I’'on constate la méme dichotomie. S’il est question de fonc-
tions a propos des hommes, les femmes se voient attribués au nom de
leur différence : réles, mission, idéal et, comme «vocation profonde
de [leur] viel8 », le don de soi aux autres dans la vie de tous les jours.
Or, réle, mission, idéal, voire sainteté, dans la perspective chrétienne
appartiennent aussi aux hommes baptisés. Comme celui de I'égalité,
le discours de la différence a ses impasses : au nom de sa différence, la
femme se retrouve ainsi sans spécificité.

Peut-étre pourrons-nous étre éclairés un jour par la comparaison,
contenu a contenu, d’une Lettre aux hommes, aux hommes au masculin
et non plus a ’'hnomme universel, archétype du genre humain ? Pour le
moment, si nous continuons a nous en tenir le plus rigoureusement
possible au texte déja regu, la conclusion du premier paragraphe
précise que « ces distinctions de roles (au pluriell9) ne doivent pas étre
interprétées a la lumiéere des canons de fonctionnement propres aux
sociétés humaines ». A I'application spécifique de I’énoncé général de
départ sur la diversité des fonctions, critéres spécifiques d’interpréta-
tion. A I'intérieur de I'Eglise, la diversité de fonctions « n’est pas le
résultat d’un ordre arbitraire » mais d’un ordre théologique. Si nous
verrons plus loin que cet ordre spécifique « découle » lui aussi « des
caractéres de I’étre masculin et féminin », le texte I’enracine d’abord
fortement dans le « choix libre et souverain » du Christ et dans les
« signes librement choisis par Dieu pour se rendre présent au milieu
des hommes ».

Plus précisément encore, les criteres d’interprétation propres a la
société Eglise dans la diversification de ses fonctions internes sont
ceux de « I’économie sacramentelle », c’est-a-dire de « I’économie des
signes » de la présence de Dieu et du Christ. Que seuls les hommes

18. Lettre auxfemmes, section 12, ler paragraphe.

19. «Rdles» semble englober ici les fonctions en général, I'exercice du sacerdoce
ministériel, I'investiture du ministére sacré, le role propre aux femmes, celui des
hommes non ordonnés, I'exercice ( ?) du sacerdoce commun.
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soient aptes a signifier cette présence n’enléve certes rien aux hommes
non ordonnés: le sacerdoce ministériel est affaire de wvocation,
d’adaptation aux conditions concretes de la fonction et de décision
des responsables de I'institution. Quant aux femmes, exclues par la
clause « seulement aux hommes », ce qu’elles ont de par leur role, et
non ce que leur enléve le sacerdoce réservé aux hommes, est renvoyé
au deuxieme paragraphe. L’'argumentation remonte aux caractéres de
I’étre masculin et féminin, aux deux p6les de la catégorie du genre,
aprés avoir pourtant fortement insisté sur la primauté des critéres
d’ordre théologique. Or, ce qui ressort a I'analyse, c’est que ces
derniers sont eux-mémes largement enracinés dans cette catégorie.
Le premier paragraphe est entiérement polarisé au masculin, le
deuxiéme au féminin. La mise en discours des acteurs, par exemple,
traduit clairement cette réalité textuelle.

Des acteurs genrés

L’application & l'intérieur de I'Eglise met en discours trois acteurs.
Elle nous les « donne » a travers quelques traits figuratifs réduits en
nombre, ce qui fait ressortir I'importance de chacun. Par ordre d’appa-
rition, le Christ (et non Jésus ou Jésus-Christ) au visage de pasteur et
d’époux de I'Eglise. Dans la logique du paragraphe, les figures de
pasteur et époux sont des fonctions du Christ, puisqu’elles sont repré-
sentées par celle du sacerdoce ministériel. En analyse sémiotique grei-
massienne, on les identifierait plutdt comme des roles thématiques.
La terminologie du texte prévaut, mais a ce stade de I'étude nous ne
possédons pas la clé des acceptions réciproques de fonction et de role
et de leur emploi au singulier ou au pluriel dans ce texte-ci et dans son
corpus tel que nous I'avons délimité au départ. L’ambiguité signalée
plus haut doit donc demeurer pour le moment.

Toujours d’aprés le contexte, pasteur et époux sont des fonctions
considérées comme masculines. Pasteur admettrait facilement une
attribution a des femmes, a partir de la bien-aimée du Cantique des
Cantiques jusqu’a Phoebé de Cenchrées (Rm 16,1), alors qu’époux
par définition n’appartient qu’au sexe masculin. Cependant, de
I'utilisation de la figure Christ-époux, privilégiée parmi tant d’autres
titres christologiques plus fondamentaux, il résulte qu’une législation
institutionnelle trés concréte repose sur un énoncé purement méta-
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phorique. Enfin, le plan narratif articule les autres figures actantielles
de I'acteur Christ et le circonscrit comme sujet opérateur du pro-
gramme choisir et confier a.

Le second acteur ; les hommes, un acteur collectif sans autre déter-
mination que la masculinité implicite de son nom. Il est doublement
singularisé comme pole masculin de la catégorie du genre par le syn-
tagme : « seulement les hommes », a I'exclusion des femmes. Cepen-
dant, il ne comprend pas tous les hommes de facto, puisque tous ne
seront pas investis du ministére sacré. S'ajoute au plan narratif une
modalité de I'ordre du devoir-étre qui accordera a cet acteur, au stade
de la performance du sacerdoce ministériel, la figure d’icobne du
Christ.

Le troisieme acteur: Dieu, et non Pére, figure qu’on aurait pu
attendre dans la lignée masculine qui se dessine de I'homme au
Christ-époux. Des figures déduites de I'énoncé sur I'’économie des
signes nous le présentent comme le maitre, la source et I'aboutisse-
ment aussi de cette économie, puisque les signes choisis par lui le
signifient lui (« pour se rendre présent au milieu des hommes »).

Ces trois acteurs sont littérairement construits en interrelation a
travers les figures : icbne, visage, économie sacramentelle, économie
des signes. Situés par la en thématique de la représentation, ils sont a
tour de role représentés et représentant. La chaine qui va des hommes
au Christ a Dieu connait son propre dépassement dans la réalisation
de la présence de Dieu lui-méme parmi les humains. Si les trois
acteurs se signifient I'un l'autre, c’est que en tant que signifiant ils
disent quelque chose du signifié. Le signifiant a la base de la chaine est
expressément défini par son séme masculinité; il présuppose et
projette donc chez le Christ, qui ne pourrait étre représenté par une
femme dans I'exercice du sacerdoce ministériel, cette masculinité.
Finalement, il la suppose en Dieu origine de la chaine sacramentelle,
de la chaine des représentations. Une lecture descendante — Dieu,
Christ, hommes - donne le méme résultat. L’intégralité du para-
graphe, de la manifestation aux structures de surface et aux structures
profondes, tient sur I'isotopie de la masculinité et, en termes de caté-
gorie du genre, loge au p6le de la masculinité.
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Le pOle de la féminité

« Cela n’enléve rien au réle des femmes » que cette affirmation du
masculin et de son appropriation du « ministére sacré », rien a leur
réle non, puisqu’il s’agit jusqu’ici de fonctions et que le rapport entre
les fonctions et r6les nous échappe. Mais quand on connait la valeur
supréme accordée au sacerdoce ministériel dans I’Eglise-institution, il
est permis de laisser aux femmes le temps et I’espace et I'audace d’une
interrogation. «Cela n’enléve rien aux femmes», mais, plus grave,
cela les enléve de cette lignée iconique d’elles au Christ et a Dieu. Le
champ de la christologie déborde infiniment les deux fonctions
genrées au masculin qui leur sont refusées, cependant aucune autre
fonction iconique d’aucun autre titre christologique ne leur est
offerte. Car «la “féminité” [...] est loin d’étre négligeable » enchaine
le deuxieme paragraphe entiérement situé, lui, au p6le féminin de la
catégorie du genre. Sa polarisation au féminin est si compléte quelle
met en vive lumiére par contraste la masculinité du premier.

Une symeétrie évidente aligne trois acteurs au féminin cette fois. Le
premier: la féminité, et non la femme ou les femmes d’apres la formu-
lation employée. Figure du discours abstrait, désignation méme du
pble féminin de la catégorie du genre, la féminité est dite de valeur
non négligeable quand vécue sur le modele de Marie et spécifiée
comme celle de la femme croyante, spécialement de la femme consa-
crée. Dans ce cas, elle constitue une sorte de prophétie immanente de,
un symbolisme fortement évocateur de, un caractere iconique
prégnant du sens de I’étre méme de I’Eglise. Au rythme imprimé a la
lecture, on remarque que les figures prophétie, symbolisme et carac-
tere iconique sont modulées par une série de semes aspectuels : sorte
de, immanente, évocateur, prégnant, c’est-a-dire plein d’un sens
implicite pas encore entierement énoncé. La féminité est entourée de
conditions et de bémols qui la situent dans une inchoativité qui ne
trouve elle-méme sa pleine réalisation qu’en Marie ou elle pourra
vraiment signifier I'étre de I’Eglise.

En tant que deuxiéme acteur, Marie ne recevra d’ailleurs ici que ces
deux qualificatifs de modeéle sublime pour la féminité et de réalisation
pléniére de la nature signifiante de la féminité. Une analyse plus fine
pourrait déceler la présence des connotations non exprimées mais
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portées par ce nom « sublime » dans I'univers chrétien, dont surtout
la source évangélique de cet alliage des figures vierge-épouse-mere.

Le troisiéme acteur, I'Eglise, figure abstraite, devenue nom propre
a majuscule, d’un acteur collectif présenté en registre féminin. Le
texte I’abordera au niveau de son « étre méme » un étre féminin, et de
son expression en Marie, a travers une série de figures prédiquées des
deux acteurs (sauf celle de communauté propre a I'Eglise) : la pléni-
tude d’un cceur «vierge », pour étre « épouse » du Christ et « mére » des
croyants. Les signes typographiques des guillemets attirent I'attention
sur vierge-épouse-mere sans doute pour éviter I'ambiguité bien
présente de faire de la mére de Jésus I'épouse de son Fils.

Comme les hommes, le Christ et Dieu du premier paragraphe, la
féminité, Marie et ’Eglise sont construites en thématique de la repré-
sentation. Elles sont rattachées par des figures relationnelles qui les
rendent réciproquement représentées et représentantes les unes des
autres : modele de, prophétie de, symbolisme, évocateur de, prégnant
de, réalisation pléniére de la prégnance, expression de. La chaine iconique
des « réles féminins » fonctionne comme celle des réles masculins. La
féminité se réalise pleinement en Marie et Marie exprime, elle, I'étre
méme de I’'Eglise. Dans certains membres de phrase, les trois acteurs
s’homologuent au point ou on pourrait aussi écrire la séquence:
féminité, Eglise, Marie, ou encore : Marie, féminité, étre de I’Eglise.

Cependant, la dépersonnalisation des femmes au profit du concept
de féminité et, par contre, la personnalisation de I'Eglise sous les traits
d’une épouse rompent I’harmonie de I’enchainement iconique. Le
choix de I’épouse parmi les autres métaphores de I'Eglise disponibles
dans le méme corpus paulinien (église et corps humain en tant
gu’organisme, et corps du Christ-téte, et corps du Christ total, entre
autres) illustre d’ailleurs la polarisation « genrée » de la discussion des
fonctions ministérielles. Le choix e(t été autre qu’il aurait produit un
discours autre sur les femmes et peut-étre, qui sait? une répartition
autres des fonctions.

La complémentarité iconique

La derniere phrase de I'unité discursive étudiée réunit ses volets
masculin et féminin sous le nom de « complémentarité iconique »,
I’'un par rapport a I'autre et dans leur symbiose. Ainsi confirme-t-elle,
par la féminisation évidente du deuxiéme, la masculinisation moins
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clairement manifestée du premier, des hommes au Christ et a Dieu
reliés par des roles masculins. L’articulation de I'ensemble est dite
refléter & son tour les deux dimensions inséparables de I'Eglise: le
principe apostolique et pétrinien, masculin donc, et le principe (?)
marial, féminin.

En lecture syntagmatique comme en rétro-lecture (c’est-a-dire de
Dieu et de I'Eglise vers les hommes et les femmes & la base des deux
gradations paralléles) se déploie sous les yeux des destinataires de la
Lettre auxfemmes une unité littéraire bien délimitée en aval (passage
a la question de la fonction) et en amont (retour a la notion de
service), d’une structuration rigoureuse dans la symétrie de ses deux
parties et dans un balancement stylistigue constant. Son analyse
détaillée montrerait aisément quelle est «genrée» a tous les niveaux
de texte: manifestation, structures de surface, discursivisation et
structures profondes. La discussion de la diversité des fonctions dans
un groupe ne I’exigeait pas en elle-méme. Ce régne de la catégorie du
genre reléve directement de I'instance d’énonciation dans son effort
de justification d’une disparité qui est, elle, affaire de genre : la fonc-
tion majeure, supréme dans la société Eglise est « confié(e) seulement
aux hommes». Affaire de genre au sens ou, quelles que soient les
raisons apportées, un genre est privilégié et I'autre exclu.

La «perspective de complémentarité iconique» introduite pour
désigner la construction textuelle offerte est une formule heureuse et
intellectuellement stimulante. Mais existe-t-elle vraiment sous la
complémentarité stylistique des volets masculin et féminin? De
nombreux et rigoureux travaux féministes en sciences humaines ont
montré les difficultés du maniement du langage de ces premiéres
notions qui viennent a I'esprit quand il est question des rapports
hommes-femmes, soit égalité, différence et complémentarité. On en
reconnait ici les piéges, car, sous une symétrie formelle prononcée,
des asymétries ont déja commencé a poindre en premiére et en
deuxiéme lecture. Ce passage de la Lettre auxfemmes représente, en ce
sens comme en beaucoup d’autres, un cas intéressant d’analyse de
texte ou une symétrie sémiotique de surface recouvre une production
de signification asymétrique.

En effet, les deux volets posés cote a cote, relus en lecture verticale
individuelle et horizontale croisée ne réalisent pas vraiment une
complémentarité iconique. Terme & terme, féminité-Marie-Eglise ne
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correspond pas a hommes-Christ-Dieu. L’instance d’énonciation n’a
peut-étre pas recherché une correspondance exacte mais, en soudant
les deux volets sous la complémentarité; elle I'annonce comme
établie ; I'analyse aurait du mal a la démontrer sinon sous I'opération
de masculinisation/féminisation qui, précisément, bouscule les équi-
valences.

Role a rodle, la disparité est encore plus accentuée. En I'absence
d’une étude plus large sur les acceptions de réle et de fonction utilisées
dans les documents pontificaux, les quelques observations suivantes
sont proposées sous toutes réserves d’un meilleur éclairage ultérieur.
Aux hommes sont attribués les réles de pasteur et d’époux, a lufémi-
nité ceux de vierge, épouse et mére. Que ces réles soient éminemment
genrés va de soi dans la ligne de la discussion ouverte sur la diversité
de fonctions qui découlerait des «caracteres de I'étre masculin et
féminin». Cependant, ils ne sont pas genrés de la méme facon au
masculin et au féminin. A la féminité, des réles de I'ordre biologique,
mais dans la donne de la masculinité absence de la paternité et chez
I'homme et en Dieu. A la féminité, un caractére d'évocation du
« modéle sublime de Marie », une caractéristique d’inchoativité qui
ne trouve sa réalisation qu’en une seule femme, soit en Marie figure
parfaite de 'Eglise. La masculinité, elle, posséde en elle-méme I'état
d’image du Christ pasteur et époux de I'Eglise, et la possibilité de
répondre au devoir d’exercice du sacerdoce ministériel qui lui est
confié. Quant a ce sacerdoce, fonction plutét que role puisqu’il
illustre la déclaration préliminaire sur la diversité des fonctions dans
I’Eglise-institution, il apparait hors complémentarité, sans corres-
pondant dans le volet féminin. Il ressort comme un excédent dans le
volet masculin, déclaré d’emblée revenir « seulement aux hommes ».
Du c6té masculin, des rbles + une fonction exclusive ; du c6té féminin,
des roles mais pas de fonction propre, qu’elle soit ou ne soit pas équi-
valente a celle du « ministére sacré ».

De plus, ce qu’'on pourrait appeler le fonctionnement iconique,
soit I'ordre de la représentation, n’est pas identique d'un volet a
I'autre. D’aprés la formulation des deux paragraphes, les hommes
sont icdnes du visage de pasteur et d’époux de I'Eglise, de deux aspects
du Christ donc, deux aspects proprement masculins puisque irrépro-
ductibles par les femmes d’aprés notre texte. Il faudrait prendre en
compte cependant I’évolution genrée du réle de pasteur dans la Bible.
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La représentation par les hommes s’élargit encore jusqu’au niveau
divin. Les roles de pasteur et d’époux ne sont pas portés en Dieu, mais
ce sacerdoce ministériel masculin fait partie des signes sacramentels
par lesquels « Dieu se rend présent au milieu des humains ». La repré-
sentation passe donc linéairement des hommes au Christ a Dieu.

Par contre, les roles de vierge, d’épouse et de mére empruntés a la
féminité, a sa notion définie par eux (la masculinité, elle, n’est jamais
définie), considérée comme immédiatement connaissable et connue,
ces roles circulent entre les trois paliers du deuxieme volet. C’est le
dosage de leur caractére iconique qui établit une gradation: a I'état
d’amorce et de promesse chez la femme croyante et spécialement chez
la consacrée, de réalisation pléniére en Marie, d’expression de I'étre
méme de I'Eglise, communauté consacrée, épouse du Christ et mére
des croyants. La boucle se referme et recommence le cycle avec cette
Eglise qui emprunte son étre & la notion de féminité. Or, cette belle
construction proposée comme valorisante pour la féminité exclue de
la fonction supréme du sacerdoce ne subsiste qu’au prix de sauts
qualitatifs non critiqués; ils ménent de I'abstrait d’'une notion a un
acteur collectif dont sont prédiqués des roles individuels, a une repré-
sentation métaphorique de I'Eglise choisie parmi d’autres dans le
Nouveau Testament et absolutisée comme son étre méme.

D’un volet a l'autre, on peut noter la méme ambiguité dans le
maniement de la métaphore. A I'Eglise-épouse correspond le Christ-
époux : la complémentarité logique des deux péles de la métaphore
nuptiale est réalisée. Mais c’est la pertinence méme du choix de cette
métaphore qui est contestable dans un texte qui articule des personnes,
homme-Christ-Dieu, au pdle masculin et des r6les hypostasiés, vierge-
épouse-mere, au pble féminin. Certes, I'analyse devrait tenir compte
du fait que le texte a adopté par endroit un registre poétique, spirituel,
mystérique. Et qui déplorerait de rencontrer de la qualité littéraire
dans un document officiel ? L’enjeu immédiat demeure plutét la non-
réalisation de la complémentarité iconique contrairement a son affir-
mation et a la symétrie multiforme des deux paragraphes.

Terme a terme, role a role, représentation & représentation, cette
complémentarité échappe par quelque élément a son intentionnalité.
Ce qui est avant tout sensible dans la comparaison des axiologies
mises en place. Les deux gradations d’image en image, qu’elles soient
linéaire ou cyclique, sont difféeremment valorisées dans leur point
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d’arrivée par ce qu'on pourrait appeler le texte chrétien global.
Malgré la position unique de Marié et I'importance de la communion
ecclésiale, I’identification parfaite & Marie et & I’'Eglise ne sont pas du
méme ordre, ni téléologique, ni théologique, que I'identification au
Christ et a Dieu. La connotation symbolique décernée en partage a la
féminité n’est pas non plus I'équivalence du privilége réservé a la
masculinité dans la réalisation sacramentelle de la présence de Dieu
chez les humains.

Avec I'attribution du ministére sacré « seulement aux hommes »,
I'opération de signification des réalités spirituelles est divisée et
graduée selon la catégorie du genre répartie dans des couloirs étanches
d’inégale valeur. Vraiment « cela n’enléve rien au role des femmes »,
« est sans conséquences désavantageuses pour la femme » et « la féminité
est loin d’étre négligeable » ? Cela n’enléve rien a I'Eglise qui réduit la
collaboration des chrétiennes au triple rble de vierge-épouse-mere
(qu elles jouent biologiquement de toute facon) et au reflet de son
accomplissement plénier a I'extérieur d’elle-méme ? Sous la rédaction
de ces deux paragraphes de la Lettre auxfemmes, je cherche en vain le
lien avec le maftre-texte de I'univers biblique sur la relation iconique.
En Gn 1,27, ’homme et la femme sont créés image de Dieu, et non en
tandem et non selon chacun-chacune son aspect complémentaire de
celui du partenaire. La formulation laborieuse de I'épitre pontificale
n'est-elle pas, elle, a I'image d’un malaise plus profond au sujet du
sacerdoce ministériel? De deux malaises, en fait, dont on peut se
demander lequel est le plus profond, de la christianisation inachevée
de la perception des genres ou de la révision de la théologie des
ministéres ?

Pour la suite de la réflexion

A partir d’'un titre qui était une interrogation, un parcours analytique
sous l'angle de la catégorie du genre a mené lectrices-lecteurs et
exégetes a une lecture attentive d’un extrait-type du corpus pontifical
sur la non-admissibilité des femmes au sacerdoce ministériel. De
I’exercice ainsi ciblé se dégagent quelques conclusions applicables a
I’ensemble de la controverse sur le sujet.

La mise en situation discursive des deux paragraphes choisis dans
la Lettre auxfemmes de Jean-Paul Il en 1995 a fait apparaitre I'omni-
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présence du recours a la Bible dans I’'argumentation. Légitimes, atten-
dues, les raisons bibliques retenues n’en sont pas moins des appuis
vulnérables a la critique méme bienveillante. Elles relancent surtout la
question de la position du magistére devant la Bible. L'usage fait
d’Ephésiens 5,21-33, par exemple, pose un probléme herméneutique
majeur. La métaphore nuptiale, certes familiere a I'univers biblique et
méme appliquée a Yahvé dans sa relation & Israél, y est transposée
terme & terme sur le Christ-époux et I'Eglise-épouse, a I'instar du
texte paulinien d’ailleurs, puis sur le mari et sa femme pour en trier
une conclusion en théologie des ministéres. C’est-a-dire qu’une mise
en discours d’ordre métaphorique est décodée de facon littérale et
devient législation.

La démarche métaphorique de Paul justifie-t-elle I'aboutissement
de cette trajectoire ? Or, la correspondance du méme Paul offre aussi
plusieurs autres métaphores de I’'Eglise. Donc, une métaphore parmi
d’autres, fOt-elle la plus sublime - et les grands mystiques la considé-
raient telle, eux qui I'ont précisément empruntée pour arriver a
balbutier leur relation a Dieu - peut-elle étre privilégiée au point
d’étre dite exprimer « I'étre méme » de I'Eglise vierge-épouse-mére ?
Peut-elle étre présentée comme un discours direct du premier degré,
un énoncé unique, univoque et un fondement absolu de dispositions
statuant sur des destinées humaines?

La métaphore de I'Epouse a I'avantage d’étre genrée, en synergie
parfaite avec I'omniprésence de la catégorie du genre qui régit le docu-
ment et ne saurait en étre décantée a partir du moment ou la fonction
de sacerdoce ministériel est déclarée « confiée seulement aux hommes ».
Ce gu’en ce siecle il faut justifier face a la promotion des femmes au
statut de personnes. C’est la tache postérieure de I'analyse d’évaluer
les raisons tirées de la Bible, de la tradition chrétienne et de la non-
convenance symbolique. Soutiennent-elles ce qu’elles maintiennent?

Quant aux passages bibliques abordés, ils ont été traités honnéte-
ment selon le comment de leur matérialité textuelle et non selon le
pourquoi des motivations du législateur. Cependant, comme dans
tous les textes, ce qu’ils disent passe dans leur maniére de le dire. Et le
résultat de la maniére adoptée révele dans les distinctions de genre un
poids de signification plus marquant que la valeur proprement
biblique des arguments. Le renversement ne s’explique pas par une
déviation des priorités chez I’énonciateur mais par la mise en lumiére,
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dans I'étalement du texte, de la faiblesse de I’'argument scripturaire.
La Bible elle-méme est fortement genrée au masculin; sa lecture
traditionnelle de méme. Le discours magistériel produit a partir des
deux précédents donne par addition un résultat tout naturellement
genré au masculin et baignant dans la sérénité d’habitudes séculaires.
Or, il ne ressemble guére a ce que la Bible a de plus fondamental que
le cadre socio-anthropologique de son époque de rédaction. Ainsi,
malgré la symétrie littéraire et argumentative de sa présentation, la
« complémentarité iconique » des pdles masculin et féminin exposée
a la section 11 de la Lettre aux femmes ne répond plus a la parité
iconique de Gn 1,27: «a I'image de Dieu il créa I'humain, male et
femelle il les créa » et a I'identification au Fils icone de Dieu par excel-
lence promise aux baptisés et baptisées en 2 Co 3,18 ; 4,4.6 Rm 8, 9
Col 3,10 Hb 1.3.

Si la catégorie du genre fait apparaitre des faits discursifs non repérés
avant les travaux des féministes, quand tout texte au masculin était
considéré comme neutre et universel, I'éclairage obtenu par son repé-
rage ne dispense d'une opération herméneutique consécutive ni
I'exégése biblique ni la réflexion magistérielle ni I'acte de lecture en
général. La distribution des caractéristiques et des espaces du féminin
et du masculin dans une société donnée, fit-elle biblique, ne parti-
cipe pas des vérités éternelles. L’attitude envers les femmes dans la
Bible est antérieure a I’Alliance du Sinai et n'a pas été revue a sa
lumiére, pas plus qu’a celle de la Nouvelle Alliance, dont on n’a pas, a
mon avis, encore vraiment pris toute la mesure en cette matiére.

Cette opération inclut I’établissement et I'éclairage critique de
plusieurs balises indispensables. En téte de liste, le genre lui-méme a
retirer de I'ordre de I’évidence premiére, de la définition essentialiste
et naturiste ou le déterminisme biologique n’est pas distingué de la
construction sociale. Sexe anatomique, sexuation par le groupe des
genres masculin et féminin, sexuation des roles et des activités, sexage
ou appropriation des femmes dans les domaines de la famille, du
travail et des Eglises, activité sexuelle, préférences sexuelles ne sont
pas des équivalences. Nous devons aux féministes ces précieuses
avancées dans la réflexion systématique et la création d’instrument
inédits, et maintenant éprouvés, pour les analyser.

Une seconde balise provient des sciences du langage et du texte.
Bible et documents magistériels sont des textes, comme d’ailleurs la
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prise de parole institutionnelle. Or, les mécanismes de la signification
n’empruntent pas les mémes parcours dans les récits bibliques factuels
ou mythiques, les développements métaphoriques, le langage prophé-
tique, la réflexion sapientielle, I’élaboration de notions et de pré-
concepts. La production de théologoumenes a partir de cette diversité
connue en typologie des discours ne saurait procéder par déduction
directe, sous peine de sauts herméneutiques périlleux et d’entorses au
sens. Le péril majeur menace moins la disputatio théologique, toujours
mouvante par définition, que I'état de I’Eglise quand le nouvel énoncé
se retrouve inséré dans le droit canon, avec sanction pénale. C’est le
cas du « récent enseignement sur la doctrine sur I’ordination sacerdo-
tale exclusivement réservée aux hommes2) ». Quiconque ne lui accor-
derait pas un assentiment ferme et définitif « ne serait plus en pleine
communion avec I'Eglise catholique?! ».

Il a manqué a I'histoire de la cause des femmes I'épisode de la
vision de Joppé (Actes 10,9-16) accordée au bénéfice des animaux
enfermés depuis le déluge dans la discrimination pureté/impureté
alimentaire et sacrificielle, et a celui des Gentils coupés pour les
mémes raisons des relations avec les Juifs. A quand I'arrivée au stade
d’intelligence des réalités chrétiennes qui invitera Dina, sceur des
douze fils de Jacob, a la table de la Céne ?

Annexe

Lettre du Pape aux femmes (extrait)

Le 10 juillet 1995

La documentation catholique, 6 et 20 aolt 1995, n° 2121, p. 721.

11. Dans cette perspective de «service» — qui exprime la véritable
« royauté » de I’étre humain, s'il est accompli avec liberté, réciprocité
et amour —, il est aussi possible d’accueillir une certaine diversité de
fonctions, sans conséquences désavantageuses pour la femme, dans la

20. Voir le début du présent article a la page 4.

21. Cet enseignement est classé parmi les doctrines de Fide tenenda et le verdict de
rupture de communion est a distinguer de la situation d’hérésie qui sanctionne
I'écart par rapport aux vérités de I'ordre de la Révélation écrite ou transmise qui
sont de Fide credenda.
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mesure ou cette diversité n’est pas le résultat d’'un ordre arbitraire,
mais découle des caractéres de I'étre masculin et féminin. C’est une
affirmation qui a aussi une application spécifique a l'intérieur de
I'Eglise. Si le Christ — par un choix libre et souverain, bien attesté
dans I’Evangile et dans la tradition constante de I'Eglise — a confié
seulement aux hommes le devoir d’étre «icone» de son visage de
«pasteur » et d’'« époux » de I'Eglise a travers I'exercice du sacerdoce minis-
tériel, cela n’enléve rien au role des femmes, comme du reste a celui
des autres membres de I'Eglise qui ne sont pas investis du ministére
sacré, étant cependant tous également dotés de la dignité particuliére
du «sacerdoce commun» enraciné dans le baptéme. En effet, ces
distinctions de réles ne doivent pas étre interprétées a la lumiére des
canons de fonctionnement propres aux sociétés humaines, mais selon
les critéres spécifiques de I'économie sacramentelle, c’est-a-dire de
I’économie des « signes » librement choisis par Dieu, pour se rendre
présent au milieu des hommes.

En outre, précisément dans la ligne de cette économie des signes,
méme hors du domaine sacramentel, la «féminité», vécue sur le
modeéle sublime de Marie, est loin d’étre négligeable. En effet, il y a
dans la « féminité » de la femme croyante, et spécialement de la femme
« consacrée », une sorte de « prophétie » immanente (cf. Mulieris digni-
tatem, 29), un symbolisme fortement évocateur, on pourrait dire un
« caractere iconique » prégnant, qui se réalise pleinement en Marie et
qui exprime bien I'étre méme de I'Eglise en tant que communauté
consacrée, dans la plénitude d’un cceur « vierge », pour étre « épouse »
du Christ et « mére » des croyants. Dans cette perspective de complé-
mentarité « iconique » des réles masculin et féminin, deux dimensions
inséparables de I'Eglise sont davantage mises en lumiére: le principe
« marial » et le principe « apostolique et pétrinien » (cf. Ibid., 27)



Résister au texte pour repenser les « genres » ?
Expérimentation herméneutique a partir
de Rm %,18-32

Alain Gignac
Université de Montréal

How [...] can these texts help us to think about theory, power, solidarity,
and résistance around the crucially reorienting categories of gender,
ethnicity, race, and class which dominate cultural thinking today? [...]
Does Paul help us to think about pressing questions about our own day,
or does he foreclose discussion ? Do his modes ofthought offer us help for
thinking, or do they diminish the possibilities for libération ?'

Problématique : puisqu’il faut lire ce texte...

« Du ciel, en effet, se révele la colére de Dieu contre toute impiété et
injustice des humains qui retiennent la vérité captive de I'injustice »
(Rm 1,18). A premiére vue, il n'est pas évident de réfléchir sur la
problématique des «genres» a partir de Rm 1,18-32. Il s’agit plutot
du locus classicus de la possibilité d’une théologie naturelle, du moins

*  Cet article a été mis en ligne pour pré-publication sur le site de la revue électro-
nique : Lectio difficilior, n® 2,2002 (site Internet: <www.lectio.unibe.ch/ 02_2/gignac
.htm>).

1. Elizabeth A. Castelli, « Romans », dans Elisabeth Schissler Fiorenza, Ann Brock et
Shelly Matthews (dir.), Searching the Scriptures, New York, Crossroad, 1994,
p. 272-300 (ici p. 296-297).
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du c6té catholique : peut-on connaitre Dieu par la raison humaine 22
Plus récemment, du fait qu’il constitue I'un des rares textes du
Nouveau Testament (et de toute la Bible) a traiter explicitement de
I’'homosexualité, Rm 1,18-32 est aussi devenu le champ de bataille de
la controverse visant a légitimer ou condamner bibliguement I'hnomo-
sexualité3. A vrai dire, le premier réflexe est toujours de se méfier de ces
lectures qui imposent au texte un questionnement qui lui est étranger,
gue ce soit en terme de théologie naturelle, d’homosexualité ou de
construction des genres. Ne s’avere-t-il pas plus prudent de suivre le
consensus des principaux commentaires actuels, qui semble aller de
soi et se fonder sur I'objectivité du texte %4 Selon cette interprétation

2. Voir Heinrich Denzinger, Symboles et définitions de lafoi catholique, édité par Peter
Hinermann et Joseph Hoffmann, Paris, Cerf, 1996 (V.0.A11 1991), n° 3004. Avec
le recul, on constate cependant que ce débat sur la possibilité d’'une théologie
naturelle, pronée par Vatican | et le protestantisme libéral au XIXe siécle, et récusée
par Karl Barth, a quelque peu vieilli. Parmi les articles récents sur le sujet : Antoine
Feuillet, «La connaissance naturelle de Dieu par les hommes d’aprés Rom 1,18-
23 », Lumiéreet Vie 14 (1954), p. 63-80 ; James Barr, « La foi biblique et la théologie
naturelle», Etudes Théologiques et Religieuses 64 (1989), p. 355-368; Bruce A.
Baker, «Romans 1,18-21 and Presuppositional Apologetics», Bibliotheca Sacra
155 (1998), p. 280-298; Ronald E. Man, «False and True Worship in Romans
1:18-25 », Bibliotheca Sacra 157 (2000), p. 26-34.

3. Nonobstant I'effet de mode dont il ne faut pas étre dupe, il me semble que ce genre
de débat ne conduit nulle part: on utilise trop souvent la Bible pour cautionner
une idéologie préalable, alors qu’on ne peut déterminer une éthique contempo-
raine avec la Bible pour seul appui. Tout au plus peut-on se servir du texte comme
d’un catalyseur pour approfondir notre réflexion sur les enjeux et les valeurs en
cause, et pour déstabiliser, justement, nos précompréhensions — comme le
présent essai entend faire & propos des genres. Pour un résumé du débat sur
I’hnomosexualité: David E. Malick, «The Condemnation of Homosexuality in
Rom 1:26-27», Bibliotheca Sacra 150 (1993), p. 327-340 et John Nolland,
« Romans 1:26-27 and the Homosexuality Debate », Horizons in Biblical Theology
22 (2000), p. 32-57.

4. Commentaires consultés, par ordre chronologique: Marie-Joseph Lagrange,
Epitre aux Romains, coll. « Etudes bibliques », Paris, Gabalda, 19314 ; Charles E.B.
Cranfield, A Critical and Exegetical Commentary on the Epistle to the Romans, coll.
«International Critical Commentary», Edinburgh, Clark, 1975; 1979; Ernst
Kasemann, Commentary on Romans/trad. par G.W. Bromiley, Grand Rapids,
Eerdmans; London, SCM Press, 1980 (V.0.A11.1973); James D.G. Dunn, Romans 1-8;
Romans 9-16, coll. «Word Biblical Commentary; 38 a-b», Dallas, Word Books,
1988 ; Joseph A. Fitzmyer, Romans. A New Translation with Introduction and
Commentary, coll. «<Anchor Bible; 33», New York, Double Day, 1993; Brendan
Byrne, Romans, coll. «Sacra Pagina; 6», Collegeville, Liturgical Press, 1996. Les
commentaires seront par la suite désignés par le seul nom de leur auteur.
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normative, la fonction rhétorique de Rm 1,18-32 dans I'’ensemble de
I'argumentation de la lettre serait claire. Aprés avoir démontré en
Rm 1,18-3,20 la profondeur et I'universalité du péché humain qui
encourt la colére divine, Paul fait éclater de maniére contrastée la
manifestation salvifique de la justice de Dieu en Jésus Christ, en
Rm 3,21-315. Toutefois, cette lecture impose elle aussi une certaine
cohérence au texte, d’autant plus terrible qu’on n’en mesure pas
toujours les conséquencess.

Eny regardant a deux fois, on peut méme se demander, de maniére
plus radicale, s'il est pertinent de lire un tel texte. Quelqu’un qui ne
serait pas enthousiasmé par la problématique de la théologie natu-
relle ou par le débat sur I’'hnomosexualité, qui remettrait en question la
lecture augustinienne et luthérienne de la lettre7, ou qui serait rebuté
par la teneur théo-logique de Rm 1,18-32, pourrait étre tenté de passer
rapidement sur cette ouverture quasi wagnérienne de Romains8. Et

5. De maniere plus fine, I'argumentation pourrait aussi se résumer ainsi : en sa face
négative (complétement dépassée en sa face positive: Rm 3,21-4,25), la justice
divine se manifeste en colére pour tous (Rm 1,18—3,20), ce qui veut dire : pour
tous les humains, inexcusables (Rm 1,18-2,16), dont les Juifs finalement ne se
distinguent pas (Rm 2,17-3,9), puisqu’il n’est pas de juste (Rm 3,10-20). Récem-
ment, deux auteurs se démarquent de cette lecture consensuelle, refusant d’attri-
buer la théologie de Rm 1,18-32 (et méme Rm 2,1-19) a Paul: Calvin L. Porter,
« Romans 1,18-32. Its Réle in the Developing Argument », New Testament Studies
40 (1994), p. 210-228 et William O. Walker, « Romans 1.18-2.29 : A Non-Pauline
Interpolation ? », New Testament Studies 45 (1999), p. 533-552.

6. A I'exception de Byrne (1997), tous les autres commentateurs appréhendent
I’'hnomosexualité comme I'illustration purement rhétorique de la condition péche-
resse universelle de I'humain, sans voir les conséquences que cette interprétation
peut avoir concernant I’homosexualité (pour eux, il semble aller de soi que
I’homosexualité soit associée au péché, du moins dans la mentalité juive du
ler siecle dont est tributaire Paul de Tarse).

7. Stanley K. Stowers, A Rereading ofRomans. Justice, Jews and Gentiles, New Haven ;
London, Yale University Press, 1994 — que j’ai présenté dans une note critique:
« Déconstruire notre lecture de Romains pour reconstruire notre théologie ? A
propos de I'ouvrage de S.K. Stowers : A Rereading of Romans », Laval Théologique
etPhilosophique 54 (1998), p. 181-193

8. En fait, je me demande si je n’ai pas succombé a une telle tentation, a I'occasion de
ma collaboration a la Bible, nouvelle traduction (Montréal/Paris, Médiaspaul/
Bayard, 2001), ou je régle le cas de Rm 1,18-32 par une note un peu cavaliére dont
la brieveté ne releve pas seulement des contraintes éditoriales : « L'anthropologie
paulinienne (d’inspiration stoicienne) n’est pas celle du XXe siécle. Il s’agit d’illustrer
les conséquences chaotiques du refus de Dieu, non de réfléchir sur I'hnomosexualité »
(p. 3037).
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pourtant, ce texte a une fonction canonique et a derriére lui une
longue et productive Wirkungsgeschichte...

Or, en retournant une troisieme fois au texte, pour m’interroger, a
la lumiere du théme du congrés de la Société canadienne de théologie,
sur le lien entre la problématique des genres et I’'objet de mes recherches
gu’est la Lettre aux Romains, j'ai pris conscience que le texte construit
effectivement les genres, peut-étre d’'une maniére hiérarchique et
dichotomique — j'y reviendrai. Le theme méme de I’homosexualité y
est présent a titre de confusion des sexes (ou devrais-je dire : confu-
sion des genres?9). Jai aussi découvert que dans une lettre qui
prétend ébaucher les grandes lignes d’un salut universel qui concer-
nerait toute I’numanité, Rm 1,18-32 est le seul texte, avec Rm 7,1-4,
ou les deux genres apparaissentl01XCes observations soulévent au
moins trois questions. 1) Lorsque d’entrée de jeu j'ai traduit plus
haut, presque mécaniquement (par réflexe féministe?), avOpo)7tog
par humain (Rm 1,18), est-ce que je n’ai pas édulcoré le texte pauli-
nien, qui s’inscrit dans une logique patriarcale ? 2) Pourquoi I'argu-
mentation conjugue-t-elle I'anthropos, en ces deux endroit précis, en
male et femelle ? 3) Comment penser les genres aujourd’hui a partir
d’une telle anthropologie qui, peu importe quelle vise ’homme ou
I’humanité, s’articule dans un bindbme maéle/femelle ou mari/femme,
sujet a la critique derridienne du logocentrisme ?"

Curieuse lettre que Romains, écrite par un homme immergé dans
une société patriarcale, dont le dernier chapitre (Rm 16) est peut-étre
celui ou, dans tout le Nouveau Testament, les femmes sont le plus

9. Si la question homosexuelle ne peut certes étre évitée en Rm 1,18-32, on a donc
intérét a la situer dans la problématique plus vaste de la construction des genres.
Voir I'étude de Bernadette J. Brooten qui a fait date : « Paul’s Views on the Nature
of Women and Female Homoeroticism », dans C.W. Atkinson, C.H. Buchanan,
M.R. Miles (dir.), Immaculate and Powerful. The Female in Sacred Image and
Social Reality, Wellingborough, Crucible, 1997 (1995), p. 61-97.

10. Castelli, « Romans », p. 276-281. |l existe peu d’études de Romains en fonction de
la problématique des genres. Outre Castelli et Brooten (« Paul's Views on the
Nature of Women »), signalons deux communications au Congres de la Society of
Biblical Literature, Nashville, 2001 : Teresa J. Hornsby, « The Gendered Sinner in
Romans 1-7»; Pamela Eisenbaum, «A remedy for Having Been Born of
Woman': Jésus, Gender, and Genealogy in Romans ».

11. Castelli, « Romans », p. 285-289.
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positivement présentesl?, et dont les deux textes qui posent les choses
en terme de « genre » subordonnent la femme a I’'homme, en quelque
sorte.

Il me fallait donc revisiter Rm 1,18-32. D’ailleurs, comment pour-
rais-je interpréter les autres chapitres de I'ceuvre, si je passe trop rapi-
dement sur le premier ? Dans un premier temps, je me suis appliqué a
comprendre le fonctionnement du texte en sa logique propre, avant
tout tuéo-logique et verticale, de haut en bas. En respectant I'ordre du
texte (tant celui de la lecture que celui de la hiérarchie qu’il met en
place) et en cherchant a saisir ce qu’il construit et surtout, la maniere
dont il le construit, j'ai pu formuler une premiéere hypothese. Le
rapport des genres en Rm 1, présenté comme perverti et conséquence de
I'idolatrie, doit se décoder comme Il'antithése du rapport des genres
instauré par Gn 1. Autrement dit, le jeu intertextuel postule un fonde-
ment théo-logique du bindbme homme/femme.

Dans un deuxiéme temps, j’ai pris conscience qu’une autre lecture,
qui partirait du bas vers le haut, donc inverserait la diachronie de la
lecture, pourrait relever des indices qui parsement le texte et tendent
a le faire imploser, sous le poids des contradictions. D’ou la formula-
tion d’une seconde hypothese. Si, a un premier niveau, Rm 1 se
présente comme une critique de I'idolatrie, il se critique lui-méme, & un
second niveau, comme susceptible de verser a son tour dans I'idolatrie.
Autrement dit, Rm 1 permet de remettre en question comme susceptible
de déviation la théo-logie méme qui fonde la dichotomie simpliste et
rigide homme/femme. Le présent essai reprend ces deux moments de
ma lecture. 1l entend démontrer qu’un texte biblique peut contribuer
aujourd’hui a notre réflexion sur la question pressante des genres,
sans pour autant prétendre clore la discussion.

12. Plusieurs femmes exercant un ministére apostolique sont nommées en Rm 16,
notamment la diakonos Phébée, I'apbtre Junia (qui précéde Paul dans le Christ),
la collaboratrice Prisca, les travailleures Marie et Persis qui se sont fatiguées pour
I'ceuvre du Seigneur. Voir Peter Lampe, « The Roman Christians of Romans 16 »,
dans Karl P. Donfried (dir.), The Romans Debate, Edinburgh, Clark, 1991 (1977),
p. 216-230. Voir aussi la contribution de Sylvie Paquette dans le présent volume.
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1. Premiere lecture (de haut en bas) : sans Dieu, un monde sens
dessus dessous

Dans le Tableau | des pages 136-137, je reproduis le texte étudié en
mettant en évidence certaines récurrences verbales ou sémantiques
qui le structurent — j’utilise la traduction d’Emile Osty, modifiée en
certains endroits13. Si I’'argumentation est mise en valeur par cette
analyse sémantique et structurelle, c’est bien I'analyse intertextuelle
qui me permettra d’expliciter mon hypothése de lecture.

Récurrences verbales, champs sémantiques et structure

On constate la reprise déterminante, d’'une part, de deux verbes de la
méme racine : aXAdcoo® et peTaXX4a00a), qui évoquent le change-
ment (v. 23.25.26), d’autre part, du verbe TtapaSiorojll (v. 24,26,28).
A cela s’ajoute la répétition de l'adjectif ava7toXoyr|Toq (v. 20 et
2,1), et de la racine de la création (KTIOtc, v. 20.25 et KttCco, v. 25).

En outre, on distingue au moins trois champs sémantiques: 1) les
passions (colére, désir- ETUiOvpia, désir- 6pe”tc,passions, enflammeés);
2) le «voir», lié au logos et a la connaissance (révéle, connaissable,
connaitre, connaissance, manifeste (2x), visibles, intelligence (2x), raison-
nements, sages, éclat (2x), vérité, considérer(2x), ressemblance, image)
avec son contraire (invisibles, inintelligent, obscurcir, fous, mensonge,
égarement, déconsidérée) ; 3) I’honneur et son contraire, la honte (éclat
(2x), (in)corruptible, impureté, déshonorer, déshonorantes, infamie,
choses inconvenantes).

Ces observations nous permettent de diviser Rm 1,18-32 (auquel
se greffe Rm 2,1 comme un enchainement vers le texte suivant) en
cing parties

+ Le v. 18 se présente comme la thése générale de Rm 1,18—3,20;

notre texte en serait le premier élément de démonstration.

+ Auv. 20, au cceur de I'accusation de ne pas voir I'évidence (v. 19-22),

enchassée dans une répétition pléonastique («parce que le
connaissable de Dieu..., parce que connaissant Dieu...»), se

13. Emile Osty et Joseph Trinquet, La Bible, Paris, Seuil, 1973.
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trouve la thése de Rm 1,18-32 : « ils sont donc sans excuse (ava-
TtoXoy'q'tO'uC)l4 » — I'adjectif revient d’ailleurs en Rm 2,1 qui,
en bouclant la boucle, forme aussi transition et introduit un
deuxiéme élément de démonstration de I'injustice humaine. On
remarque aussi que l'arriére-plan de I'argumentation est la créa-
tion — un theme qui parcourt le texte.

Cette theése est ensuite étayée par une série de trois arguments
(v.23-24, 25-26a, 26b-28)15, scandée par la reprise du couple:
(é)changer/livrer et fondée sur la récurrence des trois champs
sémantiques en corrélation ; passion, discernement (capacité de
voir) et honneur. Cela donne le raisonnement suivant, répété
trois fois: puisqu’ils n'ont pas discerné I'éclat, la vérité, I'ordre
naturel de Dieu et les ont échangés contre la ressemblance, le
mensonge et une sexualité désordonnée, Dieu les a livrés a leurs
passions et, donc, au déshonneur. La structure proposée établit
une correspondance trés forte entre I'ordre de la création et la
reconnaissance du créateur. Ainsi, au v. 26b, échanger « I'utilisation
naturelle pour celle qui est contre nature » est & mettre en paral-
lele avec « échanger la vérité » (v. 25) ou « changer I’éclat » (v. 23)

14. Wiard Popkes, « Zum Aufbau und Charakter von Réml :18-32 », New Testament

15.

Studies 28 (1982), p. 490-501.

Ma structuration du texte diverge de la quasi-unanimité des commentateurs
(Dunn, Kasemann, Cranfield, Fitzmyer, Byrne), qui découpent plutdt le texte
selon un schéma « refus de reconnaitre Dieu/punition correspondante » qui ne
prend pas en compte la répétition de AXXAacGto et pETaAXc«5G<i> : v.23/24 ; 25/
26-27 ; 28a/28b-31. Certains voient méme dans ce schéma tripartite trois types de
péché, qui vont en s'aggravant: contre Dieu, contre nature, contre les autres
humains (Lagrange, Kasemann, Fitzmyer). Cette division insiste trop sur les
distinctions thématiques, alors que I'ensemble des v. 23-31 est tissé des fils
entrecroisés: discernement (voir), honneur/déshonneur, passions et qu’il existe un
lien étroit entre le refus de voir Dieu comme Dieu et le désordre du péché. Voir
aussi A. Klostermann, « Die adaquate VVergeltung in Rom 1, 22-31 », Zeitschriftfur
die Neutestamentliche Wissenschaft 32 (1933), p. 1-6 ; Joachim Jeremias, « Zu Rom
1, 22-32 », Zeitschriftfir die Neutestamentliche Wissenschaft 45 ( 1954), p. 119-23 ;
M.D. Hooker, «A Further Note on Romans 1 », New Testament Studies 13 (1966-
67), p. 181-183 ; Popkes, « Zum Aufbau » ; Jouette M. Bassler, Divine Impartiality.
Paul and a Theological Axiom, Chico, Scholars, 1982, p. 129; Jean-Noél Aletti,
«Rm 1,18-3,20. Incohérence ou cohérence de I'argumentation paulinienne? »,
Biblica 69 (1988), p. 54-61 (p. 53).
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de Dieu. La sexualité et les genres sont en corrélation avec Dieu
lui-méme.

+ Une liste stéréotypée de vices, comme on en retrouvait alors dans
le stoicisme, qui montre que le désordre sexuel de 26b-27 n’était
gue la pointe de I'iceberg.

+ Une reprise incompléte de la thése (v. 32), complétée justement
par Rm 2,1 : bien que connaissant, ils n’'ont pas obéi... de sorte
gu’ils sont sans excuse.

Allusions scripturaires

Généralement les commentateurs, sans pousser trés loin I'analyse
intertextuelle, expliquent la logique sous-jacente a Rm 1 par une réfé-
rence implicite a deux textes scripturaires qui possédent des affinités
thématiques et verbales avec Rm 1,18-32 (en caractere gras ci-dessous).
Le premier texte se présente comme un avertissement de Moise au
sujet de I'idolétrie, le deuxiéme évoque le péché originel d’Israél dans
le désert que fut I'adoration du veau d’or. Toutefois, outre ce contexte
narratif propre a chacun, les deux textes ont comme arriére-plan le
récit de la création (Gn 1) ;

16Ne transgressez pas la loi en faisant pour vous-mémes une ressem-
blance (Opoimpa) taillée, toute image (etkOva) ressemblance male
(apoeviKOt)) ou femelle (0r]X'UKQ")),I6ressemblance de tout animal
étant sur terre, ressemblance de tout oiseau ailé qui vole sous le ciel,18
ressemblance de tout reptile (épiceron) qui rampe sur la terre,
ressemblance de tout poisson qui est dans les eaux sous la terre.
(Dt 4,16-18 LXX)16

Et ils changérent (f]ZA&”avro) leur éclat (S6Cav) en une ressemblance
(Opounpari) de veau mangeant de I'herbe. (Ps 105, 20 LXX)17

Contrairement a Rm 1, Ps 105(LXX) ne parle pas de I’éclat de Dieu,
mais de I'éclat de I’humain. Ou plut6t, il y a ambiguité : I'éclat (qui est
sans doute la gloire de Dieu) rejaillit aussi sur les Israélites, mais ceux-
ci y renoncent dans un mauvais troc — échanger Dieu contre une

16. Dt 4,16-18: intertextualité mentionnée par Cranfield, Dunn, Byrne; exclue
nommément par Kasemann.

17. Ps 105,20 LXX: intertextualité mentionnée par Kasemann, Cranfield, Dunn,
Byrne.
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approximation de bébé taureau ! Quoi qu’il en soit, la logique est la
méme dans notre texte et dans le psaume : toucher a Véclat de Dieu
c'est toucher aussi a I'éclat de I'humain. Créés a la ressemblance de
I’éclat divin, les humains qui se créent un semblant de Dieu altérent
leur identité théo-logique. Quant a Dt 4, il pose Dieu au-dela des
genres, donc ni male ni femelle — alors que c’est Dieu, nous le
verrons ci-dessous, qui a déterminé les genres et bien que, comme
I’'ont noté les féministes, on continue de nommer Dieu au masculin,
tant en hébreu, en grec qu’en frangaisi8. De plus, I'énumération des
créatures établit une hiérarchie du vivant en partant du haut vers le
bas : male/femelle (humain ?), animaux, oiseaux, reptiles, poissons —
ordre inverse et légerement différent de celui de Gn 1.

Pour éclairer Rm 1,18-32, d’autres commentateurs renvoient
directement & Gn 1,26-28, sans trop de convictionld. Or, le contexte
de Rm | —particulierement les mots: création (v. 20), créature et
Créateur (y. 25) — rappelle fortement Gn 1, de méme que certains
mots présents aux deux endroits20*

26Et Dieu dit: Faisons un homme (dvOpcoKOv) selon notre propre
image (eikOva) et ressemblance (dpoicooiv), qu’ils commandent aux
poissons de la mer, aux oiseaux (KeTEtvrov) du ciel, a tous les
animaux, a toute la terre et a tous les reptiles (6pTCETCav) rampant sur
la terre.27 Et Dieu fit 'homme (avOp«>T7rov), selon I'image (eikOva)
de Dieu il le fit, male (apoev) et femelle (OfjXv) il les fit.28 Et Dieu les
bénit disant: croissez, multipliez-vous, remplissez la terre et exercez
sur elle la seigneurie et commandez aux poissons de la mer, aux
oiseaux (TtfTEivrov) du ciel, a tous les animaux, a toute la terre et a
tous les reptiles (p7CET<»v) rampant sur la terre.

18. Voir a ce sujet le livre provocateur de Howard Eilberg-Schwartz, God's Phallus and
Other Problemsfor Men and Monotheism, Boston, Beacon Press, 1994.

19. Niels Hyldahl, «Réminiscence of the Old Testament at Romans 1, 23», New
Testament Studies 2 (1955-6), p. 285-288; Hooker, «A Further Note»; Knut
Holter-Stavanger, « A Note on the Old Testament Background of Rom 1,23-27 »,
Biblische Notizen 69 (1993), p. 21-23. Fitzmyer commente aussi en fonction de
Gn 1, mais surtout pour s'opposer a Dunn qui lit Rm 1... en fonction de Gn 2-3 !

20. a0peiTCt (Rm 1,20) et é&cKOTIGOT| (Rm 1,21) pourraient aussi rappeler Gn 1,2
(LXX): « La terre était invisible et informe, I'obscurité sur I'abysse... » (Hooker,
« A Further Note », p. 303). Cela irait dans le sens de mon interprétation : refuser
Dieu, c’est retourner au tohu bohu originel.
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A la suite de Dt4et Ps 105, Rm 1,18-32 produit donc un commentaire
de Gn 1: I'idolatrie est I'anti-création. D’une part, on a I'ordre de la
création: Dieu est créateur, fabriquant a son image et ressemblance
une humanité male et femelle qui domine une création hiérarchisée
(en Gn 1, de bas en haut: poissons, oiseaux, animaux, reptiles, male/
femelle) et qui se multiplie. D’autre part, on a le désordre de I'idolatrie :
la ou les humains ne reconnaissent pas Dieu comme créateur
(Rm 1,19-21), fabriquant un dieu a leur image et ressemblance (v. 23a),
ils se placent sur le méme pied que les autres créatures (v. 23b) et ne
peuvent plus se reproduire (du fait d’'une pratique homosexuelle,
v. 26b-27)21. Si les genres sont déterminés par le projet créateur lui-
méme, dans une optique procréatrice, avec les trois verbes croissez,
multipliez et remplissez, le désordre des passions, d’une sexualité homo-
sexuelle et de vices insensés apparait comme la conséquence de
I'idolétrie. La diachronie de la lecture elle-méme dessine un ordre
hiérarchique : en haut du texte, la colére de Dieu s’abat a partir du ciel
vers la terre, ou plutdt vers la fange ou se roule une humanité
déshumanisée ; plus le lecteur approche du bas du texte, plus il voit
I’'humanité s’enfoncer, jusqu’au v. 32 qui s'avere le paroxysme de la
déchéance : non seulement ils font ce qu’ils savent étre mauvais, mais
ils encouragent les autres a le faire.

Rm 1,18-32 serait donc le reflet « inversé » d’'une théologie biblique
des genres, dans la ligne de Gn 1. Comme le note Elaine Storkey, cette
théologie n’est pas a rejeter d’emblée, & condition de tenir en équilibre
les quatre piliers sur lesquels elle s’appuie: différence, réciprocité,
complémentarité et union ;

When we fail to grasp that the Bible contains each of these themes, we
inevitably distort the full biblical message. In turn, that distorts our
theology and leads to vehement reactions and répudiations. Ifwe focus on
only one, say différence or complementarity, as the biblical perspective,
then we distort the male-female relationship and inevitably end up with
hierarchy and subordination22.

21. Le seul auteur qui pousse un peu cette intuition est Holter-Stavanger, « A Note on
the Old Testament Background ».

22. Elaine Storkey, Origins of Différence. The Gender Debate Revisited, Grand Rapids,
Baker, 2001, p. 129-131.



Repenser les « genres » avec Rm i, 18-32 127

Ainsi, Gn 1 (et donc indirectement Rm 1,18-32) établit clairement la
distinction entre homme et femme, qui sont complémentaires pour
former I'unité « anthropos » et recoivent conjointement (également)
une méme bénédiction et une méme mission : croissez, multipliez et
remplissez. Seul I'aspect réciprocité semble laissé dans I'ombre23.

Mais est-ce aussi simple que cela? N’est-ce pas lénifier Rm 1,18-
32 ? Lorsqu’un texte nous porte a affirmer que, sans Dieu, on tombe
dans la confusion des genres et que I'ordre du monde s’écroule et
devient insensé, sens dessus dessous, ne pose-t-il pas le probléme des
genres en termes... hiérarchiques? En postulant comme idéal une
création ordonnée du type: Dieu/humain/autres vivants, peut-il
vraiment du méme coup placer male et femelle sur un pied d’égalité ?
Ne faut-il pas soupconner la maniere dont Rm 1,18-32 construit les
genres ?

Seconde lecture (de bas en haut) : sans dieu, un texte sans dessus
ni dessous

La réception problématique de Rm 1,18-32

Malgré la possibilité d’une lecture positive des genres en Rm 1,18-32,
il existe un malaise face a ce texte. Certains refusent méme d'y voir
une théologie paulinienne24. Le rapport des genres qui s’y construit
(voire I'image de Dieu qui s’y dessine), cause probléme, tant chez
ceux qui le recoivent sans vraiment le remettre en question que chez
celles qui pratiquent une herméneutique du soupgon — ici, le jeu des
pronoms, un brin caricatural, n’est pas fortuit. Tous et toutes cependant

23. En Rm 1,18-32, certains diraient peut-étre qu’il existe une réciprocité entre les
femelles et les males, chaque groupe s'étant détourné de I'hétérosexualité.

24. Selon I'analyse rhétorique de Porter («kRomans 1,18-32»), Paul expose dans ce
texte une position théologique qu'il réfute par la suite, en Rm 2,1-16. Selon la
critique des sources de Walker (« Romans 1.18-2.29 »), qui s’inscrit dans la suite
de J.C. O'Neill, il s'agit carrément d’une interpolation. Ces solutions radicales
contournent sans doute plus le probléme qu’ils ne le résolvent — canoniquement
et rhétoriqguement, la dénonciation de I'idolatrie, inversion et perversion de
I'ordre de la création, apparait bel et bien cautionnée par le destinateur de la
lettre. Néanmoins, ces solutions ont I'avantage de mettre en relief le malaise des
interprétes.
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établissent une mise a distance du texte, dans une perspective histo-
rique, comme produit du Zler siécle:

+ Comme on I'a vu, les commentaires (a ce jour exclusivement
produits par des auteurs masculins, a ma connaissance25) voient
dans le texte une condamnation de I'idolatrie. Plus précisément,
il s’agit d’'une polémique juive antipaienne assez conventionnelle,
gue l'on retrouve par exemple en Sg 11-15. De fait, les Juifs
retournent contre les paiens la morale stoicienne qui préne
I'atteinte de I'honneur par la maitrise de soi, a I’encontre de
I'esclavage des passions qui entraine le déshonneur26. Cette
lecture explique la production du texte, mais, a la limite, ne
prend pas position théologiquement — ou anthropologique-
ment — sur sa pertinence aujourd’hui. Au contraire, plus on
historicise le texte, plus on en relativise le contenu...

La lecture féministe ne conteste pas cette explication historique
du texte, mais dénonce le danger de I'acceptation non critique
d’une rhétorique qui associe I'idolatrie au désordre sexuel, et le
créateur a une saine morale sexuelle... hiérarchique?7. Partant du
fait que la sexualité est déterminée par les structures sociétales,
Bernadette Brooten souligne I'idéologie patriarcale dont est
imprégnée la morale stoicienne28. A partir de textes antiques, elle
montre que I’homosexualité est dénoncée dans la logique de
I’honneur et de la domination patriarcale de I’hnomme sur la
femme : au sens propre, la position sexuelle de la femme est d’étre
au-dessous, celle de ’'homme au-dessus. Dans la relation homo-
sexuelle (a distinguer de la pédérastie initiatique, communément

25. Voir les réflexions épistémologiques de Castelli sur le « commentaire » (« Romans »,
p. 272-275). Dit trop rapidement, elle oppose le commentaire encyclopédique
positiviste (éraflant au passage la collection Hermeneia) et le commentaire
herméneutique qui met I'accent sur la singularité (et la relativité) de I'acte de
lecture, comme médiation d’une signification sans cesse en renouvellement, a
chaque lecture.

26. En ce qui concerne la maitrise de soi, Stowers (Rereading Romans, p. 42-82) est
particuliérement suggestif. Notons qu’a son tour Rm 2,17, dans un nouveau
renversement, utilise la méme argumentation stoicienne que les Juifs servaient
aux paiens, cette fois a I'encontre des Juifs : « Mais toi qui te pares du nom de Juif... ».

27. Castelli, « Romans », p. 281 ; Brooten, « Pauls Views on the Nature of Women »,
p. 63.

28. Brooten, « Pauls Views on the Nature of\Women».
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acceptée dans le monde hellénistique), I’'homme qui «fait la
femme » renonce a son statut d’homme, parce qu’il est passifet se
laisse dominer ; réciproquement, une femme qui prend en main
sa sexualité ou domine une autre femme, remet en question son
statut de dominée29. Conclusion de Brooten: Rm 1,18-32 n’a rien
a dire aujourd’hui ; bien plus, c’est toute I'anthropologie pauli-
nienne qui est inadéquate ! et donc toute sa théologie... Rm 1,18-32
est un texte insensé et irrecevable ! Quoi qu’il en soit de la radica-
litt de sa position, la théologienne permet cette prise de
conscience : la lecture qu’on a fait et qu’on faitencore de Rm 1,18-32
a pu contribuer a exploiter les femmes et a bloquer la réflexion,
en simplifiant la problématique du rapport des sexes et des genres30.
La question demeure toutefois : faut-il se débarrasser de ce texte ?

Un texte qui se critique lui-méme

Sans vouloir sauver le texte canonique a tout prix3l, il me semble que
sa lecture demeure pertinente. A condition de ne pas faire du texte
tant un maitre a pensée qu’un maitre a penser ! Déja, notre premiére
lecture nous permet de comprendre théologiquement le rapport des
genres, en rapport avec I'ordre de la création, par le jeu intertextuel
avec Gn 1. Mais une lecture seconde permet de constater que le texte
relativise lui-méme cette théologie des genres.

D’emblée, on est frappé par les nombreuses dichotomies du texte,
nécessairement un peu simplistes, puisqu’elles sont réductrices par

29. Les conclusions de Brooten ont été nuancées par Roy Bowen Ward («Why
Unnatural ? The Tradition behind Romans 1,26-27 », Harvard Theological Review
90 [1997], p. 263-284), qui propose de distinguer I'idéal sexuel élitiste des intel-
lectuels stoiciens et les pratiques sexuelles concretes de la population en général.

30. «Paul’'s condemnation of sexual love relations between women in Romans 1:26 is
central to his understanding of female sexuality, nature, and the relationship
between women and men. Because of the réle of Christianity in the Western
world, the New Testaments ethical advice, its images of women and of men, and
its attitudes toward sexuality have helped to shape Western concepts of the family
and of the proper place of women in society », Brooten, « Pauls Views on the
Nature of Women », p. 61.

31. Elaine Storkey (Origins ofDifférence’), évoquée plus haut, donne a quelques reprises
I'exemple de cette tendance a sauver le texte biblique, en placant la responsabilité
d’une théologie sexiste sur les interpretes plutot que sur le texte lui-méme.
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rapport a la réalité. Le binbme qui nous intéresse au premier plan est
bien sOr: hommes/femmes ou, littéralement: males/femelles, au
pluriel (v. 26b-27). Curieusement, le cas de la femme est mentionné
en premier, ce qui n’est pas nécessairement une valorisation32. D’une
certaine maniére, en s’attardant avec insistance sur l'infamie des
males, Rm 1,27 leur donne plus de poids. Par ailleurs, il appert que les
femelles sont la propriété des males (GtlXetat ocUTrov): ceux-ci
abandonnent I'utilisation de la femme, tandis que les femmes échan-
gent simplement I'utilisation naturelle pour celle contre nature.
Autrement dit, si on lit entre les lignes, la femme est I'objet de
I’homme, mais la réciproque n’est pas vraie33 Le binéme males/
femelles est bel et bien hiérarchique.

Il convient ici de noter une premiére exagération du texte : c’est
toute I’lhumanité qui est I'objet de la colére, et c’est encore toute
I’humanité qui a un comportement homosexuel. Méme si le texte
reprend la rhétorique juive antipaienne, rien n’indique que le réquisi-
toire ne s’adresse qu’a une partie de I’hnumanité. S’il subsistait quelque
ambiguité au sujet des destinataires de la colere, Rm 2,1 la léve de
maniére convaincante. Or, les autres paires qu’on retrouve dans le
texte et qui opposent Dieu et ’humanité accentuent I'effet de caricature ;

+ ciel/[terre] (v 18: le deuxiéme terme est sous-entendu)
+ Dieu/humains (v. 18)

+ créateur/créature (v. 25)

+ incorruptible/corruptible (v. 23)

+ Vvérité (v. 18, 25)/mensonge (v. 25)

« intelligence (v. 20)/inintelligence (v. 21)
+ sages/fous (v. 22)

* lumiere (v. 20, 21, 23)/ténebres (v. 21)

« utilisation naturelle/contre nature (v. 26)
+ éclat (v. 23)/honte (v. 24, 26, 27, 28)3

+ juste prescription (v. 32)/injustice (v. 18)

32. On se souvient que, dans I'imaginaire biblique, c’est Eve qui mange du fruit de la
connaissance du bien et du mal en premier. Inversement, Cranfield et Dunn
croient que la mention des femmes en premier... indiquent une insistance sur le
péché des hommes, d'ailleurs décrit de maniere plus élaborée.

33. Comparer avec 1Co 7,4 « La femme ne dispose pas de son corps, mais le mari.
Pareillement le mari ne dispose pas de son corps, mais la femme ».

34. Si on retient Rm 1,17, on a aussi justice (v. 17)/injustice (v. 18), comme le
remarque Lagrange.
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Rhétoriquement, il s’agit d’une artillerie lourde excessive. Un tel Dieu
existe-t-il ? Ou se trouve une telle humanité? Que penser d’un Dieu
sujet & la colére3s, qui sacrifie I'humain a son honneur, qui endosse la
sagesse stoicienne du monde (& contre-pied de 1 Co 1,17-31), qui
livre I’humain aussi facilement que les humains échangent I'éclat de
Dieu, sa vérité, ou «l'utilisation naturelle»? Comment interpréter
cette image d’'un Dieu marchand qui livre I’humain comme une
marchandise, ou applique a la lettre la loi du talion ? La dénonciation
de I'idolatrie ne deviendrait-elle pas idolatrique ? A moins que le texte
envoie des signaux au lecteur pour qu’il regoive certes son discours, mais
de manieére critique.

Faisons un pas de plus et remontons le texte a contre-courant, du
point d’arrivée jusqu'a la prémisse. Si Rm 1,18-32 nous fait parcourir
une argumentation qui s’exprime de haut en bas (la logique divine
s'imposant du ciel sur les humains), le lecteur humain, une fois sa
lecture faite, ne peut-il pas réécrire le texte de son point de vue, a
partir du bas jusqu’au ciel ? En d’autres mots, si le destinateur de la
lettre impose au destinataire le point de vue de Dieu, le destinataire
ne peut-il pas résister au destinateur? Le regard non ébloui par les
attributs invisibles et pourtant visibles de Dieu (v. 19-20), le fors
interne non submergé par le poids de la colere divine (v. 18), le lecteur
entrevoit rapidement des contradictions dans I'argumentation3.

Premiérement, au v. 32 qui conclut le texte, la contradiction est
qguadruple. Comment des étres que Dieu a livrés a I'inintelligence, a la

35. Bien s(r, on « théologise » habituellement la notion de « colere de Dieu» pour lui
donner un sens acceptable et noble (voir particulierement Kasemann). Ce réflexe,
déja symptomatique, escamote pourtant la brutalité d’une métaphore qui
attribue a Dieu la colére. Certains articles abordent le probléme : Klostermann,
« Die adaquate Vergeltung » ; Jeremias, « Zu Rom 1, 22-32 » ; G.H.C. MacGregor,
« The Concept of the Wrath of God in the New Testament», New Testament
Studies 7 (1960-61), p. 101-109. Le dernier article est du genre « presidential
address », sorte d'éditorial qui entend ouvrir de nouvelles avenues de recherche.

36. Si mon analyse est interne a Rm 1,18-32 (+ Rm 2,1), Porter (« Romans 1,18-32 »,
p. 213-215) souligne a juste titre une série de tensions entre Rm 1,18-32 et le reste
de la lettre : comment le Dieu patient (Rm 2,4 ; 3,26), le Dieu qui donne la vie
(Rm 4,17) peut-il «livrer» impitoyablement les pécheurs, sous le coup de la
colere, en Rm 1?2 comment le «je » paulinien peut-il y condamner les pécheurs,
alors qu’il enjoint par la suite de ne pas juger autrui (Rm 2,1 ; 14,13), puisque le
jugement est réservé a Dieu (Rm 2,2.3.16 ; 3,19 ; 14,10.12) ? comment le jugement
peut-il étre une réalité déja manifestée en Rm 1,18-32 et a venir en Rm 2,16 ?
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passion, a I'’égarement, peuvent-ils encore connaitre la juste prescription
(6lKalopa) de Dieu? Comment des insensés et des fous peuvent-ils
mériter la mort? Comment le «narrateur» paulinien peut-il les
condamner, puisqu’au verset qui suit et fait transition (2,1), il affirme
gue personne ne peut juger, puisque tout un chacun est pécheur (y
compris le narrateur) ? Enfin, qu’y a-t-il de juste dans cette juste pres-
cription qui s’apparente plus au talion qu’a la justice salvifique 237

Deuxiémement, aux v. 26-27, les passions désordonnées (donc
honteuses) sont-elles la conséquence ou la cause de la déchéance des
hommes ? D’une part, pour leur idolatrie, Dieu les livre a leur passion
(v. 26a). D’autre part, en ne maitrisant pas leurs désirs et par leur
comportement homosexuel, ils refusent I'ordre de la nature et mani-
festent un comportement idolatrique (v. 26b-27). Autrement dit, « le
salaire de leur égarement » peut étre compris de deux manieres : soit
le comportement homosexuel est le salaire de I'idolatrie ; soit la colere
divine est le salaire du comportement homosexuel, qui est acte idola-
trigue comme refus de la nature. Il s'agit peut-étre de I'ambiguité
d’une pratique qui refléte et renforce, tout la fois, I'attitude rebelle
envers le créateur. Mais n'y a-t-il pas aussi quelque perversité dans
cette divinité qui conforte toujours plus les hommes dans leur
idolatrie ? Pour les punir de leur refus de Dieu, celui-ci les livre a un
comportement de refus de I'ordre naturel voulu par Dieu.

Troisiemement, au v. 26, comment I'argument «contre nature»
(7capa” (ptjoiv) peut-il tenir la route? — alors que le mot nature
doit se lire sous rature comme un synonyme de culture et que
I’homosexualité animale existe... dans la nature.

Quatriemement, le v. 20 se présente comme un oxymore: la puis-
sance éternelle et la divinité du créateur sont invisibles — et pourtant
sont rendus visibles par la création. Le raisonnement s’avére un peu
rapide (et toute I'histoire de la modernité démontre a loisir que cette
manifestation de Dieu... n’est pas évidente).

Pour finir, au v. 18, comment un Dieu qui endosse la morale stoi-
cienne peut-il perdre le contr6le de ses passions et se laisser aller a la

37. Le jeu intertextuel de Rm 3,4 ira jusqu’'a mettre Dieu en accusation: s'il ne
pardonne pas, il est injuste ! Voir ma communication « Intertextualité en Rm 3,1-
9. Voir Alain Gignac, « Procés de I’hnumain ou procés de Dieu ? Le jeu intertextuel
entre Rm 3,1-9 et Ps 50 (LXX) », Revue biblique 112 (2005), p. 46-62.
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colére (OpyT])38 — alors qu’il dénonce les humains soumis a des
passions honteuses (v. 26) ?

Tout en présentant, de maniére rhétoriquement puissante et
convaincante, la situation des humains comme l'antithése de leur
situation en Gn 1, notre texte invite le lecteur attentif a lui résister. Un
tel tableau est trop monolithique pour ne pas contenir quelque faille.
L’observation des bindmes du texte, de son aspect caricatural et de ses
contradictions, produit un effet critique. En méme temps qu’il nous
propose une anthropologie fonction d’une théo-logie, le texte nous
avertit qu’a la limite, toute théo-logie a un caractére idolatrique. Une
intuition, non développée dans le texte, se profile en filigrane: sans
dieu, création idolatrique de I'humain, ne pourrait-on pas plus faci-
lement penser I'humanité sans dessus ni dessous ? Autrement dit, en
purifiant notre théo-logie, ne pourrait-on pas construire les genres
autrement (a I'image du Tout Autre) ?

Une chose est claire ; Rm 1,18-32 ne se limite pas a une seule signi-
fication, ni méme a un seul sens de la lecture (de haut en bas, ou de
bas en haut). Peut-étre s’agit-il d’'un texte ambivalent, sans dessus ni
dessous ? Construisant et déconstruisant, tout a la fois, une image de
Dieu, il nous laisse peut-étre sans dieu?

Conclusion : vers une « théo-anthropologie » sans dessus ni dessous?

En conclusion, j'aimerais revenir sur la démarche de la présente
« expérimentation herméneutique ». Un texte du ler siecle, canonique
par surcroit, a été problématisé et lu par le biais d’une problématique
contemporaine, celle de la construction des genres. S'il a été choisi, ce
n'est pas parce qu’il affronte cette problématique dans les mémes

38. Le mot Opyfj désigne d’abord une disposition morale, puis un sentiment violent
et passionné, et, par extension, la colere. C'est un mot de la racine «org», qui
exprime la passion violente, soit du coté de la colére (OpyiCw), soit du coté du
désir sexuel (Opfard, d’oll le mot frangais orgasme), soit du coté des cultes &
mystére (6pytdCco) — les deux derniers aspects étant parfois liés. Voir Anatole
Bailly, Dictionnaire grec - francais/rédigé avec le concours de E. Egger; édtion
revue par L. Séchan et P. Chantraine, Paris, Hachette, 196326 (1950, 1894) et
Henry George Liddell et Robert Scott, A Greek-English Lexicon, Oxford,
Clarendon, 1961 (194019, 1850). Dans un texte qui dénonce les passions
sexuelles, le contexte étymologique de OpyT] a donc quelque chose d’ironique. Sur
la difficulté posée par la colére, revoir aussi la note 35.
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termes qu’aujourd’hui, ni méme qu’il I'affronte tout court. Il a été
sélectionné parce que, au service de sa problématique propre, il cons-
truit un certain rapport entre les genres et fait de ce rapport un argu-
ment de sa thése.

Or, le contenu du texte (sa these, son message, son argumentation),
en particulier le rapport des genres qu’il construit, fait probléme.
Faut-il I'accepter comme I'expression de la volonté de Dieu ? Faut-il le
relativiser, de maniéere historico-critique, en en faisant le témoin
archéologique d’une anthropologie révolue ? Faut-il le refuser carré-
ment, a cause entre autres des conséquences néfastes que son inter-
prétation a pu avoir, et peut encore avoir ? Une quatrieme option a été
retenue: revenir au texte comme l'occasion d’une réflexion du
lecteur, comme le milieu ou peut crofitre un questionnement théolo-
gique. Le texte n’est pas un maitre a pensées, mais un maitre a penser.

Ainsi, a I’école de Rm 1,18-32, nous avons lu le texte tel qu’il se
présente — une narration de la colére de Dieu qui tente de s’imposer
au lecteur pour modifier son identité — et nous avons cherché a
comprendre son fonctionnement. Le jeu intertextuel avec Gn 1 nous
a suggéré d’envisager les genres non pas comme une réalité anthropo-
logique, mais théo-logique («dis-moi qui est ton Dieu, je te dirai
comment tu concois les genres»). Rm 1,18-32 (aprés Gn 1) nous
laisse avec une intuition : sans Dieu, le rapport des genres est faussé ;
la dialectique «homme <—> femme», qui ne se réduit pas au
binbme « homme/femme », est voulue par Dieu.

A Iécole de Rm 1,18-32, nous avons aussi risqué une contre-
lecture : le texte lui-méme indique le caractére idolatrique de tout
discours sur Dieu... avec ses répercussions pour la compréhension de
I’'humain. Si I'image du Dieu (ou du dieu ?) de Rm 1,18-32 parait cari-
caturale, voire éventuellement idolatrique, n’est-ce pas aussi parce
gu’elle cautionne une logique patriarcale des genres que les discus-
sions actuelles nous obligent a reconsidérer et a remettre en question ?
Une telle lecture nous interroge : jusqu’a quel point ne construisons-
nous pas un dieu a la lumiére de nos idéologies humaines? (« dis-moi
comment tu congois les humains, je te dirai quel est ton Dieu»).
Peut-on construire un discours théo-logique et anthropologique non
tant en termes de verticalité que d’horizontalité, d’'ordre que
d’harmonie, de dualisme que de complexité, de hiérarchie que de
réciprocité? En Dieu et en I'humain, n'y a-t-il pas place pour la
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réconciliation entre le logos (intelligence, discernement, vérité) et la
passion, au-dela des dichotomies qui structurent Rm 1,18-32?
S’ouvre ici un chantier: une théo-logie plus critique permettra de
reconsidérer a nouveaux frais le caractére relatif de la construction
des genres; inversement, une nouvelle construction des genres ne
pourra que déboucher sur un renouvellement de la théo-logie39. Nous

retrouvons I'axiome de Jean Calvin: lorsque la Bible parle de Dieu,
elle révéle I’humain ; lorsqu’elle parle de I'humain, elle révele Dieud0.

39. A titre indicatif: la communication de Mélanie Bisson sur Luce Irigaray, lors de
ce congres, illustre mon propos. La philosophe frangaise tente de penser une
conception spirituelle de la différence sexuelle, mais ceci ne peut que bouleverser
notre compréhension de Dieu.

40. Merci a Sylvie Paquette, étudiante au doctorat a I'Université de Montréal, pour sa
collaboration & titre d'auxiliaire de recherche. Cet essai s'inscrit dans ma
recherche Lire Romains aujourd’hui, subventionnée par le Fonds pour la forma-
tion des chercheurs et I'aide a la recherche du Québec, ainsi que par le Conseil de
recherche en sciences humaines du Canada.
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Tableau 1. Texte structuré de Rm 1,18-32 (+2,1)’

These de 18 Du ciel, en effet, se révéle la colére de Dieu

Rm 1,18—3,20 contre toute impiété et injustice des hommes
(avOpcOTtcov) qui retiennent la vérité captive de
I'injustice.

19 Parce que le connaissable de Dieu est pour eux
manifeste : Dieu le leur a manifesté.

20 Depuis la création du monde, en effet, ses
[attributs] invisibles— a savoir sa puissance éter-
nelle et sa divinité — sont rendus visibles a
I'intelligence par ses ceuvres.

These de Ils sont donc sans excuse.

Rm 1,18-32
21 Parce que, connaissant Dieu, ils n’ont ni
célébré son éclat ni ne I'ont remercié comme
Dieu ; au contraire, ils sont devenus vains dans
leurs raisonnements, et leur coeeur
inintelligent s’est obscurci. 22 Se prétendant sages,
ils sont devenus fous.

A + 23 Etils ont changé I'éclat du Dieu incorruptible
Dt 4,16-18 en une ressemblance d’image d’homme
Gn 1,26-28 (avopcOTtoi)) corruptible, d’oiseaux, de quadru-
Ps 105,20 (LXX) pédes et de reptiles.

oo 24 C’est pourquoi Dieu lesalivrés, par les désirs
de leur cceur, a cette impureté pour déshonorer
leurs corps de leur propre fait.

1 Les récurrences verbales structurabtes (é)changer et livrer sont en caractere
gras, ainsi que la répétition de la racine de la « création » ; le champ sémantique
du voir est en italique; celui des passions en double soulignement; celui de
I'honneur et de la honte, en simple soulignement.
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Tableau 1. Texte structuré de Rm 1,18-32 (+2,1) (suite)

AA .
AAA .
liste

reprise de la thése

25 Ceux-la ont échangé la vérité de Dieu pour le
mensonge et ont adoré et servi la créature au lieu
du Créateur — Icquel est béni pour [tous] les
siecles. Amen !

26 A cause de cela, Dieu les a livrés a des
passions déshonorantes.

Leurs femelles (OfiA.eiai), en effet, ont échangé
I'utilisation naturelle pour celle qui est contre
nature, 27 et pareillement les males (apceveg),
abandonnant l'utilisation naturelle de la femelle
(OriZeiaq), se sont enflammés de désir les uns
pour les autres, ceuvrant I'infamie de male a
male (dpaeveg év dpoeoiv), et recevant en
leur personne le salaire de leur égarement.

28 Et puisqu’ils n’ont pas considéré garder la
connaissance de Dieu, Dieu les a livrés a une
intelligence déconsidérée qui n’est pas bon, pour
faire les choses inconvenantes.

29 - remplis gu’ils sont de toute espéce d’injus-
tice, de perversité, de cupidité, de méchanceté ;
pleins d’envie, de meurtre, de querelle, de ruse,
de perfidie ; rapporteurs, 30 calomniateurs,
ennemis de Dieu, insolents, orgueilleux, fanfa-
rons, ingénieux au mal, indociles aux parents, 31
sans intelligence, sans loyauté, sans cceur, sans
pitié.

32 Et bien que connaissant la juste prescription
de Dieu — que ceux qui commettent de telles
actions méritent la mort— non seulement ils les
font, mais ils considerent positivement ceux qui
les commettent.

2,1 C’est pourquoi tu es sans excuse, 6 homme,
qui que tu sois, qui juges; car en jugeant autrui
tu te condamnes toi-méme, puisque tu fais les
mémes choses, toi qui juges.






Lafigure de Phoébé (Rm 16,1-2) :
un modéle pour repenser les ministeres
féminins aujourd’hui

Sylvie Paquette Lessard
Université de Montréal

Il m’apparait important de repenser les ministéres exercés par des
femmes dans I'Eglise québécoise, particulierement celui d’agente de
pastorale, a la lumiére du ministere que Phoébé a assumé dans les
communautés de Rome et Cenchrées. L’Eglise catholique romaine
actuelle, dans son organisation institutionnelle, me semble sous
certains aspects infidéle a ses origines, particulierement dans son
organisation interne. Sa structure hiérarchique dont on écarte systé-
matiquement les femmes s'inscrit en faux face a I’expérience des
premiéres communautés chrétiennes. Jai mené ma recherche,
animée par I'intuition suivante: dans I'Egliseprimitive, I'organisation
communautaire confiait, indistinctement & des hommes et des femmes,
sur une base charismatique, desfonctions « ministérielles» importantes.
Cette pratique initiale peut et doit, dans I'Eglise québécoise actuelle,
éclairer lesfonctions ministérielles des agentes de pastorale. Mon propos
se divise en trois temps! :

1. L’expérience des agentes de pastorale au Québec;
2. Le ministére de Phoébé, tel qu’on peut le cerner en Rm 16,1-2;
3. Confrontation des deux expériences afin de dégager des pistes d’avenir.

1. Pour une démonstration complete, je réféere a I'intégral de mon mémoire de
maitrise a la Bibliothéque des Lettres et Sciences Humaines de I'Université de
Montréal: Sylvie PAQUETTE, Le ministére de Phoébé (Rm 16, 1-2). Proposition
d’un modéle pour aujourd’hui, Montréal, Université de Montréal, 2001.
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L’expérience des agentes de pastorale au Québec

Pour tenter de saisir I’expérience des agentes de pastorale au Québec,
J’ai utilisé deux comptes rendus d’études québécoises: Voix defemmes.
Voies de passagesl, de méme que Entre I'arbre et I'écorce. Un monde
pastoral en tension2 Ces deux ouvrages se sont avérés une confirma-
tion de ce que j'avais moi-méme observé sur le terrain, ayant été
agente de pastorale en milieu paroissial durant quatre ans.

De cette expérience, j'ai pu dégager deux séries de constats4. Elles
n'ont pas la prétention d’étre exhaustives mais mettent en évidence
certains grands traits de la pratique des travailleuses ecclésialesb. La
premiére série fait état de certaines attitudes des agentes de pastorale
dans I'exercice de leur ministere, des conditions d’accomplissement
du ministere qu’elles se donnent, autrement dit, de leurs « priorités
d’action » ;

+ Le ministere6 comporte un appel a servir. Celui-ci est a la fois
subjectif (appel du Seigneur; reconnaissance de charismes) et
objectif (appel de la communauté, sanctionné par les représen-
tants de la structure ecclésiale).

+ Le ministére est attentif a la vie et veut produire du sens a méme
ce qui en émerge.

2. Lise Baroni, Yvonne Bergeron, Pierrette Daviau et Micheline Lagué, Voix defemmes.
Voies de passage. Pratiques pastorales et enjeux ecclésiaux, Montréal, Paulines, 1995.

3. Jean-Marc Charron et Jean-Marc Gauthier, Entre I'arbre et I'écorce. Un monde
pastoral en tension, Montréal, Fides, coll. « Cahiers d’études pastorales », n° 14,
1993.

4. 1l est impossible, dans le cadre limité du présent article, de justifier chacune des
affirmations. On pourra en retrouver I'essence dans Voix de femmes. Voies de
passage. Les lectrices ou lecteurs ceuvrant en pastorale paroissiale y reconnaitront
sans doute plusieurs caractéristiques de leur propre pratique.

5. Jutilise le terme «travailleuses ecclésiales» pour mettre en relief les aspects
«rémunération », « travail officiel », « mandat ou autorisation de I'évéque », et
« comptes a rendre ». J'utilise aussi I'appellation « agente de pastorale » qui prend
la méme signification. Mais le terme « travailleuse » sous-entend aussi une qualité
professionnelle, une formation pertinente et une responsabilité allant de pair. Je
veux également établir une distinction avec les bénévoles a qui on pourrait
accorder une rémunération symbolique mais qui ne portent pas la responsabilité
pastorale d’'un milieu.

6. Mentionné sans autre précision, le terme « ministere » signifie ici « le ministére
exercé par des femmes travailleuses en Eglise ».
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+ Le ministére se veut attentif aux conditions de vie concrétes des
gens, particulierement de celles et ceux vivant des situations
d’exclusion.

* Le ministére cherche a s’exercer dans la coresponsabilité et le
partenariat, dans un véritable esprit communautaire, particulie-
rement avec les membres des communautés.

+ Le ministére expérimente majoritairement une difficulté a
ceuvrer dans un esprit communautaire avec ceux qui détiennent
le pouvoir.

+ Le ministére se référe plus a I'Evangile qu’a la Tradition, plus a
I’'accueil des personnes qu’a une obéissance a des regles.

La seconde série de constats s’attarde plus a certaines attitudes et
conditions d’accomplissement du ministére dépendant de la struc-
ture ou de la discipline ecclésiales et qui sont imposées aux agentes de
pastorale. Ce sont bien sOr des généralisations :

+ Le ministére est en évolution tant au niveau de la reconnaissance
de I'apport des femmes que dans la réflexion qui I’'accompagne et
I'’élaboration de nouvelles maniéres de faire.

+ Le ministére a existé a I'origine pour des raisons essentiellement
pratiques et ne trouve pas son fondement originel dans lajustice,
I’égalité et I’équité.

¢+ Le ministere des femmes demeure de «second ordre» par
rapport au ministéere ordonné pour bon nombre de personnes,
méme au sein de la structure ecclésiale.

+ Le ministere confére une responsabilité mais n’entraine ni le
pouvoir de décider ni I'autonomie d’action allant de pair.

+ Le ministére est limité dans son action par une discrimination
liée au sexe.

+ Le ministére est limité dans son action alors que certaines taches
sont attribuées en fonction des titres et des statuts plutdét que
selon les charismes octroyés par I'Esprit.

+ Le ministére est limité dans son action alors gu’il doit souvent
travailler & maintenir des structures ou des traditions ecclésiales
plutdt qu’a répondre aux besoins identifiés.

+ Le ministéere est parfois évalué avec des critéres ne correspondant
pas a sa réalité et dans une attitude quelquefois en rupture avec le
message évangélique.
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* Le ministére tel qu’actuellement limité suscite des incohérences
théologiques, ecclésiologiques et ministérielles.

Il devient pertinent de s'attarder a cette seconde série de constats,
lesquels sont souvent en contradiction avec les attitudes privilégiées
par les agentes de pastorale, et de cerner quelle est la vision de ce que
J'appellerai « I'étre chrétien féminin » qui la sous-tend78Pour ce faire,
Jutilise deux écrits de Jean-Paul Il, a savoir la Lettre apostolique
Mulieris Dignitatems et la Lettre du pape Jean-Paul 11 aux femmes9,
écrite a I'occasion de la quatriéme conférence mondiale sur la femme,
tenue a Pékin en septembre 1995. Ces deux textes donnent, par la
bouche du pape, une vision assez claire de ce que I'autorité magisté-
rielle ecclésiale semble entendre par « étre chrétien féminin ».

Si I'on synthétise les propos du pape dans ces deux écrits et qu’on
les analyse, voici les conclusions auxquelles on peut arriver que j'énonce
ici sous forme de « définition » ;: créée comme I’'homme a I'image de
Dieu, la femme est égale en dignité mais différente en terme de
naturell et de vocation. Elle se réalise de maniére privilégiée dans la
maternité et la virginité, a I'image de Marie, archétype de la femme et
modele d’amour féminin, alors que I’lhomme, pour sa part, a comme
modele le Christ-Epoux. Elle a une « prédisposition innée a la condi-
tion d’épouse». Elle possede un «génie féminin» qui la rend plus
sensible a ce qui releve de la spiritualité, de 'amour, de I'attention a
autrui, du service et on peut dire que son réle dans la société vise

7. Je parle ici « d’étre chrétien féminin» car je traite essentiellement la probléma-
tique du point de vue des agentEs de pastorale. Je ne nie pas que des hommes
puissent rencontrer certaines des difficultés ici évoquées. Cependant, plusieurs de
ces écueils sont en lien avec I'accessibilité aux fonctions dans I'Eglise, laquelle est
différente pour les hommes et les femmes.

8. Jean-Paul II, Dignité et vocation de la femme. Lettre apostolique Mulieris Digni-
tatem, Montréal, Paulines, coll. « Vie Chrétienne », n° 36, 1988.

9. Jean-Paul Il, « Lettre du pape Jean-Paul 1l aux femmes », dans Denise Couture
(dir.), Lesfemmes et I'Eglise, Montréal, Fides, coll. « Débats de I'Eglise », n® 7,1995.

10. Sous le terme de « nature », Jean-Paul 1l comprend principalement deux des trois
caractéristiques de « I’espéce-femme » telle que définie par Edith Stein, Lafemme
et sa destinée, Paris, Amiot-Dumont, 1956, soit le fait quelle soit proche de la
création et du sensible et quelle soit mére. Le pape ne reléve pas la caractéristique
d’obéissance dégagée par Stein. L'analyse de la pensée de Jean-Paul 1l a la lumiére
d’Edith Stein se retrouve chez Denise Couture, « La théologie de la femme de
Jean-Paul 11 », dans Lesfemmes et I'Eglise, p. 63-82.
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essentiellement & ceuvrer dans le sens de la « civilisation de I'amour ».
Son accomplissement est d’ordre charismatique et mystique plutot
que hiérarchique.

Il'y a donc pour le pape ce que I'on peut appeler « la femme », dans
son essence, sa nature profonde. C’est quelque chose d’immuable qui
n'est nullement conditionné par I'’époque ou la culture et qui se
définit tout a fait en dehors de la contribution des femmes.

Si I'on compare cette perception de la femme avec les deux séries
de constats issus de la pratique des agentes de pastorale dans le
Québec d’aujourd’hui, on constate que les options des femmes dans
leur pratique, celles qu’on retrouvait dans la lere liste, s’inscrivent a la
fois en harmonie et en rupture avec la conception magistérielle de la
femme : harmonie quant a la primauté donnée a la personne ; rupture
face aux limites imposeées a cette primauté, particuliérement en ce qui
a trait a I'attribution des fonctions et aux relations parfois difficiles
avec ceux qui détiennent le pouvoir.

Quant aux conditions d’exercice du ministere pastoral qui leur
sont imposées par la structure ou la discipline ecclésiales, celles conte-
nues dans la 2¢ liste, et qui se traduisaient principalement en termes
de limites, force est de constater qu’elles sont cohérentes avec la vision
magistérielle de la femme. Ainsi I’Eglise, se définissant comme dépo-
sitaire et seule interpréte de la Vérité, se sent peu questionnée par les
appels des femmes a la justice, I'égalité et I’équité quant a leurs fonc-
tions dans I'Eglise ; elle est aussi peu sensible aux charismes octroyés
par I'Esprit dans I'attribution des fonctions, régissant les dites fonc-
tions par des décrets de plus en plus resserrés™ ; sa gérance terrestre,
ses lieux décisionnels se réclament du principe «apostolique et
pétrinien » alors que les femmes sont associées au principe « marial »
de I’Eglise, d’ordre plus charismatique et mystique ; de plus, le minis-
tere féminin ou s’exerce une « responsabilité sans pouvoir » ne fait-il
pas écho a cette mission de la femme qui est, selon Jean-Paul 1l, de
batir une « civilisation de I'amour », mission vague et sans ancrage
concret, c’est le moins qu’on puisse dire.*

11. On peut penser, a titre d’exemple, au collectif, Instruction sur quelques questions
concernant la collaboration desfidéles laics au ministere des prétres, Cité du Vatican,
Libreria Editrice Vaticana, 1997.
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Si la théologie du pape se tient en elle-méme, sur le terrain, c’est la
lecture actuelle de I’'Evangile, avec les sensibilités d’aujourd’hui, qui
constitue la principale grille d’analyse de la pratique des femmes. La
stagnation théologique actuelle du magistéere quant a I'étre chrétien
féminin et son refus de lire la pratique évangélique avec un regard
neuf ne peuvent que susciter une tension, voire une rupture avec la
pratique actuelle. Le discours ecclésial, cohérent en lui-méme, ne
peut que susciter de I'incohérence lorsqu’il se confronte au monde.

Comment considérait-on les ministéres féminins aux origines de
I’Eglise ? Afin d’aborder quelque peu cette question, j'ai recours a la
tradition paulinienne et plus précisément a I'étude du ministére de
Phoébé, collaboratrice de Paul.

Le ministére de Phoébé, tel qu’on peut le cerner en Rm 16,1-2

Dans tout le Nouveau Testament, on retrouve seulement 2 versets
concernant Phoébée, mais ils sont pour le moins significatifs. En voici
la traduction, sauf pour les trois termes que je désire examiner ici:

Je vous recommande notre sceur Phoébé, diakonos de I'Eglise de
Cenchrées, afin que vous I'accueilliez dans le Seigneur d’une maniére
digne des Saints et que vous vous mettiez a sa disposition en toute
pragmati pour laquelle elle aurait besoin de vous: en effet, elle est
devenue une prostatis de plusieurs et de moi-méme.

Examinons d’abord le terme diakonos qui est lié a la notion de
service, de diakonia, qu’André Lemairel? définit comme le « ministére
au sens large». Paul utilise ce mot diakonos frequemment dans ses
lettres ; entre autre, en parlant du Christ (Rm 15,8 et ironiquement en
Ga 12,17), des autorités civiles (Rm 13,4), de lui-méme, Apollos
(1 Co 3,5) et Timothée (2 Co 3,6 ;6,4), de super apbtres puissants en
paroles et en prodiges (2 Co 11,15.23), de méme que pour désigner
une fonction plus officielle auprés des épiscopes (Ph 1,1). On retrouve
aussi le terme dans le corpus dit paulinien en parlant soit de Paul,
Epaphras ou Tychique (Ep, Co), et plus tardivement pour décrire les
qualités morales des diacres (ITm). Le terme est donc utilisé en regard
de personnes qui exercent une autorité reconnue comme légitime par

12. André Lemaire, Les ministéres aux origines de I'Eglise. Naissance de la triple
hiérarchie: évéques, preshytres, diacres, Paris, Cerf, coll. «Lectio Divina», n° 68,1971.
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d’autres personnes. De plus, Phoébé est «diakonos de (non pas én
ekklésia, mais tés ékklésias) I'Eglise de Cenchrées ». Son action s’exerce
donc dans le cadre d’une Eglise locale et implique une responsabilité.
A la suite de Paul, Timothée, Epaphras et Tychique, elle assume
probablement des fonctions d’enseignement et de prédication et tient
vraisemblablement ses capacités de charismes octroyés par I'Esprit,
tout comme Paul, Timothée et les autres. Elisabeth Schiissler Fiorenza
la qualifie de « charismatic preacher and leader of the community in
Cenchreae™ ». C’est possiblement chez elle que se font les grands
rassemblements regroupant les églises locales du lieu et Suzanne
TunelBcroit méme quelle doit y présider le repas du Seigneur, bien
gu’on ne puisse en étre certain.

J'ai choisi de traduire diakonos par « ministre ». Cela n’est pas un
absolu; la nouvelle traduction de la Bible a plutdt choisi « servante »15.
En choisissant « ministre », je veux rendre I’idée de fonction reconnue
au sein de la communauté, et aussi d’autorité, celle-ci étant comprise
dans le sens de responsabilité et de crédibilité.

Phoébé est aussi qualifiée de prostatis, et ce qualificatifest extréme-
ment intéressant. En effet, la fonction de prostatis s’inscrit dans une
dynamique sociétale courante a I’époque et qui régissait les relations
entre individus: le systtme «patronage-clientéle». Ce systéme est
assez simple au fond. On retrouve un « patron », généralement assez
en moyens, ayant un statut social aisé et un pouvoir d’influence qui
« protége » d’'une maniére ou d’une autre d’autres individus en posi-
tion sociale inférieure; ceux-ci deviennent ainsi ses «obligés», ses
«clients». Le patron peut les représenter au plan juridique, leur
trouver un emploi, les introduire a son cercle d’influence pour faci-
liter leur commerce par exemple, leur préter de I'argent, etc. Le client
s’engage pour sa part a mousser la bonne réputation de son « patron »,
a le soutenir lors d’élections, a ne pas témoigner contre lui, etc.

Paul donne a Phoébé le titre de prostatis de plusieurs et de lui-
méme. Ce faisant, il s’inscrit dans une relation « patron - client » avec

13. Elisabeth Schissler Fiorenza, « Missionaries, Apostles, Co-workers: Romans 16
and the Reconstruction of Women's Early Christian History », Word and World,
n° 6, 1986, p. 426.

14. Suzanne Tune, Breve histoire des chrétiennes, Paris, Cerf, 1989.

15. Collectif, La Bible. Nouvelle Traduction, Paris - Montréal, Bayard - Médiaspaul,
2001.
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Phoébé, non comme patron mais a titre de client. A premiére vue, le
fait est étonnant et mérite d’étre nuancé. En effet, c’est Paul qui
recommande Phoébé, et non I'inverse. Généralement, la recomman-
dation était faite par le «supérieur» au profit du client. Il arrive
cependant que les deux partenaires de la relation soient plus ou
moins des égaux, chacun ayant sa propre sphére d’influence. Dans le
cas qui nous occupe, a la suite de Caroline Whelanl, je crois que nous
avons ici une relation « patron - client» entre deux égaux, chacun
ayant sa propre sphére d’influence. Paul a été le « client » de Phoébé.
D’aprés notre examen de la dynamique « patronage - clientéle », ce
patronage a pu prendre la forme d’assistance matérielle, d’hébergement,
d’introduction auprés des autorités ou des relations d’affaires, ces
derniéres pouvant constituer des chrétiens potentiels.

Phoébé peut donc étre devenue « patronne» de Paul de diverses
maniéres. A son tour, Paul fait jouer ses relations a I’égard de Phoébé,
puisque toute la dynamique « patronage - clientéle » reposait sur la
réciprocité des services. Whelan dira: « | suggest that it is Paul’s part
of this mutual obligation.that we are seeing herell. » Paul s’acquitte-
rait ici d’une obligation d'un client envers son patron, a savoir la
promotion de sa valeur, de sa réputation, auprés de la communauté
romaine. Il le fait peut-étre en espérant que Phoébé poursuivra son
ceuvre de prostatis auprés des chrétiens de Rome. Mais il souhaite
surtout que « ...vous vous mettiez a sa disposition en toute pragmati
(affaire) pour laquelle elle aurait besoin de vous ». Mais de quelles
« affaires » s’agit-il ? C’est ce que je veux maintenant aborder.

Toutes les précautions utilisées par Paul pour présenter Phoébé, la
mention de ses statuts de diakonos et prostatis, laissent supposer une
mission importante, peu banale et, a mon avis, en lien avec la mission
chrétienne. Je ne crois pas que Phoébé aille a Rome régler des affaires
personnelles, qu’elles soient commerciales ou juridiques, comme
certains auteurs ont pu le laisser entendrel8. A la suite de bien
d’autres, je crois qu’elle était principalement porteuse de la missive
aux Romains. A ce titre, comme cela était commun pour les messagers

16. Caroline Whelan, «Arnica Pauli: The Rdle of Phoebe in the Early Church»,
Journalfor the Study ofthe New Testament, n® 49,1993, p. 67-85.

17. Ibid., p. 84.

18. Entre autres: Gerd Theissen, C.E.B. Cranfield ou encore Joseph Fitzmyer, pour ne
nommer que ceux-la.
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de I'époque, elle aura certainement eu a lire et méme a expliquer la
missive a ses destinataires. Cette tache a pu étre d’autant plus impor-
tante si elle visait a unifier les judéo-chrétiens et les pagano-chrétiens
de Romeld. On comprend alors que Paul ait insisté sur son statut de
diakonos. Quoi qu'il en soit, il la met en lien avec les chrétiens de Rome
aupres de qui elle est chaudement recommandée ; peut-étre pouvait-
elle compter sur certaines personnes saluées et louangées par Paul
dans la suite du chapitre 16 pour la seconder dans sa mission d’am-
bassadrice. Robert Jewett20 a avancé I'hypothése selon laquelle, outre
I’'explication de la lettre, Phoébé allait a Rome afin d’organiser la mission
paulinienne vers I’'Espagne, laquelle représentait un défi particulier
pour Paul. En effet, le judaisme n’était pas encore présent de maniére
significative en Espagne ; Paul ne possédait donc pas ses habituelles
portes d’entrées missionnaires qu’étaient les synagogues. De plus, le
grec ne semblait pas y étre trés répandu, ce qui posait des problémes
au niveau de la communication. Les contacts avec des personnes en
vue, la recherche d’interprétes, I'affretement d’un bateau pour le
voyage, tout cela pouvait bien étre dans les compétences d’une pros-
tatis telle que Phoébé. Bien que cela demeure une hypothese et que
I'on ne puisse aucunement définir avec exactitude la mission de
Phoébé a Rome, celle-ci n'est pas dénuée de plausibilité. L’explication
de la lettre aux communautés est, quant a elle, beaucoup plus
probable.

Dégageons maintenant, comme on l'a fait pour les agentes de
pastorale, certains constats de I'expérience de Phoébé. Les cinq
premiers relévent plus des attitudes et conditions d’accomplissement
du ministere alors que les deux derniers mettent I'accent sur les fonc-
tions proprement dites2 :

19. Pour une discussion autour du théme de I'unité dans Romains, voir Odette Main-
ville, Un plaidoyer en faveur de I'unité. La lettre aux Romains, Montréal, Médias-
paul, coll. « Sciences bibliques - études », n° 6, 1999.

20. Robert Jewett, « Paul, Phoebe and the Spanish Mission », dans J. Neusner et al,
The Social World of Formative Christianity and Judaism. Essays in Tribute to
Howard Clark Kee, Philadelphia, Fortress, 1988, p. 142-161.

21. Les constats ici mentionnés ne sont pas les seuls que I'on peut dégager de I'expé-
rience de Phoébé. Je les ai sélectionnés, pour les besoins du présent article, en lien
avec la suite de la démonstration. Quant au mot « ministere », il faut I'entendre ici
dans son sens le plus global, & savoir le ministére de I'Eglise dans son ensemble.
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+ Le ministére est basé sur la reconnaissance des capacités de la
personne a l’exercer, sur ses charismes, dons de I'Esprit, et ses
compétences.

+ Le ministére s’exerce dans une attitude de service.

+ Le ministére doit étre confié sans discrimination liée au sexe ou a
la condition sociale.

+ Le ministére doit s’exercer en collaboration, dans un esprit
communautaire.

+ Le ministere, méme s’il se compose de diverses fonctions,
implique I'égalité et la dignité de tous ceux et celles qui y contri-
buent.

+ Le ministére comporte un volet de « présidence » qui s’exerce a
différents niveaux par une ou plusieurs personnes; elle est
octroyée sans discrimination et aux personnes ayant recu le
charisme de I'exercer.

+ Le ministére doit se préoccuper des conditions de vie concrétes
des membres de la communauté.

Suite a cette bréve esquisse de la figure de Phoébé et de son ministéere
dans I'entourage de Paul, essayons maintenant de dégager la vision
paulinienne de «I’étre chrétien22» qui sous-tend ce ministére afin
d’en dessiner les principes directeurs; nous pourrons ensuite les
confronter aux constats ci-dessus pour en valider la cohérence.

En Romains 6, Paul présente le chrétien comme un étre totalement
assimilé au Christ. En effet, grace au baptéme, tous ceux qui sont
baptisés dans la mort au Christ pourront ensuite ressusciter avec lui.
L’étre chrétien s’inscrit donc dans une dynamique de justice et de gréce,
est libéré du péché et participe a la vie nouvelle en Christ. En Romains
8, Paul complete son raisonnement. En effet, il vient nous révéler
comment cette assimilation au Christ prendra racine dans la vie du
croyant, comment le baptéme accomplira ce que la loi n’a pas réussi
au temps de la premiéere Alliance. La nouveauté de I'étre chrétien
réside dans le fait qu’il est habité par le Souffle du Christ, qu’il respire
du méme souffle, ce qui lui confére le dynamisme nécessaire pour
vivre la méme vie, étant fils ou fille aux c6tés du Christ.

22. On notera que, chez Paul, il n'y a pas de définition spécifique pour « I'étre chré-
tien féminin », mais bien une conception unique de « I'étre chrétien », qu’il soit
homme ou femme.
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En Galates 3, 27-28, Paul pousse I'image encore plus loin. Ainsi, il
affirme que, assimilés au Christ, les chrétiens sont désormais
« revétus23 » du Christ. C’est ce qui permet a Paul d’ajouter qu’ainsi
« habillés » de Christ, il n'y a plus de différences entre les Juifs et les
Grecs, les esclaves ou les hommes libres, les hommes et les femmes.
Ce ne sont donc plus des motifs éthiques qui exigent I'unité mais
I'assimilation au Christ qui est devenue quasi ontologique, d’ou
I'obligation d’égalité.

On voit donc que I'étre chrétien chez Paul n’est pas d’abord un
honneur ni un privilége. C’est une nature nouvelle, une modification
fondamentale de I’étre humain qui ne vit plus sous le régime de la
chair mais sous la gouverne du Souffle de Dieu. Si on résume cette
vision paulinienne de I'étre chrétien, on peut dire que le chrétien, la
chrétienne est assimilé-e au Christ, habité-e par le Souffle de Dieu qui
fait de chacun unfils, unefille, aux cotés de Christ. Chaque baptisé-e a
désormais revétu le Christ, est « habillé-e» de Christ. C'est cette nature
commune quifonde I'égalité, qui abolit toute discrimination, qui oblige
a l'accueil et au respect des charismes indépendamment du fait d'étre
homme ou femme. Or, il semble bien que la pratique de Phoébé, telle
que Paul la décriten Rm 16,1-2 et que j'ai synthétisée dans une série
de constats, s’inscrit dans la foulée des principes doctrinaux pauli-
niens que I’'on vient d’énoncer.

Ainsi, le ministére est une question de charismes octroyés par
I’'Esprit: tel est aussi le cas de la diakonos Phoébé qui enseigne et
préche a la suite de Paul, Timothée et les autres. Sa mission s’exerce
dans I'égalité, sans qu’apparemment aucune discrimination n'y soit
attachée ; le fait quelle soit une femme ne joue pas, ni son origine
possiblement paienne24. Elle est mise en lien avec d’autres chrétiens
dont certains sont possiblement mentionnés dans le reste du chapitre
16 : elle doit donc agir dans un esprit communautaire, d’ou les mots
«notre sceur» (ten adelphén emén), utilisés par Paul pour la présenter.

23. Le verbe grec ici utilisé est enduo, signifiant « habiller », mettre un morceau de
vétement. Au figuré, il signifie « prendre les caractéristiques, les vertus, les inten-
tions de quelgu’un », ou encore « étre revétu d’une puissance d’en haut ». (Walter
Bauer, A Greek-English Lexicon of the New Testament and Other Early Christian
Literature, Chicago, Chicago University Press, 1979, p. 264)

24. On peut le supposer puisque le prénom « Phoébé » est d’origine paienne.
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Le brefregard que nous venons de poser sur la pratique de Phoébé
a permis de mettre en lumiére quelques constats sur ce que pouvait
étre un ministére communautaire exercé par une femme au ler siecle.
Or, les constats qui sont retenus sont une incarnation presque littérale
des principes doctrinaux pauliniens & cbtés desquels on ne peut
passer sous peine d’étre en rupture avec I'étre chrétien tel que congu
par Paul. Rappelons une derniére fois ces « incontournables » en les
regroupant sous la forme d’une définition23 : « Le ministére doit étre
octroyé aux personnes ayant recu de Dieu le charisme de I'exercer, et
ce dans une attitude de service et dans un esprit communautaire. Il
doit étre confié sans discrimination de quelque nature qu’elle soit et
en reconnaissant I'égalité et la dignité de tous. Il doit s’exercer dans le
souci constant des conditions de vie concrétes des membres de la
communauté. »

Comme on le voit avec cette définition, c’est sa vision de I'étre chré-
tien qui oriente I’action de Paul, qui est sous-jacente a I'organisation
gu’il met en place dans ses communautés et au choix de ses collabo-
ratrices et collaborateurs. Les constats dégagés de I'expérience de
Phoébé, de méme que la définition ci-haut citée qui en découle,
peuvent donc étre considérés comme « modeéle », et s’imposent sur la
base de deux séries de contraintes de natures différentes: des contraintes
communautaires circonstanciées liées au contexte particulier de la
mission en tel lieu et a telle époque; des contraintes théologiques
immuables, valables a toutes époques, en tous lieux et en toutes
circonstances26 C’est sur ces dernieres que nous pouvons édifier des
modeles pour aujourd’hui ; c’est avec ces derniéres que nous devons
comparer les principes théologiques qui sous-tendent les pratiques
actuelles.

Nous avons donc vu dans un premier temps comment s’exerce le
ministére des agentes de pastorale, les limites qu’elles rencontrent et

25. Cette définition peut étre considérée comme une jonction entre trois éléments: la
théologie de Paul et sa vision de I'étre chrétien ; sa propre pratique pastorale et
communautaire ; le ministere tel que vécu par Phoébé.

26. La définition précédemment formulée comporte a la fois des énoncés a caractére
doctrinal (ministere lié aux charismes, sans discrimination, dans I'égalité) et
d’autres a caractére pastoral et éthique (service, esprit communautaire et condi-
tions de vie). Cependant, les deux types d’énoncés qui en font partie découlent
des contraintes théologiques immuables.
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la vision de « I’&tre chrétien féminin » qui conditionne leur pratique.
Par la suite, nous avons analysé le ministere de Phoébé et on a pu
pressentir quelque peu la liberté, I'autonomie et I'autorité dont jouis-
sait Phoébé, de méme que la complémentarité de son ministére avec
celui de Paul. Quelles conclusions en tirer et quelles interpellations
cette analyse lance-t-elle & nos pratiques ? C’est ce a quoi nous réflé-
chissons maintenant.

Confrontation des deux expériences afin de dégager des
pistes d’avenir

On avu que la vision paulinienne de I'étre chrétien est basée essentiel-
lement sur I'octroi de I’Esprit a tous les baptisés sans discrimination.
Conséquemment, au sein des premiéres communautés, les capacités a
oeuvrer relévent de ce méme octroi de I'Esprit, indépendamment de la
culture ambiante et de la maniere d'y considérer les hommes et les
femmes. La pratique issue de la conception paulinienne n’est-elle pas
d’ailleurs conforme a I'attitude de Jésus qui a accueilli des femmes
comme disciples et en a chargé certaines de transmettre aux Douze
eux-mémes la nouvelle de sa Résurrection (Mt 28,1-10; Jn 20,1.11-
18; et en Le 24,1-10, par I'intermédiaire des anges) ? Par contre, la
vision de Paul et la conduite en découlant sont fondamentalement
différentes de la position magistérielle actuelle, ou I'étre chrétien ainsi
que les fonctions qui y sont rattachées, sont subordonnés a I'existence
de deux natures différentes chez les étres humains : I’espéce-homme
et I’'espéce-femme. Alors, que dire de I'Eglise qui, si elle adhére, en
théorie, a la pratique de Jésus et de Paul, n’en tire pas les conclusions
pratiques qui devraient en découler? Les conditions d’exercice du
ministére qui sont imposées aux travailleuses en Eglise ne sont-elles
pas réductrices par rapport a cette méme expérience des origines ?

Pour répondre adéquatement a cette question, confrontons les
constats dégagés de la pratique des travailleuses en Eglise d’aujourd’hui
avec la définition issue du ministére de Phoébé et des principes
doctrinaux de Paul. On sera ainsi en mesure de savoir si, entre les
choix des femmes travailleuses en Eglise et les critéres de fonctionne-
ment imposés par I'Eglise, I'un des deux est plus prés de la vision
paulinienne.
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On se rappelle que six éléments composaient la premiére partie du
modele, celle qui faisait état des options des femmes dans I'exercice de
leur ministére. A I'exception du cinquiéme élément, les autres
semblent tout droit issus de la définition paulinienne. La similitude
est frappante ; reconnaissance d’un appel du Seigneur et des charismes
octroyés ; attention a la vie et aux conditions concrétes d’existence des
gens; co-responsabilité et esprit communautaire; référence priori-
taire a I'Evangile et accueil des personnes avant I'obéissance a des
regles. Seule la difficulté a ceuvrer avec ceux qui détiennent le pouvoir
est contraire a la définition issue de Paul : cela peut s’expliquer par le
fait que le pouvoir se vit souvent en opposition a I’égalité.

Abordons la seconde partie du modeéle, celle dépendant des condi-
tions d’exercice du ministére imposées aux femmes par I'organisation
ecclésiale. Le premier élément concerne I’évolution récente du minis-
tere des femmes ; rien dans la définition paulinienne ne fait référence
a une telle réalité, ce qui est compréhensible compte tenu de I'expérience
de Phoébé dont elle est partiellement issue, laquelle est circonscrite et
limitée dans le temps. D’autres énoncés du modeéle actuel imposé aux
femmes sont en totale contradiction avec la définition dégagée de
Paul et Phoébé : le ministére des femmes n’est pas fondé sur la justice
et I'égalité ; il demeure de second ordre au sein de I'Eglise ; il est limité
par une discrimination liée au sexe; il attribue certaines taches en
regard des titres et des fonctions plutdt qu’en se fondant sur les
charismes. Finalement, les quatre autres éléments du modele n’ont
pas de liens directs avec la définition retenue. Cependant, en les lisant,
on se dit que I'esprit sous-jacent a la mission paulinienne ne corres-
pond pas a ces écueils expérimentés par les femmes aujourd’hui:
I'autonomie d’action n’allant pas de pair avec les responsabilités ; le
maintien des structures au détriment des besoins; I'’évaluation faite
dans une attitude en rupture avec le message évangélique ; I’'organisa-
tion du ministére suscitant des incohérences théologiques, ecclésiolo-
giques et ministérielles.

Il est étonnant — mais I'est-ce vraiment? — que ce qui, dans le
modeéle actuel, dépend des femmes concorde majoritairement avec la
pensée paulinienne, alors que ce qui reléve de I'institution soit, ou en
contradiction flagrante avec Paul, ou en rupture avec I'esprit animant
la mission paulinienne. Il semble bien que I'on doive choisir : Paul et
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Phoébé, d’une part, ou I'enseignement magistériel, d’autre part. Les
deux sont, en effet, nettement en tension.

Je crois que les principes doctrinaux découlant de la théologie
paulinienne, tels qu’illustrés par la pratique de Phoébé, devraient étre
ceux qui guident I'Eglise actuelle dans sa réflexion sur les ministéres,
gu’ils soient féminins ou masculins. Conséquemment, il me semble
urgent de modifier certaines régles ecclésiales en la matiére. Voici
quelques propositions qui viennent donner corps a cette urgence.

A la lumiére de la théologie et de la pratique de Paul, j'ai établi que
« le ministére doit étre octroyé aux personnes ayant recu de Dieu le
charisme de I'exercer». C'est le don de Dieu qui est premier. Paul
souligne a quel point les charismes sont variés, mais c’est le méme
Esprit qui agit en chacun (1 Co 12,1-11). Il semble bien que dans I'Eglise
primitive, la mise en actes de ces charismes ait été foisonnante : Paul
est méme obligé d’en baliser quelque peu l'usage (1 Co 14). Mais
jamais il ne remet en question leur expression. Ce serait un enferme-
ment de I’Esprit. Or, je crois que I'établissement de la triple hiérarchie
ecclésiale trahit I'exemple offert par les premiéres communautés de
deux manieres. Premiérement, il « limite » I'expression des dons de
I’Esprit dans la vie communautaire et leur reconnaissance ecclésiale.
En effet, ou sont passés I’enseignement, la prophétie, la direction, la
guérison?7, etc.,, comme ministéres officiels, reconnus, voire désirés?
Deuxiemement, et de fagon plus grave, il « concentre » les charismes
et leur exercice dans les seuls ministres ordonnés. Ce n’est pas parce
gu’'un homme est prétre qu’il a de concert le charisme de la prési-
dence, de I'’enseignement, de la catéchese, de I'assistance, de la prédi-
cation, de la direction, de la prophétie, du discernement et j'en passe.
C’est pourquoi je crois nécessaire d’envisager un élargissement de la
triple hiérarchie — évéques, prétres, diacres — et un octroi des ministéres
enfonction des charismes. Il n’est pas dans mon désir d’accentuer une
institutionnalisation déja trop lourde28. Mais il pourrait exister, aux
cOtés de ceux que nous connaissons, des ministéres institués ou

27. Je ne parle pas ici de «miracles» ou de manifestations comme celles que le
Nouveau Testament nous présente. 1l y a des « guérisons » intérieures, affectives,
spirituelles. De plus, ces charismes ne sont-ils pas censés étre inclus, donc plus ou
moins passés sous silence, dans la triple hiérarchie ?

28. Drailleurs, sa lourdeur réside peut-étre plus dans la centralisation que dans la
multiplicité des fonctions.
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reconnus officiellement de quelque manieére. Et il me semble que c’est
aux communautés locales de juger quels sont les services particuliers
qui leur sont nécessaires, d’identifier les personnes ayant le charisme
de les assurer et de les mandater officiellement a le faire. Je ne suis pas
seule & croire & une nécessaire diversité. Ainsi, Denis et Delorme
concluent eux aussi a une nécessaire multiplicité ;

[...] selon le Nouveau Testament, les compétences pour le ministére sont
de types variés. Autre est la compétence du ministére ordonné, autre celle
des divers ministéres institués ou instituables, sans ordination, autre celle
des ministéres de type prophétique, autre celle des aptitudes expérimentées
et reconnues dans la vie des communautés. La mise en valeur de ces multiples
possibilités doit modifier la figure actuelle du ministére ordonné lui-
méme [...]29

Il devient donc évident que des normes ecclésiales limitant le réle des
laics dans certaines fonctions, parce que celles-ci sont exclusivement
réservées aux prétres, posent question : je pense particulierement ici a
la prédication dominicale. Pour beaucoup de chrétiens, c’est le lieu de
contact avec la Parole et de son intégration. Il m’apparait fonda-
mental que ce soit bien fait, avec sensibilité a la vie concréte des
personnes, sous-tendu par une exégeése adéquate, pour I’édification et
le bien de tous. Ce n’est pas parce qu’on est prétre qu’on a nécessaire-
ment ce charisme (ce qui ne veut pas dire de ne pas tenter de le déve-
lopper). L’Institution doit donc se mettre & I’écoute des charismes, des
«vocations » particuliéres jaillissant au sein du peuple de Dieu.

Un second élément mis en évidence chez Paul et Phoébé se libelle
ainsi : dans une attitude de service. A mon avis, ce qui nuit au service
authentique dans I'Eglise, c’est le pouvoir. Méme I'exercice d’un
pouvoir dans un esprit de service est piégé. C’est le service qui doit
caractériser la mission. Ainsi, lorsque les travailleuses en Eglise souli-
gnent la nécessité de répondre aux besoins nouveaux plutot que de
consacrer tant d’énergie au maintien de structures ou de traditions, il
faut y voir une attitude inspirée de I'Evangile. Il me semble que I'on
doit donner priorité au service des gens, s'il le faut au détriment des
structures et des habitudes.

29. Henri Denis et Jean Delorme, « La participation des femmes aux ministéres »,
dans J. Delorme et al, Le Ministére et les Ministéres selon le Nouveau Testament,
Paris, Seuil, 1974, p. 510-511.
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L'exemple de Paul et Phoébé caractérise le service plus précisé-
ment. Celui-ci doit s’exercer dans un esprit communautaire. L’émer-
gence d'un esprit communautaire demande de se connaitre, de
s’apprivoiser, si possible dans une communauté a taille plus restreinte.
Cette intuition se retrouve dans les enjeux soulevés par Risquer
I'avenir30. On a tenté en plusieurs endroits de mettre en place de ces
«petits groupes», pas toujours avec succes. Par ailleurs, des gens se
regroupent entre eux sur des bases volontaires, selon les affinités, les
réseaux naturels.

Par contre, des efforts sont a faire, et se font, dans les sous-groupes
déja existants (comités, responsables de I'initiation chrétienne, etc.)
afin de travailler en collégialité. Les travailleuses en Eglise ceuvrent
bien souvent en ce sens. Mais elles réclament du méme souffle qu’il en
soit de méme avec les ministres ordonnés d’'une communauté. 1l ne
devrait pas exister de supériorité chez certains, pas d’autorité particu-
liére chez I'un ou l'autre. Les fonctions de coordination sont néces-
saires, mais l'autorité décisionnelle est contraire a la communion. Il
faut doncfavoriser la collégialité a tous les niveaux en éliminant autant
gue possible les rapports de pouvoir.

Je crois aussi qu’un élément rassembleur, pouvant susciter un
esprit communautaire, réside dans la Parole. Nous devons redécou-
vrir en Eglise la richesse de la Parole biblique, ce trésor de siécles
d’expériences de Dieu, plein de variété et d’innovations. Il importe
d’apprendre en communauté a interroger et interpréter la Parole
biblique pour nous aider a relire et actualiser notre propre expérience
de Dieu. Bien sdr, cela comporte certains dangers: celui que de plus
en plus de gens prennent conscience des incohérences entre certaines
pratiques institutionnelles et la vérité évangélique; celui de former
des chrétiens a la liberté et au discernement personnel. De plus, cela
impligque un déplacement de dominante. Notre tradition religieuse a
mis I'accent sur les sacrements ou le chrétien ordinaire demeurait
spectateur des instruments de son Salut alors que seuls quelques indi-
vidus mis a part en étaient les distributeurs. Cette fagon de faire était
peut-étre légitime en d’autres temps. L’est-elle encore ? La remise de

30. Comité de recherche de I'’AEQ sur les communautés chrétiennes locales, Risquer
I'avenir. Bilan d’enquéte et prospectives, Montréal, Fides, coll. « L’Eglise aux Quatre
Vents », 1992, p. 135 et suivantes.
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la Parole biblique au centre de la vie des communautés est une néces-
sité vitale pour I'Eglise, pour les chrétiens. Sans exclure I’eucharistie
qui demeure un signe privilégié d’amour de Dieu, sans évacuer tout
le sacré qui se dégage de la symbolique sacramentaire, les gens de nos
milieux gagneraient a se partager la Parole, a écouter, mais aussi a dire
et a se dire les uns aux autres. Cette pratique, cette réappropriation
serait peut-étre une occasion d’émergence de cet « esprit communau-
taire » qui caractérisait les communautés chrétiennes primitives. Elle
aurait de plus l'avantage de ne pas étre tributaire d’'un ministre
ordonné, redonnant a un plus grand nombre un réle actif dans la vie
communautaire.

Venons-en maintenant a I'une des plus grandes infidélités de notre
Institution ecclésiale: le refus d’admettre des femmes & toutes les
fonctions dans I’Eglise. L’enseignement que nous retenons de I'expé-
rience de Paul et Phoébé est pourtant sans équivoque : le ministére
doit étre confié sans discrimination de quelque nature quelle soit et en
reconnaissant I'égalité et la dignité de tous. Je désire tout d’abord affirmer
clairement une conviction : le ministere, qu'il soit ordonné ou non,
n’est pas un droit. En cela, je suis d’accord avec le magistére romain.
Il nest un droit ni pour la femme, ni pour I'homme. Il est service
auquel une personne est appelée par Dieu. Mais si le ministére n’est
pas un droit, le fait d’étre accompagné dans un processus de discerne-
ment vocationnel, et éventuellement d’étre ordonné ou de se voir
confier un ministére, est, lui, un droit pour un-e baptisé-e, qui découle
directement de la pratique du Jésus historique et de celle des premiéres
communautés chrétiennes, particulierement en milieu hellénis-
tique3l. Je ne nie pas que I'homme et la femme soient différents sous
certains aspects, notamment aux plans biologique et psychologique.
Mais je rejette, & la suite de 'Evangile, la discrimination basée sur
cette différence et la conception réductrice, tant de la femme que de
I’'homme, dans des modeéles sexués, figés, ne tenant pas compte des
charismes individuels et des appels de I'Esprit a des personnes
précises. Il faut, de toute urgence, rendre toutes les fonctions dans
I'Eglise accessibles tant auxfemmes qu'aux hommes.

31. C’est ce contexte que j'ai étudié avec le ministére paulinien. Il est évident que
I’'expérience a pu différer en milieu juif, compte tenu de la perception qu'on y
avait de la femme. Pour des précisions : H. Denis et J. Delorme, « La participation
des femmes... », p. 510.
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Le caractére masculin des Douze était probablement « obligé » par
la conjoncture culturelle de I'’époque. Malgré cela, c’est une femme,
Marie Madeleine, qui les a « évangélisés », leur apportant la Bonne
Nouvelle de la résurrection. Pour Jésus, et par la suite pour Paul,
I’égale dignité des femmes et des hommes allait de soi. Mais par la
suite, «d’un point de vue sociologique, I'institutionnalisation pro-
gressive et I'adaptation du mouvement aux structures patriarcales de
I’époque étaient inévitables si la communauté chrétienne voulait
grandir et se développer32 ». Or, pour survivre aujourd’hui, particu-
lierement au Québec et dans nombre de pays occidentaux, I'Eglise doit
encore s’adapter a la culture. L'institution ecclésiale doit s’engager
dans une entreprise de « dépatriarcalisation ». Elle doit prendre acte
de I'égalité fonciere de I'homme et la femme dans toutes les sphéres
de la société, égalité quelle reconnait en paroles, et en tirer toutes les
conséquences qui s'imposent quant a son organisation interne. Elle
doit se mettre & I'écoute, réellement, des Eglises-sceurs déja engagées
dans la reconnaissance effective des femmes. Elle doit méme, & mon
avis, revoir sa structure hiérarchique théocratique qui tente maladroi-
tement de fonctionner «sur la terre comme au ciel», sans méme
savoir ce qu’il en est du ciel d’ailleurs. L'esprit communautaire,
« I'ekklésia de disciples égaux »33, ne se vivent peut-étre pas nécessai-
rement en démocratie, mais certainement pas en théocratie.

Concrétement, la question de I'ouverture de tous les ministéres
aux femmes est liée a la recherche sur la question des ministéres dans
son ensemble. Dans cette méme section, j'ai déja évoqué le nécessaire
élargissement de la triple hiérarchie. Je souscris aux propos de Denis
et Delorme lorsqu’ils affirment ;

Pour ce qui est de la théologie du ministére ordonné, [...] le Nouveau
Testament oblige a ré-interpréter les notions de «pouvoir», de
« sacerdoce », et de « représentation du Christ », par lesquelles on définit le
ministéere épiscopal et presbytéral. La recherche qui concerne les

32. Elisabeth Schissler Fiorenza, « Le role des femmes dans le mouvement chrétien
primitif», Concilium, n°® 111, 1976, p. 23; voir aussi de la méme auteure,
«Women's Apostles: The First Women's Ordination Conférence » dans Disci-
pleship of Equals. A Critical Feminist Ekklesia-logy of Libération, New York,
Crossroad, 1993, p. 80-90.

33. Selon I'expression de Elisabeth Schussler Fiorenza.
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ministeres des femmes est solidaire de celle qu’appellent tous les
ministéres dans I’Eglise34.

Les pas a faire sont immenses et nombreux, beaucoup plus que les
guelques suggestions présentées dans cet article. Mais la marche est
déja entreprise. Les femmes travailleuses en Eglise ont déja provoqué
des avancées. Elles se faufilent par les Iézardes des murailles ecclésiales
érigées depuis deux mille ans. Elles suscitent I'admiration et le respect
par leur foi, leur espérance et leur amour. Elles disent en actes que
Dieu est Mére tout autant que Pére. Elles forcent une lecture des Ecri-
tures a frais nouveaux et y font découvrir le role des femmes dans la
genese des fois juive et chrétienne. Elles sont les artisanes d’une redé-
finition de la foi dans le monde d’aujourd’hui.

34. Henri Denis et Jean Delorme, « La participation des femmes... », p. 511.
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Analyse de genre et recherche-action en pastorale
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La poursuite et la défense des droits des femmes, de leurs intéréts, de
leur égalité avec les hommes dans les sphéres économique, sociale,
politique, culturelle et religieuse de la société ont amené de profondes
mutations durant les cinquante derniéres années caractérisées par la
montée du mouvement des femmes. Tout comme dans la société, le
féminisme a provoqué dans les Eglises un éveil de la conscience, une
reconnaissance du sens de l'identité des femmes, une plus grande
affirmation de leur spécificité, leur implication accrue dans les taches
ministérielles.

Depuis les débuts de la Nouvelle-France, les Québécoises ont gran-
dement contribué a enrichir leurs divers milieux de vie et, sans
contredit, la vie de I'Eglise d’icil. Leur apport plus que substantiel des
trente dernieres années au développement de la vie pastorale est devenu
indispensable et incontournable. Non seulement elles sont impliquées
quotidiennement dans des organismes de pastorale, des mouvements
et organisations a vocation religieuse qui visent I'amélioration de la
qualité humaine et spirituelle des chrétiennes et des chrétiens, mais
elles occupent certains postes de responsabilité au plan paroissial et
diocésain. Elles se sont engagées, de fagon bénévole ou rémunérée,
dans tous les secteurs d’activités de la vie pastorale formant actuelle-
ment la majorité de ses artisanes. Leur dynamisme est reconnu et
apprécié. Elles détiennent des charges de formation, d’enseignement
et de recherche en théologie et en sciences pastorales. Elles constituent

1. Notre propos concernera surtout I'Eglise catholique du Québec.
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les piliers de la vie communautaire et structurelle de PEglise, repré-
sentant prés de 75 % du personnel pastoral de I'Eglise du Québec.

Bien sdr, on peut affirmer sans vergogne qu’il y a eu des progrés en
pastorale au cours des 20 derniéres années: plus de femmes font
partie de la main-d'ceuvre rémunérée, certaines normes sont plus
justes, les femmes se mobilisent davantage et sont mieux organisées
pour exercer des pressions, faire campagne pour des pratiques anti-
discriminatoires, sensibiliser le public, se syndiquer et manifester.
Pourtant, I'actuelle structure patriarcale de I'Eglise institutionnelle
demeure et ne semble pas préte a changer; voila pourquoi il est plus
gue jamais pertinent de se servir des connaissances acquises dans
I’évolution de la recherche féministe en pastorale depuis les derniéres
décennies. Car les femmes demeurent encore et toujours absentes
dans la hiérarchie ecclésiale de méme qu’invisibles et « fondues » dans
le type de structure existante. La majeure partie du travail accompli
par les femmes en pastorale n’étant pas rémunéré (ou s'il I'est, est
souvent sous-estimé), leur contribution n’apparait pas dans les statis-
tiques nationales. De méme sont-elles encore absentes des étapes de
planification et de prise de décision dans les organismes décisionnels,
au sein des conseils presbytéraux a I’échelon communautaire, parois-
sial, diocésain et, bien sdr, romain.

Il reste donc encore beaucoup a faire pour corriger I'état de subor-
dination des femmes dans I'Eglise et I'nabitude séculaire de discrimi-
nation systémique2. Il arrive souvent d’ailleurs que les femmes ne
soient pas toujours conscientes de leur condition de subordination ;
celle-ci se présente parfois comme un fait naturel et justifié culturel-
lement, institutionnellement et théologiquement. Cela expliquerait
sans doute les confusions entre les notions d’égalité, de mutualité, de
partenariat et de complémentarité3. Ce sont ces probléemes particu-
liers que nous aborderons en vue d’apporter un éclairage en précisant
tout d’abord ou nous en sommes en recherche-action concernant la

2. Ladiscrimination systémique signifie que certaines personnes sont mieux placées
que d’autres pour tirer parti des chances qui s’offrent a elles. Par conséquent, en ce
qui a trait aux initiatives visant a atténuer ce désavantage, il nous faut examiner
attentivement les obstacles sous-jacents a la participation égale, visant et mesurant
I’équité des impacts et non seulement I’égalité des chances.

3. Il arrive souvent que I'on fasse valoir par exemple que I'hnomme et la femme sont
complémentaires en oubliant I'importante notion de mutualité.
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situation des femmes en pastorale. Nous ferons ensuite le lien avec la
théologie féministe et la recherche-action en pastorale avant
d’aborder notre propos central ; d’'une approche fonctionnaliste a une
analyse de genre. Aprés avoir considéré les rapports de pouvoir et les
rapports de genre, nous terminerons cet article en donnant des pistes
pouvant conduire vers une équité ecclésiale des genres.

Ou en sommes-nous aprés 20 ans de recherche-action?

Jusqu’a date, les conclusions des recherches sur la place des femmes
dans I'Eglise catholique du Québec ont mis I'accent sur 'importance
d’intégrer les femmes dans les fonctions pastorales. Avec la baisse du
nombre de vocations et avec le vieillissement du clergé, on a vite
découvert que les femmes constituaient une nouvelle source de main-
d’ceuvre, une main-d’ceuvre a bon marché. Les recherches démon-
trent que I'on a misé sur la nature des femmes généreuses, dévouées,
désireuses de participer aux taches pastorales et de s’impliquer dans la
vie de leur communauté. On leur a surtout confié des roles dans les
secteurs traditionnellement réservés aux femmes: les rassemble-
ments, les tadches secondaires, la préparation des sacrements auprés
des enfants, I’accueil, etc. A I'opposé, les tiches de plus grande impor-
tance, les taches décisionnelles, demeurent toujours et encore le privi-
lege et 'apanage des hommes et particulierement des prétres.

Ainsi, en 1988, sous un titre coloré et explicite, Les soutanes roses4,
parait le premier portrait du personnel pastoral féminin. Aprés cette
sortie de I'ombre cléricale, une recherche de la théologienne Yvonne
Bergeron pose la question cruciale du partenariat devant étre exercé
a part égale. Une importante recherche-action menée dans vingt-trois
dioceses francophones et parue en 1995, Voix de femmes Voies de
passage6, se réfere au point de vue des femmes impliquées comme
agentes de pastorale pour en faire une éclairante analyse ou sont posés

4. Sarah Bélanger, Les soutanes roses. Portrait du personnel pastoral féminin au
Québec, Montréal, Bellarmin, 1988.

5. Yvonne Bergeron, Partenaires en Eglise. Femmes et hommes & part égale, Montréal,
Paulines, coll. « F », 1991.

6. Lise Baroni, Yvonne Bergeron, Pierrette Daviau, Micheline Lagug, Voix defemmes,
Voies de passage. Pratiques pastorales et enjeux ecclésiaux, Montréal, Paulines, coll.
«F», 1995.
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les différents enjeux auxquels elles sont confrontées. L’année suivante,
Les ouvriéres de 'Eglise? met en avant-scéne la problématique d’une
main-d’ceuvre a bon marché dans un contexte de compensation ou se
dévoile I'exercice du pouvoir a sens unique. En 1995, un important
symposium sur le partenariat8%limente de différents points de vue la
réflexion sur I'inégalité des rapports femmes-hommes en contexte
ecclésial. Par la parution de Projets de femmes, Eglise en projet! en
2000, des stratégies concrétes de changement sont analysées, ayant
des effets pour les actrices elles-mémes comme pour les milieux de
réalisation de I’ensemble de ces projets novateurs. Cette recherche fait
ressortir la capacité créatrice des femmes d’agir dans des projets de
changement dont elles sont a la fois les conceptrices et les actrices, en
alliance avec le monde socio-communautaire. Pourtant, toutes les
recherches en arrivent a cette méme conclusion : le chemin a parcourir
apparait plus important que celui déja parcouru et la situation des
femmes en pastorale de méme que leur reconnaissance officielle
demeurent toujours dans I'ombre.

Le modele comparatif utilisé dans ces derniéres recherches sur les
femmes en pastorale fait surtout I’évaluation du manque de pouvoir
des femmes dans leurs diverses activités. Ces résultats donnent un
tableau plut6t statique de la réalité et laissent peu entrevoir les possi-
bilités de transformation et de changement. Cette approche néglige-
rait-elle de tenir compte de la complexité des rapports sociaux entre
hommes et femmes qui sont fondamentalement des rapports de
pouvoir? Les constats de ces recherches nous ont permis de cerner le
probleme de la subordination des femmes et d’identifier les princi-
pales contraintes qui les limitent. A notre avis, il ne suffit plus seulement
de constater que la place des femmes en Eglise n’est pas valorisée, que
les femmes partent, qu’elles se découragent, qu’elles ne sont pas visi-
bles, pas reconnues officiellement. Il nous faut chercher maintenant a
comprendre le maintien de ces situations de subordination des
femmes en examinant toutes les initiatives en vue de proposer des

7. Marie-Andrée Roy, Les ouvriéres de I'Eglise. Sociologie de I'affirmation des femmes
dans I'Eglise, Montréal, Médiaspaul, 1996.

8. Collectif, Pleinsfeux sur le partenariat en Eglise. Actes du symposium: « Le parte-
nariat hommes et femmes en Eglise », Montréal, Paulines, coll. « F », 1997.

9. Pierrette Daviau en collaboration avec Jacynthe Fortin, Projets defemmes, Eglise en
projet. Jalons d'analyse sociopastorale, Montréal, Paulines, coll. « F », 2000.
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actions concrétes pour I'avenir. Il n’existe pas de recette garantissant
le succes, mais nous avons accompli des progrés et nous possédons
des reperes menant a un partage équitable et durable du pouvoir. Il
faut ici ajouter parmi ces repéeres et ces outils majeurs celui que
fournit la théologie féministe a la recherche et, en ce qui concerne nos
propos, a la recherche-action.

Recherche-action et théologie féministe

Si, a plusieurs égards, la théologie féministe rejoint la théologie de la
libération en ce sens quelle tend & lier la praxis a la théorie, nous
pouvons nous demander quelles méthodes, actions ou réflexions
peuvent favoriser, non seulement certaines expériences ponctuelles
du couple théorie/pratique, mais sa mise en place et son instauration
aux divers niveaux structurels. La recherche en théologie féministe
n’en reste pas seulement a I’exigence de droits égaux pour les femmes
mais elle s’applique a penser, a faire, a dire et a enseigner autrement la
théologie, la théologie pratique. La recherche féministe, en particulier
en Amérique latine et au Québec, a recu d’importantes impulsions de
la sociologie s’inscrivant au chapitre des sciences axées sur des prati-
ques libératrices. Se référant a des personnes concrétes, a des situa-
tions de vie, a des expériences réelles des femmes en milieu social et/
ou ecclésial, la recherche en théologie féministe tente d’éviter le piege
de I'idéologie pure et s’oriente de plus en plus vers la recherche-action.

Cette derniére se veut en lien direct avec la transformation des sys-
temes religieux et/ou sociaux injustes fonctionnant sur I’exclusion. Il
importe d’aller au-dela de simples prises de conscience, ces derniéres
étant avant tout des conditions préalables a toute action libératrice.
Les chercheures et les participantes de diverses recherches-actions ont
développé un sens aigu de leurs droits et s’instaurent de plus en plus
comme sujets parlants pour dénoncer les structures opprimantes et
tenter de les abolir dans les plus brefs délaisl0. En effet, il ne suffit pas
seulement d’énoncer nos visions théologiques et nos espérances,
d’articuler nos aspirations profondes, il importe de développer des

10. Et cela, méme si les mécanismes actuels de recherche et les diverses contraintes
budgétaires ne permettent pas toujours la mise en place de moyens suffisants
pour valider les recherches, pour créer des lieux expérimentaux.
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stratégies et des modeéles d’intervention efficaces. On a beau mettre
I'accent de plus en plus sur le partenariat femmes et hommes en
Eglise, cela risque de gommer davantage les problémes de structures
et les modeéles de gouvernement (et de ministére) qui entravent un
partenariat intégral dans une institution patriarcale et androcen-
trique si on ne reconnait pas I'égalité théologique et structurelle des
femmes dans I'Eglise.

On ne peut se le cacher, les chercheures et les théologiennes fémi-
nistes tout comme les agentes de pastorale deviennent de plus en plus
des actrices génantes dans le systéeme actuellh Leurs maniéres d’agir et
de faire communauté instaurent progressivement de la souplesse dans
cette structure monolithique. Leurs talents en relations humaines,
leur désir de communication, leurs compétences de rassembleuses et
leur créativité leur servent d’atouts de renforcement en vue du pro-
cessus de transformation. Nous en sommes convaincue : ce processus
contribue a redynamiser la structure et a rétablir la cohérence et la
flexibilité¢ méme a I'intérieur des rassemblements dits « traditionnels »...

Néanmoins, les recherches le confirment: de plus en plus les
travailleuses en Eglise demandent autre chose qu’'un mouvement de
réforme ou d’adaptation. Elles réclament « une nouveauté radicale ».
Les recherches actuelles dénoncent de plus en plus les formes de
violence et d’oppression qui caractérisent I'attitude et les comporte-
ments institutionnels. Elles exigent justice et dignité. Les sentiers
théologiques ouverts par les femmes doivent étre pris au sérieux par
les Eglises, car les enjeux sont de taillell Les nouveaux paradigmes
féministes en théologie font le tour de la planéte. lls invitent les
femmes et les hommes, les communautés et les Eglises & s'écarter des
sentiers traditionnels opprimants, a poser autrement les questions et

11. On peut noter, entre autres, comme exemples de ces situations contestataires,
deux événements majeurs survenus en 2001: «La conférence mondiale pour
I'ordination des femmes » tenue a Dublin du 29 juin au ler juillet qui regroupait
370 personnes (dont environ 15 % d’hommes), venant de 36 pays des 5 conti-
nents et le « Synode du Peuple de Dieu » (aussi appelé Synode paralléle ou Synode
de I'ombre) qui se tenait a Rome au début de la 10e Assemblée ordinaire des
évéques. Ces deux événements ont été longuement préparés. Leurs suites,
publiées sur de sites internet, en ont assuré une large diffusion. On peut en lire un
résumé dans la revue Les réseaux des Parvis, n*“ 11 et 12, Paris, septembre et
décembre 2001.

12. Cf. Voix defemmes..., op. cit., p. 223-247.



Analyse de genre et recherche-action en pastorale 167

a trouver des réponses nouvelles adéquates. Il est plus que temps de
cesser de gérer la complexité institutionnelle et de commencer a gérer
ardemment le changement. Et pour cela il est essentiel d’étre cons-
cient des mutations en cours et de choisir les décisions a prendre pour
la mise en ceuvre de ce changement.

Cependant, il ne suffit pas uniquement de travailler pour les
femmes, d’élaborer des programmes pour elles, mais de développer
une solidarité réelle des femmes entre elles, une solidarité également
entre les hommes et les femmes, une solidarité des communautés avec
les femmes et les hommes. Cela ne peut se faire sans développer des
modeles structuraux et des modeles de gestion autres. Car, comme le
reconnait le message pascal de la Décennie cecuménique ;

En tant qu’Eglise, nous ne sommes pas affranchies des idolatries et des
structures de pouvoir qui oppriment le peuple. Nous n’admettons pas que
nous péchons en créant et en justifiant des obstacles qui détruisent des
projets de Dieu pour la terre. Nous ne donnons pas aux femmes le
pouvoir de contester les structures d’oppression dans la communauté
mondiale, notre pays et notre Eglise [...]13

Qu’avons-nous appris des efforts déployés dans les recherches sur les
femmes en Eglise durant les deux derniéres décennies? Je dirais tout
d’abord que nous avons été convaincues qu’il faut inclure les femmes
dans I'élaboration, les décisions et I'exécution des taches pastorales,
gue ce soit pour des raisons d’efficacité ou pour des raisons d’équité.
Nous savons que les femmes doivent aussi en retirer des avantages et
gu’il faut que I'engagement pastoral leur profite plutét que de leur
nuire. L’ensemble des recherches note qu’il est toujours aussi difficile
d’intégrer les femmes dans des projets et programmes pastoraux
parce que ces derniers ne sont pas véritablement congus pour elles. Il
a également été constaté que ce sont encore et toujours les clercs qui
définissent certaines caractéristigues comme étant féminines ou
masculines, certaines activités comme convenant aux femmes ou aux
hommes, et certaines normes appliquées aux rapports entre les
femmes et les hommes. A la Conférence de Dublin, on signalait que si
I’Eglise préne une certaine théologie de I'égalité, elle tient toujours
une pratique de la domination.

13. Secrétariat pour la Décennie cecuménique des femmes, « Message pascal pour
I'inauguration de la Décennie », Décade Link 1,. 1988, n° 3.
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Nous pouvons et devons nous servir de toute cette connaissance
tant théorique que pratique pour améliorer la planification, la mise
en ceuvre, le contrdle et I'évaluation de chaque initiative pastorale,
particulierement si elle vise a donner davantage de pouvoir aux
femmes et aux autres groupes défavorisés. Or, jusqu'a présent,
I'approche de la question des femmes en pastorale en a été une
centrée sur leur intégration plutdt que sur les changements structu-
rels. Dans notre recherche, il faut donc passer, a notre avis, d’'une
méthode fonctionnaliste pour mettre en place les mécanismes d’une
méthode centrée sur I'analyse de genre.

D’une approche fonctionnaliste a une approche de genre

D’un point de vue général, on considere que les femmes sont déja
intégrées en pastorale, qu’on ne peut revenir en arriére et les éliminer:
elles sont au cceur de la plupart des projets pastoraux. Ne doit-on pas
maintenant s’attarder a développer des stratégies pour changer les
rapports entre les hommes et les femmes? Travailler a élaborer de
plus en plus de projets ol hommes et femmes travaillent ensemble ?
Certaines le croient, mais plusieurs croient qu’il faut s’engager aux
niveaux théorique et pratique a promouvoir des changements institu-
tionnels fondamentaux et en profondeur. Compte tenu que les
projets pastoraux ont des effets différents sur les femmes et les
hommes, et que les femmes et les hommes ont des effets différents sur
les projets, ce type d’initiatives pastorales ne risquent-elles pas de se
heurter a d’importants problémes au plan de leur mise en ceuvre et de
leur viabilité ?

Jusqu’a ce jour, I'approche familiére de la recherche-action concer-
nant la question des femmes en pastorale en a été surtout une d’inté-
gration ou de type fonctionnaliste. Les femmes y sont encore présentées
comme un « probléme », la solution étant alors tout simplement de
les intégrer ou de les rendre fonctionnelles en attendant qu’il y ait
d’autres vocations sacerdotales masculines. Autrement dit, ce qui est
visé dans une approche fonctionnaliste des femmes en pastorale, c’est
I'efficacité dans une situation de statu quo. Cette approche et ces
constats ne nous permettent pas de cerner et de solutionner véritable-
ment le probleme de la subordination des femmes ni d’identifier
les principales contraintes qui les limitent. Il nous faut chercher a
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comprendre la subordination des femmes en examinant toutes les
initiatives en vue de proposer des actions concrétes pour I'avenir.

Ainsi, bon nombre de chercheures féministes, toutes disciplines
confondues, refusent de rester prisonniéres du déterminisme biolo-
gique qui sous-tend le terme sexe ou différence sexuelle et qui renforce
le caractére non historique et atemporel de la catégorie femme. Elles
constatent qu’il est de plus en plus difficile d’expliquer la subordina-
tion des femmes en utilisant des concepts mal définis, peu soucieux
de sa spécificité historique et culturelle, tels que reproduction, divi-
sion culturelle du travail, partage du pouvoir... qui supposent diffé-
rents niveaux d’abstractions théoriques. Voila pourquoi plusieurs
d’entre elles s’orientent vers I'analyse de genrel4 et la recherche-
action. Bien sdr, ces approches ne sont pas absolues, mais elles refu-
sent de continuer a utiliser plus longtemps et surtout uniquement un
appareil idéologique qui interdit d’analyser le domaine des femmes
en tant que partie intégrante de la production sociale.

Nous croyons donc qu’appliquer I'analyse de genre dans la recherche-
action en pastorale permettrait de mieux comprendre comment I'un
et I'autre sexe fonctionnent dans un rapport qui se référe a un systéeme
de pratiques et de représentations patriarcales. Cette approche aide-
rait a analyser les effets des discours et des pratiques pastorales sur les
rapports sociaux entre les femmes et les hommes dans I'institution
Eglise.

Au lieu de partir de I'analyse de la situation des femmes considérée
séparément de celle des hommes, I'analyse de genre se base sur les
rapports hommes/femmes (les rapports de genre) qu’on pose comme
inégalitaires. Cette approche émerge de la préoccupation suscitée par
la croissance continuelle de la position de subordination dans laquelle
se trouvent les femmes et ce, malgré leur présence en pastorale depuis
prés de trois décennies. Ce modele dépasse donc les fonctions des
femmes et des hommes, pour jeter un regard sur les relations qui exis-
tent entre eux, les effets de ces relations sur la pratique pastorale et les
facteurs qui perpétuent et modifient ces relations. C’est en fait une

14. C’est au cours des années 1970 que les féministes américaines et anglaises ont
introduit dans le discours sur les femmes le concept de gender — genre — pour
distinguer les différences biologiques de sexe, pergues comme innées, des attri-
buts de sexe considérés comme acquis.
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approche intégrée et globale qui s’intéresse non seulement aux
besoins pratiques des femmes, mais aussi a leurs intéréts stratégiques
tels que : égalité par rapport aux hommes, autonomie a tous les points
de vue et pouvoir de décision égalitaire. Dans cette perspective, on
tente de saisir et de comprendre comment les projets pastoraux ont
des effets différents sur les femmes et sur les hommes. Ainsi, en tant
gu’acteurs importants ayant des intéréts en jeu, les femmes et les
hommes doivent contribuer conjointement & définir les problémes et
a mettre en ceuvre les solutions si I'on veut servir les intéréts de la
collectivité et de I’'Eglise dans son ensemble.

Prendre I'analyse de genrel5 comme cadre théorique de la recherche
en pastorale nous parait différent de I'approche utilisée dans les récentes
recherches concernant la place des femmes en pastorale qui a surtout
mis I’accent sur la visibilité que ces derniéres commencaient a avoir
au sein de I’Eglise. L’analyse de genre permet, par exemple, de ques-
tionner la validité des rbles sexuels en s’en prenant aux relations de
pouvoir et de priviléges qui se vivent dans I'Eglise au détriment des
femmes. Les femmes doivent performer dans les fonctions de repro-
duction, de production d’entretien (repas, nettoyage, etc.), d’éduca-
tion des enfants tout en s’adonnant & des activités communautaires
alors que les hommes n'y sont pas traditionnellement tenus. Cette
exemption des hommes du travail domestique leur donne plus de
temps pour contréler les taches publiques. L'analyse de genre propose
ainsi de prendre en compte le rapport inégal entre les hommes et les
femmes dans leur participation a la vie quotidienne, communautaire,
sociale, et expose les contradictions et les interactions de ce systéeme
d’oppression. Son but n’est pas seulement de transformer les relations
entre les hommes et les femmes mais de transformer les structures des
rapports existant entre les hommes et les femmes dans les institutions.

Aussi I'analyse de genre devient-elle une méthode qui permet des
formulations théoriques en mettant en lumiére le caractére social des

15. Le genre est un état de culture et non de nature, soit une création entiérement
sociale des idées sur les rdles propres aux femmes et aux hommes. Ainsi, c’est
seulement lorsqu’elle entre dans certaines relations qu’une femme devient une
épouse, une fille, une mére, une domestique, ... une femme engagée en Eglise.
Dans cette optique, les caractéristiques biologiques de la femme sont toujours
interprétées par la culture, voire la culture patriarcale ecclésiale, qui leur donne
un sens social.
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distinctions fondées uniquement sur le sexe ainsi que I'aspect rela-
tionnel des définitions normatives de la « féminité »... La perspective
de genre permet d’analyser I'établissement d’une idéologie de la
domination et de mieux penser la contradiction de base a laquelle on
se heurte : savoir masculin/positif et savoir féminin/négatif. L’analyse
de genre s’efforce de présenter un caractére englobant ; elle prend non
seulement en compte les intéréts des femmes, mais fait la lumiére sur
leurs roles et responsabilités en relation avec ceux des hommes. Le
genre, tout comme I’age et le statut social, est un aspect de I’'organisa-
tion sociale qui a la fois refléte et est circonscrit par la culture environ-
nantels.

C’est pourquoi est-il possible d’envisager, dans la continuité de
toute cette période de réflexion et d’action d’une trentaine d’années,
une deuxiéme étape, celle de la mise en ceuvre — pourquoi pas? —
d’une politique « Genre et Pastorale », un peu a la maniére de tous les
mouvements sérieux qui visent I'équité, par exemple, la politique
« Genre et Développement » utilisée en milieu de coopération et de
développement international. Cette politique viserait surtout
I'analyse des effets des paroles et des pratiques pastorales sur les
rapports sociaux et ecclésiaux entre les hommes et les femmes dans
I’institution Eglise. Ces rapports sont-ils modifiés ? Dans quel sens ?
Les projets pastoraux sont-ils faits en fonction de ces rapports ou les
négligent-ils? L’analyse de ces rapports peut-elle conduire a des
réajustements essentiels ?

Répondre a ces questions suppose, selon nous, le recours a I'analyse
de genre qui, elle seule, peut permettre un regard critique sur I'ensemble
de I'histoire d’insertion des femmes dans la réalité ecclésiale au Québec.
Il est donc essentiel de repenser I'effet de genre dans les rapports insti-
tutionnels parce que la réflexion n’est pas souvent faite de maniere
concréte et systématique. Etablis comme un ensemble objectif de
références, les concepts de genre structurent la perception et I'organi-
sation concréte et symbolique de toute la vie sociale et de la vie pasto-
rale. Cette méthode d’analyse peut étre un outil efficace et rendre
compte de la différence des comportements au sein de I'Eglise comme

16. Dans cette optique, les caractéristiques biologiques de la femme sont toujours
interprétées par la culture, voire la culture patriarcale ecclésiale, qui leur donne
un sens social.
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au sein de divers groupes sociaux et éviter de tomber dans le piége des
stéréotypes. A ce point de vue, la perspective de genre peut étre, selon
nous, le fil d’Ariane ou la clé d’interprétation de la complexité de leur
expérience d’oppression vécue au sein du double rapport de pouvoir
et de genre.

Rapports de pouvoir et rapports de genre

Les auteurs en recherche-action s’entendent pour dire que les rapports
de genre impliquent des rapports de pouvoir et que dans la majorité
des sociétés, et particuliérement dans les Eglises, les femmes possé-
dent moins de pouvoir que les hommes. Présenté de cette facon, on a
I'impression que le pouvoir serait quelque chose que les hommes
possedent et que les femmes veulent acquérir...

Le probléme est d’expliquer et de prédire les variations dans la
distribution du pouvoir entre les hommes et les femmes, entre les
prétres et les agentes de pastorale. L'approche de genre implique que
la distribution des roles peut varier : il est possible que les hommes ne
soient pas universellement dominants... Le statut de la femme est de
premier intérét, mais il est absolument rejeté de mesurer et d’analyser
le statut des femmes sans tenir compte de celui des hommes, du
.contexte de I'organisation socioculturelle en particulier dans I'analyse
du pouvoir. Ces statuts et contextes sont tellement interreliés que I’'on
ne peut résoudre une situation sans recourir a l'autre. 1l faut donc
d’abord établir la nature de la différenciation sexuelle avant d’aborder
le probléeme de la distribution du pouvoir. Le genre devient impliqué
dans la conception et la construction du pouvoir lui-méme dans la
mesure ou les références a la perception et a I’organisation concréte et
symbolique de toute la vie cléricale établissent la distribution du
pouvoir.

Le genre est une facon premiére de signifier les rapports de
pouvoirl7, mieux encore d’établir que le genre est un champ premier
au sein duquel ou par le moyen duquel le pouvoir clérical est articulé.

17. Le pouvoir est alors congu non pas comme quelque chose d’unifié, de cohérent et
de centralisé, mais comme une constellation de rapports inégaux qui s'articulent
autour d’enjeux stratégiques déterminés et qui permettent a certains d’agir sur
I’action des autres (cf. J. Scott, « “Genre” : une catégorie d’analyse historique », Les
Cahiers du GRIF, n°s 37-38, printemps 1988, p. 125-153).
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Il n'est pas le seul champ, mais il semble avoir constitué un moyen
persistant et récurrent de rendre efficace la signification du pouvoir
en Occident et dans les traditions judéo-chrétiennes et islamiques.

Collectivement, les gens sentent qu’ils ont du pouvoir lorsqu’ils
s'organisent et s’unissent dans la poursuite d’'un but commun ou
lorsqu’ils partagent la méme vision. Le pouvoir « qui s’exerce avec »
reléve du sentiment que le tout est plus grand que la somme des parties,
sentiment ressenti particulierement lorsque plusieurs personnes s’atta-
guent ensemble a un probleme. Les chercheures féministes chrétiennes
qui souhaitent une redéfinition des rapports hommes/femmes dans
I'Eglise doivent chercher & identifier les besoins stratégiques des femmes:
égalité par rapport aux hommes, autonomie a tous les points de vue,
pouvoir de décision égalitaire. On doit donc davantage tenir compte
des différences de classe et des conditions de travail faites aux femmes
dans I’Eglise. Et pour cela, il est essentiel de transformer les idéolo-
gies, aussi bien celles des femmes que celles des hommes, mais aussi
viser a construire des structures plus égalitaires a tous les niveaux.

Pour aborder stratégiquement la maniére dont s’élaborent et se
maintiennent les rapports entre les genres, il faut fixer des buts a
court et a long termes. A court terme, convaincre les femmes et les
hommes d’accomplir le travail qui est percu comme étant celui de
I'autre genre accroitra le respect mutuel et diminuera I'écart de
salaires. De tels changements ne devraient pas avoir pour effet
d’alourdir la charge totale de travail des femmes, laquelle est déja
écrasante. Il est possible de sensibiliser notre entourage a la capacité
gue posséde la société de transformer les rapports entre les genres, au
foyer, a I’école, en paroisse, dans la collectivité et au travail. Nous
pouvons encourager les gens a créer des rapports qui favorisent
I'acquisition de pouvoir (empowering) au lieu de maintenir des liens
oppressifs. Des rapports qui constituent en somme une force cons-
tructive dans le monde. A long terme, ces stratégies devraient nous
aider a redéfinir ce qu’est le travail pastoral et a rehausser le prestige
du travail des femmes dans I'Eglise présentement invisible et non
comptabilisé. Elles visent, & long terme, un partenariat égal entre les
femmes et les hommes dans la définition et I'orientation de leur
avenir ecclésiallg.

18. Relire a ce propos les deux livres cités aux notes 3 et 6.
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Donner du pouvoir signifie créer les conditions dans lesquelles les
femmes, moins favorisées pour ne pas dire défavorisées, peuvent
combler leurs besoins quotidiens et participer activement a la défini-
tion et a la promotion de leurs propres projets sociaux, pastoraux et
politiques. En travaillant pour répondre a ces besoins pratiques, nous
devons trouver les moyens d’accroitre le pouvoir des groupes défavo-
risés et remettre en question la subordination systémique dans
I’Eglise en particulier, et bien sdr, dans la société en général. Pour les
individus, I'acquisition du pouvoir (empowermertt) entraine un chan-
gement. Cela engendre également I’'organisation nécessaire a dresser
un nouvel ordre du jour pour I'’ensemble de I'institution ecclésiale,
grace a des campagnes de mobilisation et de sensibilisation du peuple
de Dieuld. Obtenir plus de pouvoir signifie aller au-dela de I'auto-
nomie financiére et travailler & I'établissement de I'autonomie et de
I’équité ecclésiale.

Vers une équité ecclésiale de genre

Rappelons que le concept d’analyse de genre est relativement nouveau
en recherche-action dans le secteur de la pastorale et résulte d’'une
évolution dans la théorie et la pratique de la pastorale. 1l découle des
efforts visant a comprendre a la fois I'inégalité traditionnelle entre les
femmes et les hommes et I'échec de nombreux projets. Ce nouveau
discours refléte le fait que I'on met dorénavant I'accent, non plus sur
I'exclusion des femmes des initiatives en pastorale (le manque de
formation des femmes, leur manque de revenu, leur absence des lieux
décisionnels...), mais bien sur les rapports inégaux entre les femmes
et les hommes dans tous les secteurs du travail ecclésial. Ce concept de
rapports de genre renvoie aux rapports entre femmes et hommes
dans une communauté en tant qu’ils sont inégaux, au détriment des
femmes, face a certains enjeux sociaux et, en ce qui nous concerne,
face aux enjeux ecclésiaux. Rapports qui engendrent des roles distincts
et inégaux, rapports de subordination des femmes aux hommes a
travers les taches ordinaires et particuliéerement a travers les taches et
les rdles décisionnels. Subordination qui se manifeste dans le controle

19. On pense ici a I'initiative du Réseau «Femmes et ministéres», La 25¢ heure de
I'Eglise, qui a pour objectif de sensibiliser les communautés aux problématiques
de la violence, de la pauvreté et du pouvoir des femmes en Eglise.
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gu’exercent les hommes qui sont seuls a pouvoir décider, a pouvoir
administrer les sacrements, a pouvoir enseigner, a pouvoir célébrer
I’Eucharistie, etc.

Cette méthode de recherche permet d’analyser les actions actuelles
et projetées en fonction de leurs effets différenciés sur les femmes et
sur les hommes?0, elle fait appel a la collecte de données par sexe, a la
mise au point de grilles d’analyses sexuées, d’indicateurs de I'égalité et
de critéres en vue d’évaluer la pertinence de tenir compte du facteur
sexe dans I’élaboration de programmes, la planification des actions, et
surtout dans les prises de décisions. Cette analyse tient compte de
I'ensemble des structures décisionnelles; elle invite a se référer a
I’équité, a la justice, a I'égalité des traitements, etc., valeurs évangéli-
ques dont se réclame I'Eglise catholique, n’est-ce pas? Un double
processus de déconstruction et de reconstruction commande I'appli-
cation de cette analyse de genre.

Déconstruire des structures de domination

Lathéorie de la différenciation des genres invite a une nouvelle démarche
pédagogique permettant de nous éduquer mutuellement sur la diffé-
rence de l'autre et sur nos interrelations dans des situations de
pouvoir, d’influence, d’oppression. En principe, cette approche appli-
quée a nos pratiques pastorales permettrait de diminuer, et pourquoi
pas de « déconstruire », les structures de ségrégation et de domina-
tion. Une telle méthode devient prioritaire autant pour les femmes
pauvres et marginalisées que pour les femmes privilégiées et leurs
communautés. L'utilisation de cette approche fait ressortir les expé-
riences similaires et différentes entre femmes et hommes. Elle permet
de les interroger, de les interpréter, mais surtout de soutenir et
d’encourager la réussite d’engagements communs. A notre avis, elle
serait le premier pas obligé d’'une forme de partenariat intraecclésial.

20. Cela se fait déja dans la plupart des organisations non gouvernementales (les
ONG) a vocation développementale, a I'ACDI et méme a I'OCDE et a 'ONU.
Voir a ce sujet le dossier « Un autre genre de développement. Un guide pratique
sur les rapports femmes-hommes dans le développement », publié par le Conseil
canadien pour la coopération internationale, le Centre MATCH et I'’Association
québécoise des organismes de coopération, Ottawa, 1991.
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L'interdépendance qui normalement en découle (et non pas I'assi-
milation ou la fusion) devrait susciter des relations nouvelles, des
formes participatives de décider et d’agir ensemble, de nouveaux
champs pour une praxis pastorale (sociale et cognitive) en faveur de
la justice et de la dignité humaine. La solidarité entre femmes et entre
hommes et femmes devient alors capitale pour I'avenir de I’humanité
restaurée puisqu’elle incite a la cohésion, a I'attachement et a I'inter-
dépendance. Dans une perspective de justice, d’équité et d'égalité
sociale cette méthode, axée sur la diversité des genres, devient une
action complémentaire, puisque basée sur la pleine participation des
femmes et des hommes dans I’'ensemble des taches sociales et ecclé-
siales. Elle encourage et promeut des stratégies favorables a la réduc-
tion des barrieres empéchant la pleine participation des femmes a
tous les niveaux de la société et d’une institution en présupposant
I’'égalité dans les résultats : « La notion de différence remplace de plus
en plus celle de sororité comme outil théorique clef dans les théolo-
gies féministes critiques. Car [...] ne pas considérer la différence
affaiblit toute forme de discours féministe2l. »

Les initiatives pastorales qui ne tiennent pas compte des besoins,
intéréts et contraintes de la moitié de la population risquent de se
heurter a d’importants problemes au plan de la mise en ceuvre et de
la viabilité des projets. L’invisibilité entourant la vie des femmes laisse
aux travailleuses et aux travailleurs en Eglise peu de chance de lutter
efficacement contre la pauvreté, I'apathie, la violence systémique, les
structures obsolétes. Un peu comme si on n’avait accés qu’a la moitié
d’un jeu de cartes dans une partie ou les enjeux sont importants !

Construire a partir des intéréts desfemmes

La recherche s’inspirant de cette approche fait la distinction entre ses
deux paramétres constitutifs : I'analyse des besoins spécifiques et celle
des intéréts stratégiques. Les premiers concernent la réponse aux
besoins des nécessités primaires identifiées par les femmes dans
I'exécution de leurs roles traditionnels. Or, les recherches des derniéres
années I’ont montré: la réponse a ces besoins premiers ne change

21. Mary Shawn, Copeland, « La différence, catégories des théologies critiques pour
la libération des femmes », Concilium, Les théologies féministes dans un contexte
mondial, n° 263, février 1996, p. 188-189.
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pratiquement rien a la division des genres et ne contribue pas a sortir
les femmes de leur position d’infériorité. La ou il faut miser, c’est sur
les intéréts stratégiques des femmes. Ces derniers concernent la divi-
sion du travail, les droits légaux, le pouvoir, I'accessibilité a tous les
postes, les salaires égaux, le controle des femmes sur leur corps, la
solution aux problémes de violence et d’abus sexuels, le leadership
partagé... La promotion des intéréts stratégiques des femmes dans
I’Eglise nous parait une clé de volte importante en particulier en ce
qui concerne la juste reconnaissance de leurs droits, de leur accessibi-
lité & des niveaux décisionnels, de la possibilité de leur participation
pléniére a tous les échelons de la société cléricale.

Si on considére que I’équité des genres est a la fois un processus et
un but, il s’avére essentiel de travailler a la base pour sensibiliser,
informer, former les femmes concernant leurs droits. Si I'on veut
profiter de la conjoncture actuelle, il faut étre convaincues que la
recherche-action assure une « reliance » entre le travail théorique et le
travail pratique, une «reliance » entre les chercheures et les actrices,
entre la discussion et I'action. Il nous faut avoir une double visée:
faire avancer la connaissance et résoudre un probléme concret en favo-
risant la réalisation de projets audacieux22. Les fruits de la recherche-
action féministe doivent par conséquent déborder les rencontres des
spécialistes et des chercheures et se faire, non seulement sur les femmes,
mais avec les femmes de la base, avec les hommes et les femmes a la
base. Plus ces derniéres sont impliquées dans le processus de recherche-
action, plus la conscientisation est réussie. Plus leur confiance en
elles-mémes et en leurs possibilités grandit, plus leur reconnaissance
par la communauté augmente et plus elles peuvent accéder a des
postes importants.

Les structures doivent donc s’ouvrir et se transformer pour
accueillir les femmes et non pas chercher a adapter ces derniéres de
gré ou de force a la sclérose institutionnelle. Ce travail de sensibilisa-
tion et d’information doit se faire en particulier auprés des clercs si
I'on veut que I'Eglise cesse de fonctionner avec seulement 50 % du

22. Le livre Projets de femmes, op. cit., trace déja des voies nouvelles et audacieuses
dans I'élaboration de projets plus ouverts a la dimension missionnaire et moins
institutionnelle. Il faudrait maintenant les regarder a partir des criteres de
I'analyse de genre.
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potentiel de 'humanité. La discrimination systémique des femmes
est causée par les politiques et les pratiques d’exclusion tradition-
nelles des femmes, en particulier dans les lieux décisionnels. A cet
égard, les projets axés sur le partenariat hommes/femmes en Eglise
peuvent entretenir facilement I'illusion d’une pleine participation des
femmes. Cependant, tant que celles-ci ne sont pas incluses dans les
processus de prise de décision et acceptées a part entiere au niveau des
structures décisionnelles officielles, le partenariat demeure un leurre
et méme un danger. Seuls des projets axés sur des valeurs reconnues
et acceptées par les femmes parviendront a dépouiller le systeme de sa
complexité, de son encombrement bureaucratique et de son fonc-
tionnement autocratique.

Appliquée a la situation des femmes engagées en pastorale, I'analyse
de genre offre un recadrage de la recherche et de nouvelles perspec-
tives sur I'inégalité des rapports entre les femmes et les hommes. Et
parce qu’il y a pouvoir de se changer et de changer collectivement des
situations, ce n’est plus seulement en termes d’intégration des
femmes dans le mouvement pastoral dont on s’occupe, mais d’une
stratégie globale d’intervention.

Cette approche renvoie au caractére construit des distinctions
fondées exclusivement sur le sexe et traduit le besoin de réexaminer la
fonction des réles dans le maintien de I'ordre ecclésial. Utiliser le mot
genre en tant que substitut pour femmes est également suggéré
puisque I'information au sujet des femmes est nécessairement infor-
mation sur les hommes. Que I'étude de I'un implique I'étude de
I'autre, que le monde des femmes fait partie du monde des hommes.
Cet usage rejette la validité interprétative de I'idée des sphéres sépa-
rées et soutient qu’étudier les femmes de maniére isolée perpétue le
mythe d’une sphére, que I’'expérience d’un sexe n’a que trés peu ou
rien a faire avec I'autre sexe23. Remplacer femmes par genre est une
maniere de mettre I'accent sur les conditions de vie quotidienne des
femmes et des hommes parce que leurs situations relatives dans les
sociétés sont enracinées dans les institutions et cadres sociaux, cultu-
rels, politiques et économiques et bien sdr ecclésiaux.

Au-dela des considérations théoriques et pragmatiques, les théolo-
giennes et les chercheures en sciences pastorales, en sciences religieuses

23. J. Scott, « Genre », op. cit., p. 129.



Analyse de genre et recherche-action en pastorale 179

et en théologie manifestent beaucoup d’attachement & I'Evangile et &
I'Eglise. Si elles critiquent les structures et les contenus androcentri-
ques pour les dénoncer et les transformer c’est surtout parce qu’elles
y voient de nombreuses entraves a un travail efficace, a une pastorale
évangélique24.

Conclusion

L’engagement de la théologie féministe pour la libération des femmes
tant au niveau biblique, épistémologique, éthique et praxéologique
provoque un déplacement de paradigmes sans précédent dans toute
la réflexion théologique et pastorale, contribuant a la faire avancer
aux plans critique et scientifique. Les théologiennes féministes, comme
les autres femmes engagées en Eglise, ont non seulement des idées
capitales a promouvoir, mais elles ont des richesses, des visions, des
apports uniques dont I'Eglise ne peut se passer si elle veut étre fidéle &
sa mission évangeélique. Cette riche contribution des dons, des talents,
des expériences des femmes a I'Eglise suppose que celle-ci réévalue de
fond en comble ses modes d’administration et ses ministéres pour
cesser toute exclusion des femmes. Il ne s’agit plus d’exiger davantage
de femmes dans des comités ou de ne miser que sur I'ordination des
femmes, bien que celle-ci soit la ou le bat blesse le plus la dignité et
I’égalité des femmes. Il faut combattre les idéologies qui récupérent
les femmes au service du patriarcat dominant. Si nos recherches épis-
témologiques n’engendrent pas des recherches qualitatives du type de
la recherche-action et de la recherche basée sur la différenciation des
sexes, bref une recherche conscientisante qui mette en action les véri-
tables actrices du changement, les femmes sur le terrain, il est impos-
sible d’assurer quelques changements structurels réels. On entretient
I'illusion, I’'exclusion et la domination d’un sexe sur 'autre, caracté-
ristiques du régime patriarcal.

Dans I’avénement d’une Eglise en projet, d’une Eglise qui soit vrai-
ment partenariale, I'approche de genre peut s’avérer un cadre efficace
d’analyse et inciter a examiner différentes alternatives libératrices.
Avoir le pouvoir de se changer et de changer collectivement des situa-
tions devient de plus en plus impératif pour toutes les femmes qui

24. Cf. Voix defemmes..., op. cit.,p. 122-132.
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aspirent a une véritable Ecclésia ! Le mouvement de recherche d’alter-
natives libératrices (nous pensons ici au projet « Virage » du groupe
Femmes et Ministéres), les suites de la Marche mondiale des femmes,
de la Conférence de Dublin et du Synode du Peuple de Dieu nous
apparaissent, a des niveaux différents, des ferments d’espérance pour
une Eglise appelée a se transformer autant du dedans que du dehors.



Développement et Eglise :
infiltration par le genre ?

Martine Floret
Entraide missionnaire
Université de Montréal

Imaginez ! Nous sommes au Nord du Burkina Faso: il fait plus de
40 degrés celsius a I'ombre, et une quarantaine de personnes, en
majorité des femmes, participent a une session « Femmes et hommes,
partenaires en développement». Par choix stratégique pour ne pas
effrayer avec un nouveau mot, la mention « Genre » n’apparaissait pas
dans le titre de la session méme si nous I'avons utilisée tout au long de
la rencontre! de quatre jours. Avec deux autres personnes du Québec,
je participe a la coanimation de cette rencontre qui se situait dans le
cadre d'un travail de collaboration entre un organisme de coopéra-
tion internationalel québécois, la Fondation Jules et Paul Emile Léger,
et son partenaire terrain, I’Organisation catholique pour le Dévelop-
pement et la Solidarité (OCADES)3 de Ouahigouya.

Au cours de la deuxiéme journée, en fin d’aprés-midi, I'ambiance
s'enflamme quelque peu. En effet, une femme, religieuse, donne
comme contre-exemple au partenariat, la situation suivante:

1. Lasession fut initiée par un organisme de coopération québécois en collabora-
tion avec l'organisme catholique de développement et de solidarité du lieu
(OCADES).

2. Organisme de coopération internationale abrégé par OCI.

3. Organisme fondé par la Conférence épiscopale du Burkina, présent dans
plusieurs diocéses du pays et reconnu par le gouvernement.
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Monsieur le curé dit: « Sceur Euphrasie, vous irez demain a Bam (ville
voisine) pour une réunion des femmes.» Et la sceur de répondre
simplement : « Oui, monsieur le curé. »

Un prétre enchaine en reconnaissant que la pastorale est trop « une
pastorale de curés ». Et une autre intervenante d’ajouter que certains
programmes du diocése arrivent a la derniére minute, ceux qui déci-
dent n’ont besoin que d’exécutantes et d’exécutants.

Vous ne trouverez peut-étre rien de trés nouveau dans ces exem-
ples. Pourtant je crois pouvoir y appliquer la réflexion d’Anita Caron
analysant la situation québécoise des rapports homme-femme dans
I'Eglises:

[...] bien que timide encore, cette prise de position incarne, de toute

évidence, une ouverture a des changements qui se traduit notamment par

une dénonciation du caractére patriarcal de I’Eglise [...] Il demeure qu’un
bon nombre sont de plus en plus capables de reconnaitre qu’en dépit des

fonctions qu’elles exercent, elles sont toujours, dans I’Eglise, des fidéles de
seconde classe.

A partir de cette observation, enrichie par des témoignages d’autres
consultantEs d’OCl, je me suis demandée si nous ne venions pas
d’assister & une infiltration de I’'Eglise par le genre & travers ces remises en
guestion de fonctionnement touchant aux relations femmes-hommes,
clercs-sceurs-laics. Le responsable du bureau local diocésain de déve-
loppement a d’ailleurs confirmé qu’une telle prise de parole publique
était une nouveauté.

Alors pourquoi ne pas oser une certaine utopie prospective, comme
nous y invitait, en aodt 2001 Ivone Gebara5: [...] «ayons des “labora-
toires d’utopie” a partir desquels on peut s'organiser pour vivre ce qu’on
croit».

Je m'’y risque maintenant en me basant sur I’'approche genre telle
quelle est présentée en développement international ainsi qu’a partir
de textes et discours de I'Eglise afin d’étayer mon intuition premiére

4. Anita Caron, « Une ouverture a des changements possibles », dans Les rapports
homme-femme dans I'Eglise catholique: perceptions, constats, alternatives, Mont-
réal, Les Cahiers de I'IREF, n° 4,1999, p. 85-86.

5. lvone Gebara, « Rajeunissement et vieillissement du monde: une perspective
écoféministe », Rencontre de travail du 20 ao(t 2001 a I'Entraide missionnaire,
Montréal.
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sur une possible infiltration de I’Eglise lui apportant une eau vive bien
nécessaire.

L’approche genre et développement

Travaillant dans un OCI, membre déléguée, entre autre, du Comité
guébécois femmes et développement (CQFD) de I'’Association qué-
bécoise des organismes de coopération internationale (AQOCI), j’ai
ainsi eu la chance de participer a ses différentes réunions ou était
traitée, a partir de I'expérience des OCI membres, I'approche GEDS.
Une de ces rencontres fut d’ailleurs consacrée a un bilan de I'approche
GED, dix ans aprées’7. En regardant ainsi le passé, nous pouvons iden-
tifier trois types d’approches liant développement et femmes.

Ainsi, la perspective GED apparait dans les années 1980 alors que
des chercheures du Nord et du Sud critiquent les approches jusqu’alors
promues en développement comme celles de Promotion des femmes
ou encore d’'intégration de la Femme au Développement (IFD).

L'approche Promotion se caractérise par une action « pour » elles :
on leur proposait de participer a des actions sur des terrains leur étant
traditionnellement dévolus (couture, cuisine...) sans réellement les
rendre agentes de programmes. Elles étaient exclusivement confinées
et confirmées dans leur rdle de mére$ et restaient des exécutrices.

L'Intégration de lafemme au développement fit un deuxiéme pas en
souhaitant les intégrer dans I'élaboration de projets terrain mais la
encore sans réelle analyse des causes de leur marginalisation :« elle ne
guestionne pas la base des rapports sociaux entre les hommes et les

6. Genre et Développement, communément abrégé par GED.

7. Lapproche Genre et Développement: dix ans aprés, Montréal, CQFD, 2000.
Cf. Isabelle Jacquet, Développement au masculin/féminin. Le genre, outil d'un
nouveau concept, Paris, L’'Harmattan, 1995, p. 86.
A ce propos, j'ai dailleurs constaté qu’un certain nombre de religieuses ceuvrant
dans le diocese de Ouahigouya, offraient de la formation pour jeunes filles dans
ces mémes secteurs traditionnels. Elles reconnaissaient étre confrontées a un
probleme : ces jeunes filles ne trouvaient pas d’emploi et souvent allaient se pros-
tituer a la capitale. Pourtant, elles ne remettaient pas encore en cause leur modéle
éducatif.



184 Franchir le miroir patriarcal

femmes9 ». De plus, cette approche considére les femmes comme « un
probléme a résoudrell®l Or, et je cite :

Il ne s’agit pas de faire participer les femmes dans des projets congus et
controlés par d’autres, mais plutot de les appuyer dans leurs propres
démarches au sein d’organisations quelles se sont données, [...] et se
poser la question du pouvoirll.

Une nouvelle approche a donc émergé, I'approche GED. Elle vise :

[...] la transformation des rapports entre les hommes et les femmes [...]
Le but de I'analyse GED est que les femmes et les hommes agissent comme
décideurs, que les marginalisés et les femmes acquierent un pouvoir sur
leur vie, I'« empowerment », que les relations inégales se transformentl2.

Cette approche se caractérise par une analyse contextuelle selon les
réles ou différents types de travail (productif, reproductif, social) et
selon les besoins (pratiques/stratégiques). Elle questionne également
le pouvoir afin de renforcer celui d’agir, de se prendre en charge, de
décider.

Ainsi, nombre d’OCI québécois travaillent avec des partenaires du
Sud et portent I'approche GED a travers des analyses contextuelles,
I’élaboration conjointe de projets, leurs réalisations et leurs évalua-
tions. Il est également juste d’ajouter qu’il existe aussi, au sein des
OCI, une diversité d’engagement en la matiere, certains étant plus
avancés que d’autresl3. Mais, il n’en demeure pas moins que des orga-
nismes du Sud semblent adopter cette ligne de transformations
sociales et culturelles. La mise sur pied de coopératives pour femmes,
des projets de micro-crédits gérés par des femmes, leur participation

9. Sonia Grmela, Proposition «pour une politique féministe du développement de
AQOCI », mai 1995, Montréal, CQFD, 1995, p. 10.

10. Centre Tricontinental, Rapports de genre et mondialisation des marchés, Paris/
Montréal, L'Harmattan, 1999, p. 5.

11. Les femmes: symboles a la mode ou véritables partenaires en développement,
Montréal, CQFD, 1988, p. 5

12. Sonia Grmela, Proposition «pour une politique féministe du développement de
I'AQOCI», Montréal, CQFD, 1995, p. 2-3.

13. Voir a ce propos différents travaux commandités par le CQFD pour évaluer le
travail effectué dans ce domaine et les pas a franchir : Barbara Sémandour, « Des
acquis encore fragiles - La place de la problématique femmes et développement
au sein des programmes d’éducation », Montréal, CQFD, 1993 ; « Expériences des
organismes de coopération internationale dans la lutte contre la pauvreté et la
violence faite aux femmes », journée de réflexion, Montréal, CQFD, 1999.
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a la Marche mondiale des femmes et des projets de formation en sont
I'illustration et les signes d’un engagement a changer des structures et
a déplacer des pouvoirsl4.

Eglise et développement

Dans le méme temps, et souvent sur les mémes terrains que les OCI,
I’Eglise affirme agir dans la ligne d’'un « développement intégral »
(Sollicitudo Rei Socialis), comprenant les dimensions socio-économiques,
religieuses, morales et culturelles des personnes a travers missions,
ceuvres caritatives, services de pastorales sociales, bureaux diocésains
de développement et de solidarité. Ses actions se situent souvent dans
une approche promotion des femmes, c’est-a-dire action pour les
femmes et non avec les femmes et par les femmes.

Ainsi, comme nous avions en présence sur le terrain de notre
session au Burkina, un OCI et un organisme d’Eglise, je me propose
maintenant de regarder par touches impressionnistes, a partir de
discours « officiels », comment cette derniéere se situe en développe-
ment en mettant en évidence certains aspects qui m’apparaissent tres
contradictoires. En effet, une fois de plus, nous pouvons constater
que I'Eglise met de I'avant un discours quelle ne s’applique méme pas
a elle-méme.

Rappelons que c’est par son activité missionnaire que I’'Eglise a
participé et continue de vouloir participer en faveur du développe-
ment des peuplesl5: « L’activité missionnaire apporte aux pauvres
lumiére et encouragement pour leur véritable développement [...]
développement intégral ouvert sur I'’Absolulb. »

S’inspirant de Sollicitudo rei socialisl? (1987), Jean-Paul 1l met
I'accent sur I'esprit d’initiative et, fait encore plus remarquable, sur la
relativité des structures. C’était au Mexique en 1990, et je cite ;

14. Cf. ibid, p. 21.

15. Pour un bref historique sur la question développement et Eglise, voir lon Bria
(dir.), Dictionnaire cecuménique de missiologie, Paris, Geneve, Yaoundé, Cerf/
Labor et Fides/Cle, 2001.

16. Redemptoris Missio, n. 59.

17. Sollicitudo rei socialis, n. 44 « Chacun doit découvrir etprofiter du mieux possible de
I'espace de sa propre liberté. Chacun devrait étre capable d'initiatives qui répondent
aux exigences mémes de la société. »
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Le développement humain exige un esprit d'initiative, de la part des
personnes mémes qui en ont besoin. Chacun doit agir selon sa propre
responsabilité, sans attendre tout des structures sociales, d’assistance ou
politiques!8.

L’Eglise mentionne également la nécessité de changements institution-
nels, institutions qui sont génératrices d’injustices dans le mondel9.
Mais Mgr Camara, archevéque de Recife (Brésil), de préciser: « le chan-
gement de structures dans les pays en développement sera imprati-
cable sans le changement des structures dans les pays développés20 ».

Enfin, I'Eglise dans ses différentes interventions écrites en faveur
d’un développement intégral, parle largement d’égalité et de justice.
Pourtant comme le rappelait encore récemment Joan Chittister a
I'occasion de la premiere Conférence internationale de Women'’s
Ordination Worldwide a Dublin en juin 2001, « nous avons une Eglise
qui prone I'égalité mais maintient une ecclésiologie de supériorité ».

Plus localement encore, le Synode africain, a mis I'accent sur
I’Eglise famille de Dieu et sur la justice avec une option préférentielle
pour les personnes déshéritées.

Pourtant, dans le texte final Ecclesia in Africa, exhortation aposto-
lique post-synodale, Jean-Paul Il tout en déplorant et condamnant
« les coutumes et pratiques qui privent les femmes de leurs droits et
du respect qui leur est d(2l », a censuré le début de la phrase22 des
péres synodaux qui situait le probléeme dans de nombreux pays
d’Afrique «et quelquefois aussi dans I’Eglise». De plus, il n'a pas
repris leurs recommandations concrétes, notamment le numéro 48 ;
«[...] Que PEglise établisse des ministéres pour les femmes et inten-
sifie ses efforts pour favoriser leur formation23. »

Un théologien, grand connaisseur de I'Afrique, note d’ailleurs a ce
propos; « Difficile d’écarter avec plus d’élégance, et sous le couvert

18. Jean-Paul I, « Appel aux habitants de la vallée de Chalco », dans La documenta-
tion catholique, n® 2008,17 juin 1990,605.

19. Cf. Solidarité et développement. L'engagement de I'Eglise catholique, Paris, Cerf,
1992, p. 142.

20. Cité dans ibid., p. 129.

21. «Ecclesia in Africa», dans Maurice Cheza, Le synode africain, Paris, Karthala,
1996, n° 121, p. 353.

22. Cf. René Luneau, Paroles et silences du synode africain, Paris, Karthala, 1997,
p. 181.

23. Maurice Cheza, Le synode africain, Paris, Karthala, 1996, p. 262, n° 48.
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d’une formulation indolore et sans age, une suggestion jugée pour le
moment inopportune24. »

Finalement, par ce trés rapide parcours a travers des textes de
I’Eglise sur le développement, nous pouvons retenir trois éléments :

« I’Eglise parle presque toujours pour les autres ;

+ elle n’invite que tres rarement a une auto-critique;

+ elle n’emploie jamais le terme Genre mais en est encore a la promotion
des femmes, approche largement dépassée dans le milieu de la coopération
internationale puisgu’elle nie en grande partie la responsabilisation des
personnes dans la mesure ou l'on pense «pour» elles. Or, comme
I'écrivait Ivone Gebara dans son ouvrage Le mal auféminin : « une réflexion
sur le Genre [...] catégorie trés peu utilisée en théologie, (permet de
mettre a jour) tout un systeme de relations de pouvoirs basé sur le réle
social, politique et religieux de notre réalité d’étres sexués? ».

N’est-ce pas ce qui permettrait de réaliser efficacement un développe-
ment véritablement intégral pas seulement pour les autres, les pays du
Sud, mais aussi dans le fonctionnement méme de I'Eglise et dans ses
actions concreétes au Sud ?

Quelle infiltration par le genre?

L’Eglise dans les pays du Sud a mis sur pied des bureaux diocésains de
développement et de solidarité. lls ceuvrent sur un terrain dont ils
n'ont pas I’exclusivité (comme en catéchése ou en pastorale) mais
collaborent avec d’autres OCI locaux et internationaux. Un certain
nombre de ces derniers travaillent notamment a la conscientisation
des populations avec I'approche GED.

Si je reviens a mon exemple d’introduction, durant ces journées de
session nous avons assisté a un événement doublement novateur. En
effet, c’était la premiére fois qu’un tel rassemblement avait lieu sur le
sujet, « Femmes et hommes partenaires en développement» en touchant
aux causes d’inégalités dans les rapports de genre. Pour la premiére
fois, des femmes et hommes identifiaient ainsi en public des exem-
ples, de ce que je nommerai, un dysfonctionnement ecclésial, comme
me I'a confirmé un responsable burkinabe. Un premier pas venait

24. René Luneau, Paroles etsilences du synode africain, Paris, Karthala, 1997, p. 182.
25. Ivone Gebara, Le mal au féminin, Paris/Montréal, L’Harmattan, 1999, p. 94.
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d’étre franchi : une sorte de contestation a I’'interne, méme si, arrivés
a I'étape de pistes concretes a envisager, les participantEs n’en ont
formulé aucune en direction de I'Eglise. Pourtant & n’en pas douter,
un processus de changement touchant aux rapports femmes-
hommes a I'intérieur méme de I'Eglise est amorcé au Burkina.

Le terrain du développement ne serait-il pas alors un lieu de nais-
sance et de propagation de rapports équitables entre femmes et
hommes sujets? Attitude qui se répercuterait ensuite, comme nous
I'avons observé, a I'intérieur du fonctionnement de I’Eglise. Et ce, par
le fait méme que des femmes et des hommes travaillant en dévelop-
pement, transmettent par ricochet leurs prises de conscience dans
d’autres secteurs de la société dont celui de I'Eglise. L'infiltration par le
genre fissurerait ainsi des fonctionnements patriarcaux bien présents en
Eglise.

Au terme de cette étude, je ne peux m’empécher d’établir un paral-
lele avec un autre sujet pas si éloigné du développement, surtout
quand on le présente comme intégral. Je veux parler du récent scan-
dale des violences sexuelles26 faites a des religieuses par des clercs dans
certains pays d’Afrique. Sujet plus que douloureux. La publication de
différents documents a ce propos, ne laisse-t-elle pas aussi présager
que de I'intérieur méme de I'Eglise les langues vont se délier et dénoncer
enfin ouvertement des dysfonctionnements graves touchant ici direc-
tement aux droits des femmes, a leur intégrité physique ?

L’Eglise va-t-elle laisser passer I'occasion de s’appliquer la méme
justice que celle quelle demande pour les sociétés civiles ou sont
bafoués de tels droits ? Souhaitons que non et qu’elle mette en pratique
ses propres paroles : « Nul ne doit, parce qu’il est associé d’'une maniére
ou d’une autre a I’Eglise, se voir priver des droits habituels27. »

Conclusion

Force est donc de constater une certaine difficulté a mélanger les
«genres». Car, si I'Eglise prone un développement intégral, recon-

26. Voir a ce propos le site internet de Culture et foi qui a constitué un dossier sur le
sujet dont le reportage (16 mars 2001) du National Catholic Reporter. C’est par ce
dernier que I'affaire a été rendue publique, <www.culture-et-foi.f2s.com>

27. «La justice dans le monde », La Documentation Catholique, n° 1600, 2 janvier
1972, n° 7.
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nait, par écrit et en paroles, le rdle essentiel joué par la femme, les faits
révelent souvent des difficultés réelles a ce qu elles soient agentes de
développement. Les femmes, comme dans la vie paroissiale, sont
généralement celles a qui on a recours pour assumer de multiples
services mais sans leur donner de réel droit de parole ni droit déci-
sionnel.

Pourtant, il est indéniable que des femmes et des hommes, jusqu’alors
vus comme la masse des personnes croyantes, osent aujourd’hui
s'exprimer et contester un certain ordre établi, celui du patriarcat, en
faveur du pouvoir de certains. Et je pense qu’ils/elles le découvrent ou
redécouvrent en Afrique, en grande partie par le travail de conscien-
tisation opéré par des organismes de développement non exclusive-
ment d’Eglise. Par la méme occasion, ils/elles mesurent I'importance
de se solidariser28 a travers des actions de développement et commen-
cent & vouloir faire de méme a I'intérieur de I’Eglise.

Il y a fort a parier qu’une telle infiltration entrainera des mouve-
ments de défense, de peur, de surplus de contrdle pour maintenir les
murs de leur pouvoir debout, comme nous le constatons déja chez
certains clercs. Ils se targuent d’agir pour le respect du bien commun,
de l'unité de I'Eglise mais pour ce faire, censure le pluriel, le dialogue
avec l'altérité. Nous avons d’ailleurs constaté, lors de la session au
Burkina, que la plus grande résistance est venue de jeunes prétres
nouvellement ordonnés. Leur pouvoir leur semblait sans doute menacé
et leur formation, a notre avis, ne les a pas outillés a dialoguer théolo-
giquement ni a autocritiquer un certain fonctionnement ecclésial,
dont le leur.

Pourtant, comme le dit un proverbe burkinabé : « Si les fourmis se
rassemblent, elles peuvent soulever un éléphant. » Ces fourmis sont a
I'ceuvre méme dans des contrées que I'on ne regarde pas toujours.
Oui, j'ai vu des femmes et des hommes commencer a soulever
I’éléphant du poids socio-écclésio-culturel des inégalités de genre. Et
en ce sens, je crois que l'infiltration par le genre a commencé a se
répandre au sein méme de I’Eglise par celles et ceux que I'on nomme
« les simples » baptisés | Gageons que nous accepterons, ainsi que nos
pasteurs, de nous laisser raviver par cette eau vive.

28. Cf. Jean-Marc Ela, « L'avenir de I'Afrique », dans L'avenir du développement, Paris/
Montréal, L’Harmattan, coll. «Alternatives Sud», vol. IV, 1997, p. 100-120.
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La prostitution et le rapport a la prostitution,
un lieu privilégié pour I'analyse des rapports de genres
dans I'Eglise et la société

Jean-Guy Nadeau
Université de Montréal

La double thématique des rapports de genres en théologie et de I'arti-
culation de I'expérience et des sciences humaines dans le discours
théologique me donne I'occasion de revenir, 25 ans plus tard, sur ces
deux préoccupations majeures de ma recherche doctorale. L'objectif
de la recherche était d’établir, de vérifier la double pertinence d’une
pratique pastorale quant a I'expérience des femmes prostituées
auxquelles elle s’adressait et quant aux prétentions pastorales de ses
animateurs. D’ou les deux horizons de la recherche: d’une part, la
prostitution et ses interactions; d’autre part, la tradition chrétienne
et ses rapports a la prostitution. Ce second volet était en fait a la
source méme de la recherche, alors que j'étais scandalisé de ce que ces
femmes exclues ou en marge de la société I’étaient aussi de I'Eglise,
pourtant Eglise de celui qui s'était fait le prochain des publicains et
des prostituées et qui affirmait méme quelles en précédaient bien
d’autres dans le Royaume des cieux (Mt 21,31)1

Les recherches de I'’époque se centraient surtout sur I’expérience et
les besoins des femmes prostituées. Mais voila qu’en les écoutant et en
étant attentif a mon propre rapport a elles dans la pratique de Chez
Marie, un lieu d’accueil pastoral de femmes prostituées ainsi nommé

1. Une préséance due a leur foi en Jean (et en Jésus) et non, comme on le prétend
souvent, a leur occupation ou a leur exclusion socioreligieuse.
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a partir du nom de son animatrice, je me trouvais engagé sur la voie
des rapports des genres. En fait, j'y étais dés le début alors que mon
directeur de recherche (MMC) me demandait: « Que répondras-tu
aux gens qui te demanderont ce qu’un homme vient faire en se mélant
de la prostitution féminine, en se mélant d’une affaire de femmes ? ».
De plus, et cela aura une influence déterminante sur ma recherche, la
pratique a laquelle je participais était une pratique de femmes ou les
hommes étaient minoritaires et ou la parole des femmes pouvait se
déployer librement, dévoiler I'interaction masculine a la prostituée. C’est
ainsi que les femmes prostituées m’ont trés tot sensibilisé au statut de
client (éventuel) qui marque tout homme a leurs yeux, et auquel je
n’échappais évidemment pas ; « Qu’attends-tu de nous ? Pourquoi es-
tu ici ? » De plus, cette parole s’avérait critique du rdle des hommes
dans la prostitution, en fait. Mais attention, ces hommes, c’étaient
d’abord les policiers et les intervenants sociaux. Pas les clients ou, en
tout cas, pas la majorité d’entre eux.

Je ne reprendrai pas I'ensemble des résultats de cette recherche,
déja présentés ailleurs2, mais j’en signalerai quelques éléments qui me
semblent les plus pertinents dans le cadre de ce congres.

Rapports de genres dans la prostitution
Une affaire defemmes ?

Qu’est-ce qu'un homme avait encore a parler de la prostitution fémi-
nine qui est une affaire de femmes ? La question de mon directeur de
recherche concernait d’emblée les rapports de genres, tant dans le
monde du discours que dans le monde de la prostitution. Or, la
prémisse de cette question ne me semble pas tout a fait juste. Intuiti-
vement d’abord, puis de facon plus informée, la prostitution fémi-
nine ne m’apparaissait pas comme «une affaire de femmes». Au
contraire, elle concerne non seulement les femmes mais aussi les
hommes. Non seulement y sont-ils partie prenante, mais ils y sont
méme largement majoritaires en plus d'y exercer une position le plus
souvent dominante: clients, policiers, juges, travailleurs sociaux,
moralistes, pasteurs, etc.

2. Jean-Guy Nadeau, La prostitution, une affaire de sens. Etude de pratiques sociales et
pastorales, Montréal, Fides, coll. « Héritage et projet », n° 33, 1987.
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La question avait tout de méme quelque chose de juste et de perti-
nent. D’une part, parce que ce sont presque toujours des femmes qui
sont stigmatisées pour cette activité ou elles se trouvent souvent
victimes. D’autre part, parce que les discours masculins sur la prosti-
tution féminine y ont le plus souvent occulté le réle des hommes, en
se braquant sur la femme prostituée, parlant d’elle, parlant pour elle,
usurpant sa parole. On a ainsi fait oublier que le verbe prostituer est
historiquement un verbe transitif: on prostitue quelqu’un. Identifiée
a la forme pronominale du verbe, la prostitution s’en trouvait homo-
loguée a une seule de ses partenaires — qui figure au dictionnaire
alors qu’y échappent ceux qui font commerce avec elle. Ainsi, les
dictionnaires définissent la prostitution comme I'activité de la femme
qui se prostitue ou, plus récemment, comme l'activité de la personne
qui se prostitue, le «fait de livrer son corps aux plaisirs sexuels
d’autrui pour de I'argent et d’en faire métier3 ».

C’est pourquoi j'ai préféré parler de prostitution hétérosexuelle
plutdt que de prostitution féminine, puis de relation ou de rapport
prostitutionnel. Il s’agissait pour moi de bien marquer que la prosti-
tuée n'est pas seule en cause dans la prostitution, de retrouver les
acteurs dont on avait occulté le r6le, de facon a y mettre en lumiere
aussi bien les interactions, les intéréts et les gains de I'homme que
ceux de la femme. Marie-Andrée Bertrand I'a bien compris lorsqu’elle
écrivait :

L’auteur s’inspire donc de la philosophie phénoménologique et de la

perspective sociologique baptisée interactionnisme. Mais c’est aussi un

féministe puisqu’il fait résolument I'analyse d’une activité, d’une
profession majoritairement féminine en évitant de se placer du point de
vue des dominants. Il rejoint ici la sociologie et surtout la criminologie
d’inspiration critique puisqu’il fait I'analyse du rapport de pouvoir entre
les sexes, qu’il en montre les effets dans le rapport prostitutionnel et qu’il
s'attaque aux enjeux sociaux, économiques et politiques de la prostitutiond.

3. Le Petit Robert 1978.
4. Marie-Andrée Bertrand, Revue canadienne de criminologie, vol. 30, n° 4, 1988,
p. 399.
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La rencontre prostitutionnelle

La rencontre prostitutionnelle m’est apparue comme un rapport
ponctuel et socialement organisé, controlé et exploité par des acteurs
souvent occultes, stigmatisant pour la femme prostituée, ou des
personnes échangent, sous un mode anonyme, ritualisé et souvent
violent, une quéte et une disponibilité sexuelle et monétaire. D’une
part, une relation sexuelle et une jouissance souvent simulée, gage de
la virilité du client; d’autre part, une somme d’argent, un salaire qui
est aussi gage de valeur personnelle et sociale pour la prostituée. Il
arrive que ce rapport soit I'occasion d’une rencontre entre deux
personnes qui sont aussi en quéte d’une présence humaine, mais il est
fondamentalement doublement objectivant pour ses partenaires.

Les hommes, disaient alors des prostituées, « ne viennent pas nous
VOIir pour jouir, mais pour nous faire jouir, pour nous voir jouir ». Ce
que le client loue chez la prostituée, c’est une image et un terrain de
disponibilité spongieuse. Le bordel, le corps de la prostituée, apparait
comme un théatre ou le client peut se mettre en scéne et confirmer
son identité. « Savez-vous ce que j’ai fait la semaine derniére ? deman-
dait un homme a son psy. Je me suis masturbé comme un gamin! Si
je m’étais comporté comme un homme [...] je me serais trouvé une
femme. Je perds la boule, ou quoi ?5» Mais la prostitution enferme
dans I'illusion, fut-elle portée a deux ou méme par le corps social. Par
contre, il y a aussi rencontre dans la prostitution... si pauvre soit-elle.
Si le client n'y visait que la satisfaction physiologique, il lui en codte-
rait bien moins cher de se la donner lui-méme. Si ’lhomme va voir une
prostituée, c’est donc qu’il veut aussi étre avec quelqu’un, ce quelqu’un
dat-il étre tout centré sur lui, en collusion avec son scénario ou sous
son pouvoir. C’est pourquoi je désigne la prostitution comme une
guéte de reconnaissance flouée dans la consommation de ses signes.
Elle m’apparait comme une pratique sexuelle flouée de gens dont les
facultés de rencontre intime sont souvent trés hypothéquées et tour-
nées par leur société vers cet exutoire non menacant pour elle.
Certains parlent alors de la prostitution comme d’une ritualisation
sociale de la violence. D’autres, d’une misére sexuelle massive dans
notre société ou les besoins sexuels s’en trouvent exacerbés et finalement

5. Dr. Anthony Pietropinto et Jacqueline Simenaur, Rapport sur la sexualité de
I’homme, Paris, Belfond, 1978, p. 330.
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plus frustrés. On avait cru que la libération sexuelle réduirait la pros-
titution ou méme y mettrait fin. C’est le contraire qui s’est produit. La
révolution n’a pas eu lieu, pas plus que dans Le Balcon de Jean Genet,
une ceuvre trés instructive sur la fonction sociale de la prostitution.
Elle a été jouée, comme dans Le Balcon.

Le défi de I'interdisciplinarité

Devant I'abstraction persistante de discours théologiques, d’un cété
et les risques de colonisation de la théologie par les sciences
humaines, de I'autre, certains s’interrogent toujours sur la possibilité
d’articuler sciences humaines et théologie. Il est clair que ma recherche
ne pouvait se faire sans les sciences humaines. Le discours théologique
a en effet plus de chance d’intégrer les sciences humaines et surtout la
parole des femmes et des hommes quand il émerge de leur expérience
et de leurs questions. Si la théologie risque de se perdre dans I’'empi-
risme des sciences humaines, cela n’est pas nécessité, comme le sugge-
rent par exemple plusieurs recensions et références a ma recherche.
Marc Pelchat y voit une illustration de I'interaction entre pastorale et
ecclésiologie, Marcel Viau parle d’une « nouvelle fagcon de construire
le discours pastoral? », et Colette Parent signale que «la dimension
pastorale de la recherche a permis une ouverture nouvelle ou renou-
velée sur cette questions ».

Sans étre interdisciplinaire au sens ou des chercheurs d’horizons
divers y auraient travaillé de concert, ma recherche tentait d’intégrer
les expertises de différentes disciplines. Le chercheur ne saurait étre
un spécialiste en tout et il ne peut que tenter d’utiliser les expertises

6. Marc Pelchat, « Ecclésiologie théologique et ecclésiologie contextuelle : I’ecclésio-
logie dans les études pastorales », dans A. Visscher (dir.), Les études pastorales a
I'université/Pastoral Studies in the University Setting, Ottawa, Presses de I'Univer-
sité d’Ottawa, 1990, p. 167-170.

7. Marcel Viau, « Comptes rendus », Laval Théologique et Philosophique, vol. 44,
n° 2, 1988, p. 270.

8. Colette Parent, « La “prostitution” ou le commerce des services sexuels », dans F.
Dumont, S. Langlois et Y. Martin (dir.), Traité des problemes sociaux, Québec,
IQRC, 1994, p. 406. Voir aussi Jacques Sole, L'age d'or de la prostitution de 1870 a
nosjours, Paris, Plon, 1993, p. 333-336 ; et Nathalie Bajos et al., « Sexualité vénale
et gestion du risque de transmission sexuelle du Sida », Sciences sociales et santé,
vol. 15, n° 3,1997, p. 36-37.
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des autres disciplines. Il lui faut alors lire I’'expérience et les études sur
le sujet, en retracer le mouvement, en saisir les différences et les
convergences, les critiquer les unes par les autres et, ce qui est souvent
le plus difficile, les intégrer en un modéle de cohérence. La psychologie,
la sociologie, la criminologie, I'histoire, I'analyse féministe, quelques
ceuvres littéraires m’ont ainsi permis de mieux connaftre le phéno-
meéne et les pratiques que je cherchais a saisir. L’étude de la tradition
chrétienne, des perspectives philosophiques et surtout I'interaction-
nisme symbolique m’ont permis d’articuler ces différentes saisies
dans un processus ou se confrontaient les affirmations de Paul et de la
tradition sur la radicalité du rapport a la prostituée, les discours
psychologiques sur la pathologie des prostituées, les discours sociolo-
giques sur la banalité de la prostitution, les discours féministes sur
son dévoilement des rapports de genres et des approches critiques sur
la consommation des signes et la ritualisation de la violence.

Une telle articulation est toujours risquée. Elle reste toutefois possible,
comme en témoignent des recensions et nombre de références dans
des ouvrages de sciences humaines9. Stéphanie Pryenl01&t Michel
Doraisll, par exemple, signalent combien I'interactionnisme symbo-
ligue marque ma perspective théologique, alors que Marie-Andrée
Bertrand souligne le fait d’avoir « fait porter les fruits de cette pers-
pective humaniste jusque dans I'analyse de la réaction de I’Eglise, de
son discours et de ses pratiquesl? ».

En plus de réflexions sur la relation prostitutionnelle, des ouvrages
ont utilisé ma typologie des maniéres de construire I'objet prostitution

9. Charles Chauvin, Femmes et Mondes, octobre-décembre 1988, p. 30-31. André
Guindon, Eglise et théologie, 19, 1988, p. 457-458. Danielle Lagasse, La prostitu-
tion féminine a Montréal 1945-1970, Montréal, Boréal,1993, chap. 1 note 16 et
chap. 8, notes 1. Stéphanie Pryen, « La prostitution. Analyse critique de différentes
perspectives de recherche», Déviance et société, n° 4, 1999, p. 447 s.; Stéphanie
Pryen, Stigmate et métier, Presses Universitaires de Rennes, 1999, p. 9 etal.

10. ldem, Stigmate et métier. Une approche sociologique de la prostitution de rue, thése
de doctorat, Université de Lille 1, 1997, p. 10-11.

11. Michel Dorais, Intervention, n® 79, 1988, p. 108.

12. M.-A. Bertrand, Revue canadienne de criminologie, p. 400. Elle ajoute : « Concernant
les parties 1, 2 et 4, toutes proches des sciences humaines et sociales par leur
méthode et par leur paradigme, on doit affirmer sans hésiter que le livre de Jean-
Guy Nadeau fera avancer, sinon toujours les connaissances, en tout cas la
réflexion et les pratiques dans un sens éminemment positif sur ce sujet difficile et
si souvent mal traité. » (Ibidem)
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selon que le discours vise I'individu pathologique, la collectivité, le
sujet déviant ou l'interaction symboliquel3. S’y profile une typologie
du regard des sciences humaines sur la prostitution et les prostituées,
un regard lui-méme largement stigmatisant et prostituant.

Prostitution et prostituées dans les sciences humaines

Les discours centrés sur I'individu m’apparaissaient les plus stig-
matisants. On s’y demandait en effet pourquoi ces femmes-la font de
la prostitution et on trouvait réponse dans leur constitution physiolo-
gique, dans leur personnalité puis dans leur enfance. Ces études consi-
dérent que les prostituées, et a moindre titre leurs clients et souteneurs,
sont marquées d’une personnalité pathologique qui les pousse a la
prostitution ou y favorise leur entrée. Par ailleurs, des études plus
récentes concluent au contraire que les prostituées n’ont pas une
personnalité ou une histoire familiale vraiment différentes des autres
femmes, par exemple en ce qui concerne les abus sexuels. De plus,
elles rappellent que ces personnalités ne se sont pas élaborées en vase
clos, mais dans un ensemble social qui les détermine puis les utilise.

Les discours centrés sur la collectivité s’interrogent sur la place de
la prostitution dans la société (sociologies fonctionnalistes) et sur cette
société qui pousse des femmes a la prostitution et les y embauche
(sociologies critiques). Ce ne sont plus les prostituées qui sont alors
sous le feu des projecteurs, mais la société. Les approches fonctionna-
listes ont d’abord considéré la prostitution comme un mal nécessaire.
Au début du XIXe siécle, Parent-Duchatelet, ingénieur des égouts pari-
siens devenu sociologue et pére de la criminologie et du réglementa-
risme francais, énonce clairement que c’est a cause des vices des
hommes qu’il faut tolérer la prostitution.

13. Germain Trottier, Prostitution juvénile masculine et identité personnelle, thése de
Ph.D. en criminologie, Université de Monréal, 1991. Dans le résumé de son article
«La prostitution. Analyse critique de différentes perspectives de recherche »
(Déviance et société, n° 4,1999), Stéphanie Pryen écrit « Les travaux de Jean-Guy
Nadeau qui est a notre connaissance I'auteur qui a fait le meilleur travail de recen-
sion et de classification des différentes approches de ce fait social par les sciences
humaines (1987, deuxiéme partie < La prostitution dans les discours des sciences
humaines >) y ont largement aidé. Sa grille d’analyse a donc largement inspiré cet
article.»
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Les prostituées sont aussi inévitables, dans une agglomération
d’hommes, que les égouts, les voiries et les dépdts d’immondices ; la
conduite de lI'autorité doit étre la méme a I’égard des uns qu’a I’'égard
des autres, son devoir est de les surveiller, d’atténuer par tous les
moyens possibles les inconvénients qui leur sont inhérents, et pour
cela de les cacher, de les reléguer dans les coins les plus obscurs, en un
mot de rendre leur présence aussi inapercue que possiblels.

Sans elles, « ’'hnomme qui a des désirs pervertira vos filles et vos
domestiques [...] il mettra le trouble dans vos ménagesi5». Il faut
donc sacrifier aux désirs masculins une classe de femmes qui puissent
protéger la vertu des autres, c’est-a-dire des notres. Ce qui n'améliore
en rien I'image des prostituées, comme en témoignent ces propos de
Lecky a la fin du XIXe siecle

Type supréme du vice, elle [la prostituée] est en méme temps la gardienne
la plus efficace de la vertu. Sans elle, la pureté inattaquée d’innombrables
foyers domestiques serait souillée [...] C’est sur cette créature dégradée et
ignoble que s’assouvissent les passions qui eussent peut-étre rempli le
monde d’ignominielt.

La sociologie considéere aujourd’hui la prostitution comme une
pratique sexuelle ou une institution sociale parmi d’autres, la facon la
plus commode de régir les besoins sexuels males dans une société
monogamique. Les discours critiques, issus des théories marxistes et
anarchistes du xixe siecle — qu’on pourrait aussi faire remonter a
saint Augustin, bien qu’on l'ait plutét utilisé pour justifier la régle-
mentationli—, s’interrogent sur cette société qui a besoin de « sacrifier
une classe de femmes » pour assurer son ordre. La prostitution appa-
rait alors comme un paradigme de cette société (capitaliste pour les
uns, sexiste pour les autres) et les prostituées comme victimes du
capital ou de l'appropriation masculine des femmes. Une bonne

14. Dr. A. J.-B. Parent-Duchatelet, De la prostitution dans la ville de Paris considérée
sous le rapport de I'hygiéne publique, de la morale et de I'administration, Paris,
Bailliere, 1836, p. 513 s.

15. Ibidem, p. 41. Nous soulignons.

16. J. Lecky, L’histoire du développement de la morale européenne, cité par Charles
Chauvin, Eglise et prostitution, thése de doctorat de 3¢ cycle, Université de Stras-
bourg, 1973, p. 176.

17. Sur Augustin, voir Charles Chauvin, Les chrétiens et la prostitution, Paris, Cerf,
1983, p. 28 ss. et J.-G. Nadeau, La prostitution, op. cit., p. 257 ss.
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partie du discours féministe se situera dans ce type d’approches,
comme le signalera Stéphanie Pryen en se démarquant de ma posi-
tion qui rangeait le discours féministe dans les approches interaction-
nistesl8.

Largement issues de la sociologie qualitative, des approches crimi-
nologiques centrées sur la responsabilité du sujet, fit-il déviant, ont
accordé plus de valeur au discours des prostituées, valorisant ainsi
leur caractere de sujet personnel et social. Sans nier que des femmes
sont exploitées ou aliénées dans la prostitutionl9, on y affirme que celle-
ci constitue un choix de carriere parmi d’autres, certains se deman-
dant méme pourquoi plus de femmes n'optent pas pour ce choix
aussi en accord avec I'idéologie réelle de notre société. Par ailleurs, ces
approches soulignent le fait que la criminalisation (directe ou indi-
recte) de la prostitution favorise la violence envers les prostituées ouy
incite. On retrouve ici les bases de la position défendue par la FFQ
lors de la Marche mondiale des femmes de I’'an 2000, plus facilement
partagée par les groupes féministes en lien avec des femmes prosti-
tuées que par les autres20.

L’interactionnisme symbolique étudie les procédures symboliques
d’identification entre individus et entre groupes sociaux, dont reléve
le stigmate qu’un groupe dominant impose a un autre. Il m’est
apparu I'approche théorique la plus pertinente a ma recherche, consi-
dérant qu’un enjeu majeur de la prostitution réside dans le rapport
hommes-femmes, c’est-a-dire la situation et I'identité de I'un vis-a-
vis l'autre. C’est bien au plan de leurs interactions sociales que
disaient souffrir les prostituées que je rencontrais. « Si c’était pas de la

'18. Stéphanie Pryen, « La prostitution. Analyse critique de différentes perspectives de
recherche », p. 447 et 459. Je ne suis cependant pas certain qu’elle ait bien compris
pourquoi je situais ainsi le discours féministe, c’est-a-dire pas seulement a cause
de «la place qu’elles réservent a la parole des femmes prostituées elles-mémes et
au sens qu’elles accordent a leur activité. » (Stigmate et métier, p. 10) — ce qui
reléve plutdt d’une perspective weberienne —, que parce que ce discours est axé
sur I'interaction symbolique entre les prostituées et le corps social et a cause de la
nature symbolique des rapports de genre qu’il met en lumiére (Nadeau, La pros-
titution, op. cit., p. 112).

19. Jean-Guy Nadeau, « Faut-il décriminaliser la prostitution ? » Relations, n° 666,2001,
p. 26.

20. Voir le document de réflexion du Comité sur la violence faite aux femmes, Coali-
tion nationale des femmes contre la pauvreté et la violence, Québec, juin 1999.
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police, ce serait pas pire », « Partout ou on va, on sent que c’est écrit sur
notre front ». Des récits de vie et des entrevues de prostituées corro-
boraient cette impression, I'une d’elles précisant : « Etre prostituée, ce
n'est pas un métier du sexe, c’est une facon d’étre regardée diffé-
remment2l. » Plus encore, « ce n’est pas son sexe que la prostituée est
amenée a vendre, en réalité ; c’est sa dégradation. Quant a I’acheteur,
au client, ce n’est pas la sexualité qu’il achéte, mais le pouvoir, le
pouvoir sur un autre étre humain22 ».

L'histoire de la prostitution dans la ville miniere américaine de
Virginia City23 témoigne de cette problématique. A ses débuts, la ville
invite et accueille bien les prostituées. Les patrons s’en servent pour
motiver les travailleurs, et elles organisent les loisirs et les ceuvres de
charité de la ville. Avec l'arrivée des épouses des grands patrons,
commence une campagne contre les prostituées, mais non contre la
prostitution. Il ne s’agit pas d’enrayer la prostitution — étant donné
ce qu’on a dit plus haut de la sexualité masculine — mais de remettre
a leur place les prostituées, ces femmes déchues de I'image puritaine
de la femme, et d’empécher qu’elles soient reconnues au méme titre
gue les femmes conformes a cet idéal et désormais politiquement en
force a Virginia City. Blessées par la préférence sexuelle de leur mari
pour les prostituées, craignant les maladies vénériennes et désirant
s'accaparer la reconnaissance qu’attire le bénévolat et qui ne sied qu’a
une femme bien, ces femmes poussent les prostituées hors de la vie
communautaire et de sa reconnaissance. D’abord en les ignorant
dédaigneusement, puis en exercant aupres de leurs époux, hommes
de pouvoir, des pressions pour éloigner ces créatures. Les prostituées
s'en sont finalement trouvées confinées a un quartier spécial de la
ville et des amendes ont été imposées a leurs gains et a leur simple
présence. En somme, on les a stigmatisées et chassées des lieux
sociaux gu’elles avaient pris en charge ou érigés avec leurs conci-
toyens. Mais on les a commodément gardées a portée de la main.

21. A, dans Claude Jaget, Une vie de putain, Paris, Presses d’aujourd’hui (Gallimard),
1975.

22. K., dans Kate Millett, La prostitution. Quatuor pour voixféminines, Paris, Denoél-
Gonthier, 1972, p. 64.

23. Marion Goldmann, «Prostitution and Virtue in Nevada», Society, vol. 10, n°® 1,
1972, p. 32-38.
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Le coeur de pierre de la politique sexuelle

A cause de la nature symbolique des rapports de genres qu’ils mettent
en lumiére, j'ai situé les discours féministes parmi les discours inter-
actionnistes symboliques, bien gu’ils relévent aussi de la sociologie et
de la criminologie critiques. Les féministes considérent la prostitu-
tion sous son rapport institutionnel et collectif plutét que sous son
rapport étiologique et individuel. « La prostitution n’est pas le résultat
de psychologies individuelles, mais le fruit de conditions sociales et
économiques affectant les femmes24. » Elles réagissent vivement aux
affirmations des sociologues qui étiquettent les prostituées comme
des névrosées et des mésadaptées, tout en considérant que la prostitu-
tion est I'institution la plus fonctionnelle pour régir les besoins sexuels
males dans une société monogamique. C’est donc dire qu’un systeme
sain, puisqu’on ne le remet pas en cause et qu’on vise a l'assurer
davantage, entretient, pour le demeurer, des individus malades ! Mais
de quelle santé et de quel ordre s’agit-il alors? Quelle dynamique,
quels enjeux s’y jouent donc?

Les féministes trouvent la réponse du coté des rapports sexistes,
voire des rapports de sexage (Guillaumin). La prostitution, c’est
«I'une des plus anciennes formes d’exploitation des femmes2 », la
« caricature tragique de la condition féminine26 », « le cceur méme de
la condition sociale féminine27 », le cceur de pierre (Ezéchiel 11,19) de
la politique sexuelle28. On comprend alors I'intérét de la prostitution
pour I'analyse des rapports de genre et la reconnaissance du fonde-
ment sexuel de ces rapports.

C’est ainsi que les féministes démarquent leur analyse de I’analyse
marxiste de la prostitution de I'ouvrier:

24. Women Endorsing Decriminalization, « Prostitution: A non-victim crime ?»,
Issues in Criminology, vol. 8, n° 2, 1973, p. 139.

25. Québécoises: égalité et indépendance. Bulletin du Conseil du statut de la femme,
vol. 5, n° 5, Québec, 1978, p. 39.

26. Benoite Groult, préface a Susan Brownmiller, Le viol, Montréal, L'Etincelle, 1976,
p. 13.

27. K., dans Millett, La prostitution, p. 64 ; cf. aussi Benoite Groult, préface a Jeanne
Cordelier, La dérobade, Paris, Hachette, 1976, p. VI.

28. K. dans Millett, La prostitution, op. cit., p. 83.
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Le travail, dira-t-on encore, est déja en lui-méme une prostitution;
I’'hnomme y vend son corps lui aussi. Soit. Mais il vend sous forme
d’activité et non de fonction ; selon les critéres de notre société, I'activité
honore comme expression naturelle de 'homme [...] La fonction, en
revanche, a savoir ce que la femme échange contre de I'argent en se
prostituant, a été méprisée bien avant le christianisme, encore que dans
certaines cultures elle ait été religieuse a titre d’exception, exprimant bien
par la I'antique dialectique du sacré et de I'ordure29.

Bien avant le christianisme, soit, mais aussi a travers lui. On connait
la fagon dont la théologie chrétienne a traité la fonction « orduriére »
de la femme et y a trop souvent identifié les femmes. Les féministes,
toutefois, ne dénoncent pas seulement la dégradation de la génitalité
féminine, mais son appropriation par 'homme ! « Toutes les femmes
servent d’égout au palais lumineux et sain des honnétes gens », écri-
vait Simone de Beauvoir dans ce langage cru emprunté aux réglemen-
taristes30. « Vous étes toutes des égouts sur pattes », langait & sa femme
un époux jaloux dans Loulou de Maurice Pialat. Identifiée aux fonctions
de son vagin ou de son utérus, la femme devient le «con» de I'hnomme,
son cloaque, son «vasell » Ce que Diane exprimait autrement: « On
n’est pas des cendriers qu’on utilise puis qu’on tasse ensuite quand on
n’en a plus besoin32. » Et encore : « Je suis pas un Kleenex qu’un utilise
puis qu’on jette apreés. » Certes, le vase (parfois méme sacré) est plus
noble que le cloaque, le Kleenex ou le cendrier. Mais il n’en marque
pas moins une possibilité d’objectivation et d’appropriation du corps
de la femme par I’homme. Les rapports de sexe restent fondamentaux
a I'analyse des rapports de genre qui les occulte souvent.

Archétype, paradigme de la condition féminine ou des rapports de
genre, la prostitution apparait aussi comme ritualisation sociale de
I'archétype qu’elle incarne33. Rejetant les theses « libérales » de tolérance

29. Frangoise d’Eaubonne, Leféminisme ou la mort, Paris, Horay (femmes en mouve-
ment), 1974, p. 66.

30. Simone de Beauvoir, Le deuxiéme sexe, vol. 2, Paris, Gallimard, coll. « ldées »
n°® 153, 1949, p. 331 ; voir aussi Benoite Groult, Ainsi soit-elle, Paris, Grassset et
Fasquelles, 1975, chapitre 7.

31. Jesongeicial Th 4,4 et a ses diverses traductions du terme skeuos (ustensile ou
vase) parfemme ou par corps.

32. Nadeau, Laprostitution, op. cit., p. 51

33. llyaici matiére a une belle étude de I'efficacité du rite.
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de la pornographie et de la prostitution, Susan Brownmiller soutient
que, loin d’étre une prévention contre le viol, la prostitution

[...] institutionnalise le concept que I'acces au corps EST conféré a
I’'homme par I'argent, sinon par Dieu, et que la sexualité est un service
féminin qui ne devrait pas étre refusé a I’homme civilisé. La perpétuation
du concept selon lequel I'impulsion puissante de I'hnomme doit étre
satisfaite immédiatement par une catégorie de femmes coopératives,
mises a part et formellement patentées a cet effet, fait partie intégrante de
la psychologie de masse du viol34.

On peut arguer que prostitution n’est pas viol. Bien quelle puisse
s’inscrire sur le méme continuum, elle parait bien plus civilisée, voire
peut-étre lieu d’échange. De plus, ce n’est pas le sexe mais I'argent qui
est interdit dans la prostitution, rappelait Gail Pheterson3; lors d’un
débat entre militantes féministes et militantes prostituées tenu a
F'UQAM en 1996. Il est vrai toutefois que s’y joue une dynamique des
genres et du pouvoir qui a permis au discours féministe de I’époque
de les identifier largement. Par exemple, la préface de Benoite Groult
a la traduction francaise de I'étude de Brownmiller situe « le viol, au
ceeur de la condition féminine36 », alors que c’est la prostitution que
sa préface a La Dérobade de Jeanne Cordelier situe « au cceur méme de
la condition féminine37 ».

34. Brownmiller, Le viol, op. cit., p. 475s. J'ai d{ abréger le long paragraphe que j'avais
cité plus longuement dans le mémoire de la Conférence des évéques catholiques
du Canada au Comité spécial sur la pornographie et la prostitution sous la respon-
sabilité du Ministére de la Justice du Canada (Commission Fraser), Ottawa, avril
1984; publié sous le titre «Pornographie et prostitution, déshumanisation
personnelle et sociale », L'Eglise canadienne, vol. 27, n° 18, 1984, p. 549-555. Dans
ce mémoire, qualifié de courageux par les commissaires, I'Eglise catholique du
Canada, peut-étre pour la premiére fois, cite une auteure féministe (Brownmil ler)
et critique des prises de position antérieures de I'Eglise catholique.

35. Docteure en sociologie et auteure de plusieurs articles et ouvrages sur la prostitu-
tion, Gail Pheterson est co-fondatrice du Comité international pour les droits des
prostituées et maitre de conférence a I'Université Picardie Jules Verne.

36. B. Groult, Préface a S. Browmiller, Le viol, op. cit., p. 14.

37. ldem, Préface aJ. Cordelier, La dérobade, op. cit., p. VI.
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Un discours équivoque

Le discours féministe sur la prostitution est marqué d’une équivoque
qui, a mon avis, en indique le sérieux. Le plus souvent, la prostituée y
apparait comme l'archétype de la femme dominée, aliénée, déniée.
Mais elle y apparait aussi comme I'image de la femme libre, respon-
sable d’elle-méme, maitresse de son corps et contrdlant les hommes
ou leur jouissance. Quoi gu’il en soit, la prostitution apparait comme
le paradigme de la condition féminine.

Confrontée au rapport économique des genres que la prostitution
met en lumiére, Ti-Grace Atkinson affirmait que « les prostituées sont
les seules honnétes femmes parce quelles chargent pour leurs
services, plutot que de se soumettre a un contrat de mariage qui les
force a travailler toute leur vie sans salaire38 ». Et Flo Kennedy:

Les prostituées sont accusées, méme par des féministes, de vendre leur
corps. Mais les prostituées ne vendent pas leur corps, elles louent leur
corps. Les épouses vendent leur corps quand elles se marient — elles ne
peuvent pas le reprendre — et la plupart des Cours ne considérent pas
comme un viol le fait pour un homme de prendre le corps de sa femme
contre sa volonté. Je suis portée a croire que le droit de se lever et de
retourner chez soi apres vaut presque de coucher avec des étrangers pour
de I'argent plutdt que d’aller travailler dans une buanderie ou ailleurs39.

De telles affirmations ne font pas I'unanimité, d’autant que des légis-
lations ont changé depuis. La situation de la prostituée est plus
ambigué, comme le signalait déja Simone de Beauvoir. S’il appert que
la prostituée est plus indépendante sur le plan économique que
I’ensemble des femmes (a la condition de ne pas avoir de souteneur,
ajouterons-nous), il en va autrement sur les plans relationnel et social
ou sa position parait peu enviable. Témoignant de cette ambiguité, X
se réjouissait de n’avoir «jamais été dépendante d’'un homme» et
précisait s’étre sentie « plus libre que si j'avais été épouse ou amante ».
Mais elle n’en considérait pas moins que dans la prostitution, «ce
gu’on vend c’est sa dignité humaine40 ».

38. Ti-Grace Atkinson, New York Times, 29 mai 1970, p. 30.

39. Flo Kennedy, dans Suzanne Levine et al., The Decade ofWomen. A Ms. History of
the Seventies in Words and Pictures, New York, Putnam, 1980, p. 89.

40. J., dans Millett, La prostitution, op. cit., p. 18, 28 et 31.
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Entre le NOUS et le JE, une parole et une lutte personnelles

Kate Millett terminait ainsi sa partition du Quatuor Prostitution :

En regardant tout cela, j'ai une étrange intuition. Les prostituées sont nos
prisonnieres politiques : c’est le con qui leur vaut la prison. C’est pour ¢a
quelles sont entre quatre murs, parce quelles ont un con [et quelles le
vendent, ajoute Francoise d’Eaubonne; et qu’elles le louent, corrige Flo
Kennedy]. C’est leur délit, celui que nous commettons toutes par le seul
fait d’étre des femmes. Voila bien la politique sexuelle, en voila le coeur de
pierre*.

Ce texte exprime bien I'usage d’'un NOUS inclusif, unique au discours
féministe ;: « Toutes les femmes », « notre valeur... notre réduction »,
« c’est leur délit, celui que nous commettons toutes ». Le « nous » vise
alors I'inclusion et non plus I’'exclusion comme dans les discours précé-
dents. Le rapport «nous/elles» est subverti. La situation des prosti-
tuées apparait comme celle méme des analystes de la prostitution. Le
combat des unes et des autres, le méme.

«Nous sommes toutes prostituées», clamaient alors les fémi-
nistesdl On aurait pu croire que les prostituées seraient soulagées,
voire reconnaissantes de trouver enfin des alliées. Or, voici qu’elles
refusaient cette identification.

« Nous sommes toutes des prostituées », ont clamé certaines femmes en
découvrant la lutte des prostituées de Lyon et en les appuyant de leur
sympathie. J'espére que ce livre aura remis les mots a leur place. C’est
confortable de dire « Nous sommes toutes des prostituées » quand on peut
se promener tranquillement dans la rue, quand on ne vit pas dans la
crainte d’étre reconnue par un client et quand on ne passe pas une partie
de ses nuits au poste de police. Il est vrai que, dans notre société, les
femmes sont encore considérées comme des objets a vendre. Mais il y a
une différence fondamentale [...]43

Et Kate Millett de commenter de telles réactions :

Il existe entre les prostituées et les féministes un énorme fossé de classe.
Quelquefois les prostituées se mettent en colére : « Va te faire enculer, je
gagne plus de fric que toi en une seule journée... » C’est une revanche
contre les féministes avec leur supériorité de classe, supériorité sociale,

41. K., dans Millett, La prostitution, op. cit., p. 83.
42. Par exemple, B. Groult, Ainsi soit-elle, op. cit., p. 24.
43. Barbara et Christiane de Coninck, La partagée, Paris, Minuit, 1971, p. 189
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morale et moralisante. Les prostituées portent une marque d’infamie,
c’est quelque chose contre quoi elles peuvent se battre [... 44

C’est pourquoi Kate Millett dénoncera I'inadéquation d’analyses qui
ne tiendraient pas compte des facteurs psychologiques de la prostitu-
tion, tels le mépris et la culpabilité, qui distinguent I'épouse et la pros-
tituée dont I'anathéme social est I'oppression ultime4s.

Ce nous, enfin, se fait aussi interpellation, comme en témoigne
dramatiquement Les fées ont soif, de Denise Boucher. Interpellation
aux hommes, aux chercheurs et aux moralistes :

Tu ne m’expliqueras pas comment doit jouir mon corps. Tu ne me compteras
plus par morceau. Tu ne nommeras plus mes orgasmes a ton nom.

Tu ne me diras plus en quelle maniére ni en quel style les femmes battues,
les femmes déchirées, les femmes enfermées, les femmes prostituées vont
tout faire sauter4s.

Une interpellation qui prend un autre ton a la fin de la piece quand la
Statue, I’épouse et la putain reprennent le devant de la scéne et, tour-
nées vers la salle, énoncent avec audace un enjeu radical des rapports
de genres... et de sexes

Et me voici devant toi

préte a t'aimer homme neuf

préte a étre aimée femme nouvelle...

d’ou me voici debout devant toi...

ne me pornographise plus

quand tu trembles devant ta propre naissance
me voici devant toi debout

quand j’ai le poil du pubis mouillé

je tremble, moi aussi.47

Dire qu’on accuse les féministes — et en téte I'auteure de cette piece
— de détester les hommes ! On le comprendrait cependant !

44. K. Millett, « Le mouvement des prostituées », op. cit., p. 60.

45. K., dans Millett, La prostitution, op. cit., p. 64-67.

46. Denise Boucher, Lesfées ontsoif, Montréal, L’Intermede, 1978, p. 146-147.
47. lbidem, p. 149 s.
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Prostitution et rapports de genres dans la tradition chrétienne

Le rapport de la tradition chrétienne a la prostitution est aussi trés
instructif quant aux rapports de genres en christianisme. Le cher-
cheur y est en effet confronté a diverses problématiques que fondent
ou traversent les rapports de genres : métaphore féminine de I'infidé-
lité d’Israél, lutte de I'Eglise contre le péché de la chair, double stan-
dard moral basé sur le genre, peur de I'Autre féminin, trilogie de la
femme vierge, mére ou putain, saisie de la femme et de son sexe
comme porte du diable, appropriation théologique du corps et de la
parole des femmes, rapports pureté/impureté, effets pervers de la
métaphore de I'Eglise corps du Christ, pastorale d’enfermement des
prostituées, etc. Voyons quelques-unes de ces questions.

L’imaginaire biblique de la prostitution et de la prostituée

Le concept biblique de prostitution désigne trois principaux types de
pratique : 1) I'ensemble des relations sexuelles échappant au contréle
patriarcal du mariage et de la progéniture; 2) la pratique idolatre de
cultes sexuelsdd; 3) I'ensemble des infidélités cultuelles, sociales et
politiques a I’Alliance. Ce dernier sens, métaphorique, fait de la pros-
titution un concept clé dans I'histoire du salut. Le rapport biblique a
la prostitution, sacrée ou non, est déterminé par le rejet de I'abomina-
tion des mélanges (et de I’'anonymat) des sangs qui met en cause la
descendance d’Israél et donc la promesse de Yahvé, c’est-a-dire I'Alliance
et I'identité de ses partenaires. Le probléme ici tient a la féminité de la
figure de la prostituée qui représente I'infidélité du peuple et de ses
chefs masculins. De plus, méme si Yahvé n’est jamais défini comme
male, la métaphore féminine de la prostitution d’Israél s’avere révéla-
trice du substrat male de la figure biblique de la divinité, quoiqu’il en
soit des caractéristiques féminines quelle comporte aussi.

Déja manifeste dans I’Ancien Testament, I'interaction symbolique
du rapport a la prostitution et aux prostituées I’est davantage encore
dans le Nouveau Testament. A cause de leur foi en Jean (et en lui),
Jésus fait des prostituées un exemple pour ses interlocuteurs qui font

48. Aprés avoir reproché a la Septante d’avoir occulté I'existence de la prostitution
sacrée en Israél, les chercheurs la mettent aujourd’hui en cause, particuliérement
a partir des fouilles archéologiques.
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montre de leur justice face a ces pécheresses : « collecteurs d’imp6ts et
prostituées vous précedent dans le Royaume de Dieu. En effet, Jean
est venu a vous dans le chemin de la justice, et vous ne I'avez pas cru;;
collecteurs d’impots et prostituées, au contraire, I’ont cru. Et vous,
voyant cela, vous ne vous étes pas davantage repentis dans la suite
pour le croire » (Mt 21,31-32). La foi des collecteurs d’imp6éts et des
prostituées s’avere méme ici le lieu du jugement des scribes et des
pharisiens, mais avec un chiffre contraire a celui qui leur était habituel.

On se rappellera aussi le triple chiasme de la réponse de Jésus a
Simon le pharisien s’interrogeant sur son accueil de la femme pécheresse
(Le 7): «Toi, tu n’as pas [...] elle, elle a... » Dans ce passage, comme
dans celui de la femme adultére (Jn 8), se profile une dynamique
d’interaction symbolique trés nette. Mais on y trouve aussi, comme
dans I’Ancien Testament, le fait que la prostitution et les interactions
des prostituées y sont saisies en rapport au salut. On peut méme dire
que, dans la foi des prostituées en Jean et en Jésus, se réalise la
promesse faite a Israél. Si I'’Ancien Testament considere Israél comme
une prostituée que le Seigneur rappelle a lui, la foi des prostituées
n’est-elle pas un signe de I'arrivée du Royaume, au méme titre que le
fait que « les aveugles voient, les boiteux marchent, les morts ressusci-
tent et la Bonne Nouvelle est annoncée aux pauvres » ? La figure fémi-
nine de la prostituée devient alors indice ou révélation du salut a
I'ceuvre en Jean et en Jésus.

Saint Paul, de son coté, affirme la radicalité de la relation sexuelle,
méme avec une prostituée (ou avec une femme débauchée) et, dans la
foulée vétéro-testamentaire, son poids identitaire. « Irais-je arracher
les membres du Christ pour en faire des membres de prostituée»
(1 Co 6,15), demande-t-il en des termes qui peuvent paraitre exces-
sifs. Par ailleurs, I'’Apbtre ne s’intéresse pas tant a la prostituée ou a la
débauchée qu’a celui qui a des relations avec elle et aux enjeux de cette
relation sur lui et sur la communauté.

La dynamique interactionniste symbolique est plus évidente dans
I'Apocalypse. A I'exception des premiers chapitres ol ce sont des
Eglises qui sont traitées de prostituée, I’Apocalypse fait de la prosti-
tuée une figure contre laquelle s’identifie la jeune Eglise, Eglise des
saints, Eglise des vierges. Celle dont la pratique et le discours de Jésus
affirmaient la préséance dans le Royaume s’en trouve ici radicalement
exclue. On change certes ici de plan, mais on ne saurait nier que la
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métaphore, pour étre efficace, doit reposer sur une certaine expé-
rience de la chose, en ce cas perceptuelle. Enfin, tout en restant cette
fois au plan de la métaphore, on remarquera une transformation
notable, voire une perversion de la perspective vétéro-testamentaire
dans laquelle c’était Israél qui était identifiée comme prostituée et
alors interpellée pour son salut. Mais quand c’est I’ Autre, persécuteur,
contre lequel on se distingue, qui est identifié comme prostituée, le
discours annonce sa perdition radicale. C’est ce discours que retiendra
surtout la tradition.

Le modele du corps

Mary Douglas a mis en lumiére les processus par lesquels une com-
munauté se percoit selon un modéle corporel. Quand une commu-
nauté se comprend selon un registre religieux, elle devient le lieu ou
le «réceptacle» parfait qu’habite le saint et qu’il faut protéger de
I'impureté, particuliéerement quand cette communauté est menacée
ou persécutée. Dans un va-et-vient symbolique entre le corps de la
communauté et le corps des fidéles, il importe alors de contréler la
pénétration du corps et ses ouvertures au monde, poursuit Douglas49.
De fait, la virginité a trés tot servi a caractériser les saints et I'Eglise du
Christ, et la prostitution a stigmatiser ses adversaires. Dans I'attente
fébrile du retour de 'Epoux, I'Ap6tre veut lui présenter une commu-
nauté qui soit comme une vierge pure et resplendissante, sans tache
ni ride, sainte et irréprochable (Ep 5,27 ; 2 Co 11,2).

Or la sainteté de I'Eglise parait menacée par I'impureté de certains
de ses membres dont la présence contamine tout le Corps quelle rend
indigne du Seigneur (1 Co 5,9-13)50. Il faut donc extraire du corps les
membres impurs, particulierement ceux ou celles dont le corps est un
cloague d’immondices, de stupre et d’impureté. Bien qu’il ne s'agisse
pas d’une contamination physique, on ne peut nier I'impact du corps
ou du schéma corporel quand la pureté est en cause. Ainsi, Hippolyte

49. Mary Douglas, On Purity and Danger, London, Routledge and Kegan, 1966,
chap. VIl et VIII.

50. Friedrich Nauck et Siegfried Schulz, «porng, pornos, porneia, porneud,
ekporneud», dans G. Kittel (dir.), Theological Dictionary of the New Testament,
vol. 6, Grand Rapids, Eerdman, 1968, p. 593.
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de Rome qui demande d’enquéter sur les métiers et professions des
catéchumenes, ordonne: «Si quelqu’un est tenancier d’'une maison
qui entretient des prostituées, qu’il cesse ou qu’on le renvoie [...
Mais] qu’une prostituée, un sodomite ou quelqu’un qui fait ce dont
on ne peut parler soit renvoyé car il est souillé5l. » Plus tard, les
évéques inciteront des « hommes sérieux » a épouser des prostituées
non volontaires, mais on leur interdira tout ministére. Pour cause de
contagion présumée ? La chasteté corporelle a une telle valeur pour
I’Eglise qui sy identifie « que pour nous la perte de la chasteté est plus
affreuse que la peine de mort la plus cruelle52 ». On ne s’étonnera pas
gue Jean Chrysostome ait louangé le suicide et donné en exemple la
modestie de sainte Pélagie, une jeune fille qui s’est précipitée du toit
de la maison paternelle pour éviter d’étre dénudée par ceux qui
venaient l'arréter53. Une position encore confirmée en 1950 par la
canonisation de Maria Goretti.

Vladimir Jankelevitch explique que c’est parce que le corps est
I'instrument des promiscuités et des relations avec I'autre, suspect
d’'impureté, que la pureté est souvent identifiée a la pureté corporelle.
« Ne pas toucher, ne pas parler, ne pas frayer... La phobie du contact
est a cet égard la phobie par excellence54. » L’'ennemi par excellence,
ajoute-t-il, ce sera le corps de la femme qui est justement le corps de
I'autre, menacant55. Est-ce un hasard si, depuis le troisiéme siécle et
jusqu’a récemment, la théologie « est I'ceuvre de moines pour qui la
femme symbolise ce a quoi ils ont renoncé et qui menace sans cesse
leur attachement a Dieu [...] Pour eux, I'altérité de la femme signale-
rait plutét I'altérité du diable56 ».

Et on dira que le christianisme a séparé I'ame et le corps! Et
pourtant! Un de ceux qui se seraient rendus coupables de cette divi-
sion a déterminé la tradition en considérant que la faute originelle
était transmise par la relation sexuelle. Le péché sexuel a été et est

51. Hippolyte de Rome, La tradition apostolique, Paris, Cerf, coll. «Sources chré-
tiennes », 1946, p. 46.

52. Tertullien, Apologétique, L 12, Paris, Belles Lettres, 1929, p. 108.

53. Jean Chrysostome, « Homélies sur sainte Pélagie. Premiére homélie », Euvres

complétes, vol. 111, Toulon, Guérin, 1864, p. 498 ss.
54.  Vladimir Jankelevitch, Le pur et I'impur, Paris, Flammarion (Champs), 1960,
p. 61.

55. Ibidem, p. 68.
56. Eric Fuchs, Le désir et la tendresse, Genéve, Labor et Fides, 1979, p. 110.
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encore largement tenu pour le pire des péchés. Les divorcés remariés
ne peuvent communier dans I'église catholique que s’«ils assument
I’engagement de vivre une totale continences? ». A cause de son sexe,
la moitié de I’humanité est encore exclue du ministére ordonné dans
I’Eglise catholique. Et la foi & la résurrection de la chair ? Et les dogmes
de I'immaculée conception, de la virginité et de I’Assomption de la
mere du Sauveur, « montée au ciel avec son &me et avec son corps » ?
Si le christianisme avait séparé I'ame et le corps, comme on le prétend
si souvent, I'éthique sexuelle et le sanctorum, par exemple, seraient
eux aussi bien différentsb8. De méme que le rapport ecclésial a la pros-
titution et aux personnes prostituées, dont I'étude m’a ouvert les yeux
sur I'étroitesse du lien entre corps et ame dans le christianisme.

Le rapport ecclésial a la prostitution et aux femmes prostituées

Le corps et le sexe ayant une telle importance pour I'Eglise, on ne
s'étonnera pas que la figure de la prostituée traverse toute I'histoire du
christianisme. Les Péres, des moralistes et des pasteurs I'utilisent
comme figure repoussoir et menacante. Augustin en fait I'image de
I’ame corrompue ou détournée de Dieu; quelques Peres puis Cathe-
rine de Sienne, Luther et Savonarole y identifient I'Eglise pécheresse.
Thérese de Jésus, Thérese de I'Enfant-Jésus rivalisent d’émulation
avec Marie-Madeleine dans I'amour du Seigneur. Enfin, a I’époque
ou elle consideére la prostitution comme un mal nécessaire, la morale
catholique situait la nécessité du cété du client et de la société, et le
mal surtout du c6té de la prostituée. Sinon le mal, du moins la misére.
On en trouve un exemple récent lorsque, méme avec beaucoup de
sympathie, Dominique Folscheid affirme:

La prostituée reste donc la mieux placée pour comprendre la conversion.
Elle est la seule a connaitre d’expérience I'envers réel des orgies du plaisir.
Vivant dans sa chair et son ame la déconnection du cortege humain et de
la sexualité de I'amour, la rupture entre le comportement et la conduite,

57. Jean-Paul Il, Discours de cl6ture du synode romain sur le mariage et la famille, 25
octobre 1980.

58. Cf. Jean-Guy Nadeau, « Dichotomie ou union de I'd&me et du corps ? Les origines
de I'ambivalence du christianisme envers le corps », Concilium n® 295, 2001.
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I'aliénation du corps en objet vendu (a temps partiel, il est vrai!) et de
I'organe en outil, elle est sans illusion59.

La mieux placée! La seule & connaitre d’expérience I'envers réel des
orgies du plaisir! Mais comment donc? Ses clients en seraient-ils
exemptés ? Et nous-mémes, ne connaissons-nous pas aussi « la décon-
nexion du cortége humain et de la sexualité de I'amour » ? Certes, elle
connait I'aliénation du corps en objet vendu et de I'organe en outil.
Mais ici non plus, elle n’est pas la seule. Ce qui la spécifie, affirme
finalement le discours féministe passé par le creuset du « Nous », c’est
bien plutdt sa stigmatisation et sa criminalisation qui s’ajoutent aux
rigueurs de sa condition.

Sur la base d’'une condamnation générale de la prostitution, la
pastorale chrétienne s’est modulée selon deux types de rapports a la
prostitution et aux prostituées. Un premier rapport, majoritaire a
travers I'histoire, enferme les prostituées dans leurs stigmates, et ce
jusque dans leur réhabilitation. Prostituée un jour, prostituée toujours!
Un second rapport, minoritaire, interpelle la conscience des chrétiens
sur leur rapport aux prostituées et, plus réecemment, propose de batir
I’Eglise avec elles.

Chacun de ces rapports est lié a une ecclésiologie. La pastorale
d’enfermement et de stigmatisation parait liée a I'image de I'Eglise
Corps du Christ — une image que j’ai proposé de réviser a cause de
ses effets pervers —, avec en corollaire une anthropologie du pur et de
I'impur. La pastorale d’accompagnement et de libération, a I'image de
I'Eglise peuple de Dieu, avec en corollaire une anthropologie de crois-
sance et de responsabilité communes. A travers I'histoire, ces ecclésio-
logies ont donné lieu a différentes organisations des rapports de
genre, plus stigmatisants pour les femmes dans un cas et plus égali-
taires dans I'autre. Voyons-en quelques éléments.

Conversion et exclusion

La prostitution est interdite a tout chrétien, homme et femme, mais
c’est la femme qui en est stigmatisée, méme quand elle s’est convertie
et a cessé son activité. Puisqu’elle évite la progéniture par des pratiques
magiques, c’est-a-dire pharmaceutiques: le corps de la courtisane

59. Dominique Folscheid, « Pour le plaisir », Communio, vol. 7, n°® 2,1982, p. 9.
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apparait comme un « cloaque d’immondices [lieu d’] une semence ou
il n’y a pas espoir de moisson60 ». La pastorale se centre sur la conver-
sion des prostituées et les enferme dans la pénitence. Des moines les
rachétent & leurs maitres et les conduisent au désert ou elles termi-
nent leur vie dans la pénitence pour y expier un passé qui les a défini-
tivement marquées. En témoignent les 30 ans de larmes que la
Iégende provencale attribue a Marie Madeleine, repentie et cloitrée a
la Sainte-Baume, I'apbtre auprés des ap6tres terminant sa vie recluse
dans la solitude et les larmes.

Misogynes, les Péres assimilent facilement a une prostituée toute
ame corrompue :

N’est-ce pas une véritable prostitution que de se séparer du Bien supréme
et unique, pour se plonger dans la multitude des joies sensuelles, dans
I'amour du siécle et dans la corruption des choses de la terre? Ainsi
lorsque Dieu rappelle a lui cette &me corrompue, Il la traite comme une
prostituée, et c’est le nom qu’il lui donne dans les reproches qu'il lui
adresse par ses prophétes6l.

La méme identification se fait quant & I'Eglise pécheresse, disions-
nous plus haut. Au pdle le plus positif de cette métaphore, Origéne
écrira que « L’Eglise est une prostituée que le Christ lave chaque jour
dans son sang. » Encore et toujours, le discours chrétien construit la
figure de la prostituée comme métaphore du péché.

Par ailleurs, un sermon d’Augustin a Bulla Regia reprend de belle
maniére I’énoncé majeur de 1Co 6,15

Irais-je prendre les membres du Christ pour en faire les membres d’une
prostituée? Et nos chrétiens, non seulement donnent leur cceur a des
prostituées, mais ils entrainent dans cette souillure des femmes qui en
étaient indemnes — comme si ces créatures n’avaient point d'ame;
comme si le sang du Christ n’avait pas encore été répandu pour elles aussi,
comme si I’Ecriture ne déclarait pas : les courtisanes et les publicains vous
précédent dans le Royaume des Cieux62.

60. Jean Chrysostome, « Commentaires sur I'épitre aux Romains. Homélie XXIV »,
Euvres complétes, op. cit., vol. X, p. 382 s.

61. Saint Augustin, « Sermo CXLII », Il, 2, Patrologie latine 38, p. 779.

62. ldem, Sermones XVII, 7. Denis, 1792.
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Une morale selon le genre

Dés le deuxiéme siecle, Théodoret constate que «si les lois ne punis-
sent que les femmes, c’est quelles sont faites par des hommes63».
Comme I'Etat, 'Eglise a fait preuve d’un double standard moral déter-
miné par le genre, qui situe le mal davantage du c6té des prostituées
et la nécessité du c6té des clients. Le «Medicus» du Decretum de
Burchard, par exemple, dont Duby et Noonan signalent I'importance
aux Xle et Xlle sieclesé4, soumet la femme « qui s’est abandonnée a la
prostitution » & une pénitence de six années, alors que son partenaire
y est frappé de dix jours de jetine. Quant & I'Etat, il n’y a pas long-
temps qu’il criminalise (parfois) les clients et pas seulement les
personnes prostituées.

L’histoire des Ufficiali del’'Onesta de Florence illustre nettement la
collusion du politique et du religieux a cet égard, de méme que I’igno-
minie du traitement selon le genre des partenaires de la prostitution.
A la fin du Quatrocento, les autorités et les prédicateurs florentins
s'inquiétent de ce que I’homosexualité et le travestisme estompent la
différence des sexes nécessaire a I’'ordre social et soient responsables
du déclin des naissances. Pour y remédier, ils instituent les Ufficiali
del’Onesta dont le premier mandat est de faire venir des courtisanes a
Florence et d'y réglementer leur activité6s. L’initiative est appuyée
entre autres par le renommé prédicateur Bernardin de Sienne. Je
voudrais souligner ici I'obligation faite aux filles publiques qui répon-
dent a I'invitation de payer une messe a la Vierge et d'y assister a
genoux, sur le parvis extérieur d’une église, avec a la main un cierge
allumé. Si elles refusent cette pénitence publique, elles passent vingt
jours en prison. Outre la remarque d’un étudiant qui en signalait la
valeur publicitaire, cette pratique est révélatrice: si nécessaires et

63. Théodoret, Commentaire de 1 Corinthiens, Patrologie grecque 82, c. 272.

64. Georges Duby, Le chevalier, lafemme et le prétre, Paris, Hachette, coll. « Pluriel »,
1981, p. 65-82 ; John T. Noonan, Contraception et mariage. Evolution ou contra-
diction dans la pensée chrétienne, Paris, Cerf, 1969, p. 196-220.

65. Récemment encore, un observateur averti affirmait qu'il «pourrait citer des
agents pastoraux qui suggérent et méme encouragent la visite de prostitué(e)
pour “prévenir” I'homosexualité de garcons ou filles qui s'avouent attirés sexuel-
lement par des personnes de leur propre sexe». (André Guindon, «Gais et
lesbiennes dans I’Eglise. Pour un déplacement de la problématique » Nouveau
Dialogue, 47, 1982, p. 27-28).
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recherchées soient les prostituées au plan collectif, leur activité n’en
constitue pas moins une faute personnelle qu’elles doivent expier.
Faute pour elles, mais pas pour les clients, ou les souteneurs dont la
« Societas lenonum » loge en I'église de San Léo, ni pour les nobles
propriétaires qui louent des maisons aux uns et aux autres.

Comme a Rome et en plusieurs villes d’ltalie, les imp6ts des pros-
tituées financent un couvent de Converties, dont la véritable fonc-
tion, estime un historien, est de servir d’avertissement aux femmes de
Florence : faute de dot, I'enfermement au couvent régulier, dont le
régime est plus doux, vaut mieux que la honte d’entrer un jour chez
les Converties. L’alternative est nette pour les filles sans dot: le
couvent ou la putasserie ; femmes de Dieu ou femmes du diable6é.

Un siécle plus tard, la situation a changé a Florence. La république
connait un essor démographique tel que de plus en plus de femmes
pauvres se prostituent pour améliorer leur chétive existence. En
méme temps, une épidémie mondiale du « mal de Vénus », dont les
médecins du pape sont les spécialistes (1) améne I’Eglise & dénoncer
cette corruption. Les prédicateurs florentins font alors trois griefs aux
prostituées. Le premier concerne la chute des femmes de bien, celles
que la prostitution devait justement protéger en favorisant les unions
Iégitimes. Le second grief — dont on retrouvera les traces a Virginia
City — tient au fait qu’on ne peut plus distinguer une putain d’une
femme honnéte! Le maintien grave et austere des prostituées en
public défie le postulat selon lequel valeur morale et haute société ne
font qu’un. Le nouveau probleme florentin n’est plus de distinguer les
hommes des femmes, mais de distinguer les putains des dames de
bonne société. En vue d’assurer cette distinction, Florence légiférera
plus séveérement le statut social des courtisanes : obligation de porter
des vétements désignés pour les identifier, resserrement des restric-
tions quant a leur cléture dans des lieux séparés, a leurs écoles de
danse et de maintien, et surtout a leur fréquentation des églises.

66. Richard Trexler, « La prostitution florentine au XVe siécle: patronage et
clientéles », Annales, vol. 36, n° 6, 1981, p. 983-1015.
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Des pratiques alternatives

Quelques personnages tenteront de modifier le rapport ecclésial non
a la prostitution mais aux prostituées. Alors que les couvents de
repenties sont fermés aux prostituées malades, vieilles, laides ou
mariées, Ignace de Loyola et Eleonore Osario réagissent a ces restric-
tions peu évangéliques et ouvrent une maison accessible a toute pros-
tituée qui restera libre d’en sortir comme d'y entrer. Ce sera la Maison
Sainte-Marthe dont le nom tranche sur les appellations courantes
liées a Marie-Madeleine et indique un projet différent : Marthe, c’est
celle qui est au travail et non seulement en contemplation ou en
repentance. Mais la Maison rencontrera une vive opposition et elle ne
survivra pas au départ de ses fondateurs, devenant un couvent comme
les autres.

Un siécle plus tard, en France, Jean Eudes (pour qui « le péché impur
est le plus sale des cloaques ») fonde une maison ou cohabitent des
prostituées, ici aussi libres dy entrer ou d’en sortir, et d’honnétes
femmes au service de Dieu et de ces filles. Ses adversaires I'obligeront
cependant a remplacer ces honnétes femmes par une communauté de
religieuses et & ériger une cloture entre les religieuses et les repenties
considérées comme dangereuses. Et si les Sceurs du Bon-Pasteur y
font veeu de servir les repenties dans I'amour et la fermeté, I’histoire
révele que la fermeté I'emportera. Mieux vaut souffrir et expier ici-
bas qu'éternellement! Le méme sort guette la communauté que cing
courtisanes frangaises constituent autour de Mme de Combé et que le
roi dote de la premiere Maison du Bon Pasteur. Cette maison est
congue comme un lieu de charité, par opposition aux maisons de
force qui émergent a I'époque. Mais la fermeté et I’expiation I'empor-
teront ici encore, et on en viendra a confondre ces maisons avec les
maisons de force, confiant les unes et les autres a la méme commu-
nauté religieuse67.

Au xixe siécle, un jeune dominicain novice a Saint-Maximin, ou
se trouve la basilique de Sainte-Marie-Madeleine, tombe sous le
charme de la sainte. En 1866, il fonde la Congrégation de Sainte-

67. Sur ces pratiques alternatives et d’autres du genre, cf. Jean-Guy Nadeau, « From
Confinement to Solidarity: Some Men's Initiatives to End Violence Against
Prostitutes », Journal ofReligion & Abuse, vol. 2, n® 1,2000, p. 49-64.
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Marie-Madeleine68 ot des prostituées converties cohabitent avec des
filles au passé intact qui, originalité notoire, ne sont pas au service des
premiéres mais « en émulation fraternelle d’amour avec elles69 ». Les
mystiques, disions-nous plus haut, et au premier chef Thérése d’Avila
et Thérése de Lisieux, vouent a sainte Marie-Madeleine un culte
particulier, lourd d’imaginaire, et aspirent a aimer le Seigneur et a en
étre aimées autant quelle. Dans une priére a la sainte, dont la finale
est remarquable, Charles de Foucauld I'appelle sa mere et la considere
comme la patronne de tous les contemplatifs

Vous avez voulu quelle soit la patronne de tous ceux qui vous aiment, de
tous les solitaires ! de tous ceux qui cherchent a vous dire leur amour par
les mortifications, de tous les contemplatifs, elle dont il vous a plu de faire
un si étincelant modéle d’amour, de pauvreté, de solitude, de
mortification et de contemplation! Oh! ma Mére Sainte Magdeleine,
apprenez-moi tout cela [...] apprenez-moi a me vider des hommes par la
solitude, a me vider de mon corps par la mortification, a me vider de mon
ame par la pauvreté d’esprit. Qu'ainsi je sois vide, complétement vide de
ce qui n’est Dieu, et plein du seul amour de Dieu: « Ouvre ta bouche et je
la remplirai » (Ps. 80,11 )70.

Promiscuité et convivialité : édifier I’Eglise avec les prostituées

Des pratiques contemporaines, tel le Mouvement du Nid ou Chez
Marie développent une solidarité active avec des prostituées encore
en exercice aussi bien qu’en réhabilitation. En 1975, des femmes pros-
tituées occupent des églises de France pour y réclamer un juste traite-
ment de la part d'un Etat qui leur imposait taxes d’un coté (avec
déductions pour matériel et frais professionnels) et amendes de
I'autre. Le fait est révélateur d’un nouveau type de relation de I'Eglise
avec elles, Maurice Clavel soulignant justement que c’est & I'Eglise
quelles sont allées et non a la C.G.T. ou au P.C.71. En fait, elles y
étaient allées, mais le mouvement populaire avait craint le ridicule en

68. Aujourd’hui, les Dominicaines de Béthanie.

69. Peére Joseph Lataste, « Sermon sur Marie-Magdeleine », 17 septembre 1864 ; cité
dans Sceur Catherine-Marie, o0.p. Béthanie, «Au cceur de la dynamique
évangélique», Vivesflammes, n° 110,1978, p. 25.

70. Peére Charles de Foucauld, Nouveaux écrits spirituels, Paris, Plon, 1950, p. 227.

71. Maurice Clavel, «Le combat des “irrespectueuses”», Le Nouvel Observateur,
16 juin 1975, p. 74.
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s’affichant avec elles et avait refusé leur adhésion72. Si les prostituées
sont allées & I’église, c’est aussi parce que I’Eglise avait pris les devants.
Il semble méme que ce soit des prétres qui leur aient suggéré ce lieu
d’asile et de démonstration ou des chrétiens et des chrétiennes sont
venus leur apporter qui un appui, qui des victuailles, qui des
nouvelles, etc., alors que d’autres les invectivaient et, avec elles, les
prétres, évéques et archevéques qui soutenaient publiquement et
acceptaient de recevoir ces femmes que les ministres évitaient. Les
prostituées ont comparé cet accueil au « désistement » de Francoise
Giroud, secrétaire d’Etat a la condition féminine, qui considérait que
I'affaire ne la regardait pas mais relevait de la Justice. « Mais les pros-
tituées ne sont-elles pas des femmes ? » demandaient alors les contes-
tataires73. Des femmes ET des meéres, comme le clamaient leurs
banderoles malmenant le mythe de la prostituée: « NOS ENFANTS
NE VEULENT PAS QUE LEURS MERES AILLENT EN PRISONT74 ».

La pastorale des prostituées, une pastorale avec les personnes pros-
tituées et plus seulement pour ou aupres d’elles, vise désormais
I’Eglise elle-méme. Il ne s’agit plus de se protéger des prostituées ou
de s’identifier contre elles, mais de s’identifier et croitre avec elles.

Les prostituées et les marginaux nous renvoient et renvoient
I’Eglise & I'Evangile. Elles sont le regard de Dieu qui dévoile notre
péché et le péché du monde [...] Dieu nous dit: qu’as-tu fait de ta
sceur? de ton frere?, qu'as-tu fait de moi? Que fais-tu pour que
chacun ait conscience de sa vocation, de sa dignité et ne soit plus
traité comme un objet source de plaisir ou de profit? Elles nous
apprennent sur Dieu bien plus que beaucoup de livres de théologie
[...] Elles nous précédent, méme si c’est selon des modeles de sainteté
non brevetés. [...]

Nous ne pouvons qu’agir « avec » les personnes prostituées et non
« pour ». Elles doivent étre les auteurs de leur propre libération et de
celle de leur milieu en apprenant a marcher par elles-mémes, en
découvrant dignité, confiance en elles-mémes et dans les autres [...]

72. Chantal et Jean Bernad, Nous ne sommes pas nées prostituées, Paris, Ed. ouvrigres,
1978, p. 138.

73. Barbara et Christiane de Coninck, op. cit., p. 80ss

74. Cf. Gérard Lancosme, Lesfemmes prostituées en luttes : de la charité a la solidarité.
L'occupation des églises en juin 75, Mémoire présenté en vue de I'obtention du
dipléme des Hautes études en pratiques sociales, Université de Lyon 11, 1985.
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Avec [elles] nous devenons fondateurs d’Eglise. L’Evangile, ce sont les
derniers qui deviennent les premiers. Les pierres rejetées qui devien-
nent pierres d’angle7s.

A T'autre bout du monde, Don Fragoso, évéque du diocése de
Crateus dans le Nordeste brésilien et ancien aumoénier de J.O.C.,
inclura desfemmes de la zone dans son Conseil pastoral. Il visait ainsi
la conscientisation et la conversion de la communauté diocésaine, en
méme temps que la formation de communautés dans la zone elle-
méme. « C’est nous, dit-il, qui sommes tous des pécheurs et les pros-
tituées sont plus proches de Dieu, parce quelles sont les plus aban-
données a ses yeux [...] C’est toute la société qui doit se convertir
pour étre digne d’accueillir les Filles76. » Mais la communauté diocé-
saine n’a pas toléré cette avancée et les prostituées ont a nouveau été
exclues.

L’identité ecclésiale en jeu

Bien des pistes de réflexion théologique ont été évoquées en ces
pages : symboligue féminine du péché, intimité de I’ame et du corps,
lien entre le modéle de pureté et I’Eglise Corps du Christ, tendances
exclusive et inclusive de la pastorale, etc. Un autre se profile enfin,
directement lié a notre réflexion sur la relation prostitutionnelle, et
concerne I'enjeu du rapport ecclésial a la prostitution et aux personnes
prostituées. C’est, me semble-il, celui d’enfermer les prostituées et les
prostituants dans leur image, ou de grandir avec eux dans le risque de
la «promiscuité» et d’une lutte commune. Plus globalement, c’est
celui d’enfermer le monde — et nous avec — dans I'image que nous
en avons ou de grandir avec lui dans le risque de la promiscuité. En
fait, nous n’avons pas le choix puisque si « 'Eglise, c’est nous », il est
aussi vrai que « le monde, c’est nous ».

Par analogie ou inférence, et d’autant que d’autres I’avaient déja
fait a travers I'histoire, j’ai étendu ma compréhension de la prostitu-
tion — une quéte de reconnaissance flouée dans la consommation de
ses signes — aux rapports de I'Eglise avec les femmes, les margina-

75.  Mgr Jean Cadilhac, évéque de Nimes et président du Conseil épiscopal du monde
ouvrier, Intervention au Conseil national du Nid, 14 mai 1978 ; texte ronéotypé.
76. Cité dans Chauvin, Eglise et prostitution, op. cit., p. 279.
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lisés, le monde et bon nombre de chrétiens. A force de prétendre tout
savoir sur les gens mieux qu’eux-mémes ne le savent, a force de savoir
ce qu’ils doivent répondre a nos questions, on peut se demander si le
discours ecclésial ne les enferme pas dans un scénario clos, culminant
méme dans une pratique sacramentelle qui apparait a plusieurs
comme relevant de la consommation. Si les sacrements apparaissent
tels, qu’en est-il de I’Eglise, sacrement de Jésus Christ? Opére-t-elle
comme signe de Jésus Christ dans le monde ou ce signe ne renvoie-t-il
gu’a lui-méme, dans un rapport collusoire refusant le risque de
I’Autre. Comment gérons-nous la quéte de I’Autre? Sommes-nous
vraiment en quéte ou, maitres des clés de la Révélation, cherchons-
nous encore a imposer au monde notre scénario, comme les clients le
font avec les prostituées, mais que Dieu ne semble pas avoir fait en
Jésus Christ.

Faudrait-il alors parler d’une Eglise non seulement prostituée mais
d’une pastorale prostituante. Eglise prostituée et prostituante... mais
toujours aimée de son Seigneur. Accueillir les prostituées et les pros-
tituants, batir PEglise avec eux, ne serait-ce pas une fagon de signifier
que le Seigneur accueille aussi I’Eglise et lui reste fidéle, qu’il nous
accueille et nous reste fidéle? L’accueil des prostituées deviendrait
alors le symbole de I'accueil de I'Eglise elle-méme. A travers cette propo-
sition, je me réappropriais en quelque sorte la métaphore de la prosti-
tuée, croyant l'avoir suffisamment subvertie pour qu’elle devienne
positive. Or, des théologiennes féministes américaines et européennes
ont réagi négativement a ce retour de la figure féminine pour identi-
fier la condition pécheresse de I'Eglise et son rapport a Dieu. Javais eu
plus de succeés en dénongant le modeéle de pureté et les effets pervers
de I'ecclésiologie du corps du Christ ou la téte est donnée de nature et
en lui préférant celle de peuple de Dieu qui peut prendre diverses
configurations. Quant a la figure de I’Eglise prostituée, ce retour syn-
thétique sur mon travail me porte a croire que mes colléegues avaient
raison. On peut effectivement se demander si je ne retombais pas
alors dans les ornieres de la stigmatisation de genre que j'avais cru recon-
naitre suffisamment pour ne pas y succomber. Voila qui rappelle la
force de la culture, de méme que I'avantage d’un travail critique inter-
gender. Et qui rappelle, surtout, que le chemin est loin d’étre rendu
aterme.
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Vautre de la différence: lafemme
Une perspective irigarienne

Mélany Bisson
Université de Montréal

« Que tu te mires en moi, si en toi je puis me refléter, ces réves ils limi-
tent nos lieux. Mais si je garde tes images et que tu te dérobes & me
rendre les miennes, c’est la prison que ton mémel. »

La crise de la raison est, entre autres, une crise des repéres prédo-
minants en matiére de production des connaissances. Cette crise crée
une sorte de rupture épistémologique, touchant notamment les
sciences humaines et les études féministes. Nous croyons que Luce
Irigarayl a profité de cet espace pour ouvrir la voie/voix a un lieu ou
la parole de la femme n’émane pas de la logique discursive patriarcale.
S’employant a faire advenir la femme dans ses propres désirs I'auteure
aborde le rapport a la transcendance par la traversée du miroir ou
« I'’économie du méme3 » n'y régne plus en maitre. Selon Luce Irigaray,
trois étapes caractérisent son cheminement philosophique: 1) la
critique des monopoles patriarcaux, 2) la soutenance de la thése de la
différence sexuelle et 3) I'instauration d’une culture a deux sujets
distincts. Nous situons notre étude dans les deux premiers temps de
son analyse s’articulant a partir de I'’hypothése de la différence sexuelle.

1. Luce Irigaray, Amante marine, Paris, Editions de Minuit, 1980, p. 12.

2. Luce Irigaray est philosophe, psychanalyste et théoricienne de la culture. Elle est
présentement directrice de recherche en philosophie au Centre national de la
recherche scientifique de Paris.

3. Expression employée par Luce Irigaray désignant le systeme patriarcal qui fait
profiter le seul sujet masculin.
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Le premier temps présentera, partiellement, I'article d’Elizabeth
Grosz dans Sociologies et Sociétés intitulé « Le corps et les connais-
sances. Le féminisme et la crise de la raison4», afin de situer Luce
Irigaray dans les courants féministes en prenant comme point de repére
I’ordre de la raison. Nous verrons que la raison régit les connaissances
et leurs méthodes, tandis que les concepts sont intégrés dans une
configuration dichotomique montrant, entre autres, que la femme est
associée a la passion et I'hnomme a la raison. Le deuxiéme temps sera
consacré a I'exploration de la théorie de «I'’économie du méme»
développée par Irigaray, en abordant la scéne des représentations
masculines. Ces théories sont essentielles afin de comprendre de
quelle maniére se pose le rapport a la transcendance chez Luce
Irigaray & partir du concept de la différence sexuelle. La troisieme
partie abordera le devenir femme divine qui se situe de I'autre c6té du
miroir d’abord comme lieu de la jouissance de la femme et, ensuite,
comme ouverture a I'infini du devenir femme.

Contexte

Crise de la raison en sciences humaines

Selon I'analyse d’Elizabeth Grosz5, la crise de la raison se traduit par
une opposition entre I'objectivité et la subjectivité. Foucault, Heidegger
et Deleuze démontrent que cette crise met en évidence la fragilité des
fondements de la connaissance, la justification et la validation des
méthodes a I'intérieur de divers champs disciplinaires.

En sciences humaines, les connaissances sont méthodologique-
ment liées a I'objet. Les méthodes se veulent neutres afin de contri-
buer a I'’émancipation de la connaissance. Avec la crise de la raison, les
méthodes sont remises en cause et plus précisément le fait qu elles
prétendent étre neutres par rapport a I'objet d’étude. Or, il y a un
fossé entre les critéres qui démontrent la véracité des connaissances
(la méthode) et I'objet de connaissance. Dans I'ordre de la raison, les

4. Pour aborder le contexte, nous nous appuyons sur certaines idées développées par
Elizabeth Grosz dans « Le corps et les connaissances. Le féminisme et la crise de la
raison », Sociologies et sociétés, vol. xxiv, n° 1, printemps 1992, p. 47-66.

5. Professeure au département de la critique théorique a I’'Université de Monash en
Australie.
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savoirs sont immuables, vrais, trans-historiques, neutres — ils ne
subissent pas les influences du producteur. La méthode est objective,
sans lien avec celui qui I'a créée et indépendante de son origine du fait
gue le producteur n’exprime pas ses désirs a travers elle. Les sciences
humaines aspirent a devenir des sciences objectives et pures. Par
exemple, les courants psychologiques qui utilisent des méthodes dites
objectives — a I'abri des préjugés et indépendantes de I'observateur
— font souvent abstraction de la spécificité du sujet. Dans ces condi-
tions, le sujet connaissant est séparé du savoir qu’il produit. Lacané
disait, a ce propos, que la psychologie ne prenait pas en compte le
sujet du désir.

La crise de la raison met également en évidence, pointe, une crise
des perspectives puisqu’il y a « élision7 » du sujet par I'incapacité d’ad-
mettre que l'accés a I'objet est limité, partiel et perspectiviste8. Les
connaissances sont des perspectives subissant des influences liées,
entre autres, a leurs productions et aux méthodes employées. Ainsi,
I’'objectivisme vrai, unique et intemporel a des limites. La crise de la
raison est une crise des limites qui démontre I'incapacité de connaitre
le sujet connaissant.

Rupture épistémologique dans les étudesféministes

Toujours selon Grosz, la crise de la raison indique de quelle maniére
les penseurs occidentaux privilégient le conceptuel au détriment du
corporel. La négation du corps dans la production des connaissances
ne cesse pas d’avoir des répercussions tant sur I’épistémologie que sur
la construction des savoirs. La configuration des termes dans les
structures du rationalisme est dichotomique, c’est-a-dire que les
termes par lesquels on exprime les connaissances, sont classifiés sous

6. Voir Jacques Lacan, « L'instance de la lettre dans I'inconscient ou la raison depuis
Freud », dans Ecrits, Paris, Seuil, 1966, p. 493-528.

7. Dans le contexte de I'ordre de la raison, le sujet et ses désirs ne sont pas pris en
considération dans la production des connaisssances. L’élision du sujet dans la
théorisation remet en cause les perspectives d’un objet d’investigation neutre et
universelle.

8. L’objet prend une tangente qui est limitée a un contexte quelconque, il est donc
perspectiviste, selon Elizabeth Grosz.
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un mode d’opposition. L’esprit primed sur le corps, I'actif sur le passif,
le réell014ur I'imaginaire, 'universel sur le particulier, I'objet sur le
sujet, la raison sur la passion, la culture sur la nature, I'objectivité sur
la subjectivité, le vrai sur le faux, etc. De plus, le corps est associé a la
femme et I'esprit a I’hnomme. Les savoirs dominants se construisent
sur ces catégories.

Cette division n’est pas sans répercussions sociales, car le systeme
de la raison régit les pouvoirs, a travers les institutions civilesl! et reli-
gieuses. Les sciences naturelles et les sciences humaines, de méme que
les autres disciplines savantes, sont marquées par ces influences. Les
connaissances produites par les experts penseurs sont dites objectives,
universelles, neutres, voire intemporelles. Toutefois, ces connais-
sances, supposément neutres, masquent notamment la suprématie
masculine associée a I’esprit. Le sujet influence I'objet d’investigation,
méme si les producteurs croient que la construction des savoirs n’est
pas liée a leur nature corporelle et sexuellement marquée. Par consé-
qguent, la femme est représentée par des référents masculins et elle est
conceptualisée en fonction de I'auto-représentation corporelle des
penseurs masculins.

D’apres Grosz, la rupture épistémologique fait ressortir deux groupes
distincts dans les études féministes. Le premier groupe s'attache a
introduire la femme comme objet de connaissance. Il se propose d’in-
tégrer les femmes dans toutes les sphéres et disciplines ou celles-ci ont
été éclipsées. A partir du fait que certaines disciplines ont occulté la
contribution des femmes au savoir, les féministes de ce groupe se
consacrent a compléter les connaissances en utilisant des méthodes
déja existantes. Elles ajoutent I'apport féminin a la connaissance dite
neutre et objective. Dans ce groupe, nous pouvons situer Juliet
Mitchell, qui a fait une relecture de la psychanalyse, de méme que les
féministes socialistes et marxistes. La crise de la raison touche égale-
ment les féministes du premier groupe, car elles utilisent des

9. Le mode dichotomique ne crée pas en soi les primautés. Les cultures ont hiérar-
chisé les deux poles.

10. Dans cet ordre, le réel n’est pas lié a I'imaginaire comme le démontre Lacan.

11. Elizabeth Grosz souligne, entre autres, les prisons, les asiles, les universités, etc.
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méthodes basées sur des connaissances phallocentriquesi? afin de
compléter les savoirs déja existants.

Le deuxieme groupe, né de la rupture épistémologique dans les
études féministes, est celui qui fait de la femme un sujet connaissant.
Ces féministes ne tentent pas de compléter les savoirs, elles analysent
les connaissances phallocentriques et les critiquent en s’appuyant sur
une méthode dite sexuellement spécifique. Dans ce groupe, nous
retrouvons Luce Irigarayl3, Elizabeth Grosz, Rosi Braidotti, Iris Marion
Young, Judith Butler, Vicki Dirby et Moira Gatens. Signalons que Luce
Irigaray fait partie du deuxiéme grand courant féministe puisqu’elle tend
vers un nouveau mode de représentation des connaissances. Kristeva
fait de méme en disant que «la femme ce n’est jamais ¢ald ». Julia
Kristeva, entend donc comme femme « ce qui ne se représente pas, ce
qui ne se dit pas, ce qui reste en dehors des nominations et des idéo-
logiesls ». Dans le méme sens, Luce Irigaray dit que la femme est en
devenir au-dela des représentations du rationalisme. Kristeva adopte
une position féministe a I'intérieur de la mouvance lacanienne et
souléve, cependant, la question de I'existence d’un troisiéme grand
courant féministels.

Irigaray et la connaissance sexuellement spécifique

Pour la philosophe et psychanalyste francaise Luce Irigaray, les
connaissances doivent étre représentées en dehors des classifications
du rationalisme — sans nier I'influence du corps sexuellement spéci-
fique. Dans cette optique, elle essaie de dégager un lieu (entre-
femmes) dit sexuellement marqué impliquant une autre logique
discursive dans un rapport au langage de type féminin afin de faire

12. Vient du mot phallocentrisme, employé par Irigaray pour signifier la soumission
d’un sexe sur l'autre.

13. Luce Irigaray ne se considére pas comme féministe, elle a plutot élaboré la théorie
de la différence sexuelle qui prone le respect de I'autre dans ses différences. Le
féminisme de la différence n’existe pas en tant que tel, ce sont les théories de la
différence ou de I'égalité qui distinguent les courants.

14. Voir Julia Kristeva, Polylogue, Paris, Seuil, 1977, p. 519.

15. 1lbid., p. 219.

16. Notre intention est de souligner la perspective de Kristeva et non de la déve-
lopper.
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émerger des représentations adéquates de leur corps et de leur
univers. Elle crée de nouvelles formes de connaissances sexuellement
spécifiques s’inscrivant dans une nouvelle compréhension du corps
spécifiquement féminin. En ce sens, le développement d’'une méthode,
lié a I'inscription corporelle et sexuellement spécifique — rendu néces-
saire par la crise de I'ancien modéle — représenterait pour les fémi-
nistes l'occasion d’élaborer un nouveau mode de représentation
féminine.

Irigaray a comme méthode d’analyser les effets de la sexuation du
discours de la différence sexuelle en interrogeant le discours philoso-
phiquel’l@t le discours psychanalytique régissant I'’économie du
logos19. A partir des auteurs phallocentriques, comme Platon, Descartes,
Kant, Rousseau, Freud, Nietzsche, Foucault et Lacan, Irigaray se propose
d’analyser et de critiquer, d’'une facon dite sexuellement spécifique,
les termes décrivant la femme et sa sexualité dans le discours philoso-
phique et psychanalytique, et ce afin d’en faire ressortir les conséquences
profondes sur les représentations de la femme dans I’économie du
méme. Elle aborde les discours philosophique et psychanalytique
sous I'angle du discours de la différence sexuelle. L’hypothése que
soutient lIrigaray est celle de la différence sexuelle produisant des
connaissances sexuellement marquées.

Derriere la neutralité du rationalisme et de l'universalisme se
pointent les structures patriarcales dominant les connaissances. C’est
justement cela a quoi s’oppose Irigaray, convaincue que les connais-
sances sont sexuellement marquées, limitées et perspectivistes. Ses
recherches sont contextuelles, elles ne peuvent étre utilisées dans tous
les contextes et n’entrent pas dans les normes de division vrai/faux9
qgue la raison occidentale impose. Irigaray évoque ouvertement sa
position politique en sexualisant ses théories. Elle fait de la femme un
sujet connaissant qui sexualise les connaissances.

17. Selon lIrigaray, le discours philosophique est le discours des discours depuis
I'époque des Grecs.

18. En grec le logos signifie essentiellement la parole.

19. Classifications dichotomiques des connaissances; le vrai primant sur le faux.
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L’économie du méme

La scéne des représentations

Selon Luce Irigaray, le féminin est impossible dans la logique discur-
sive philosophique qui régit tous les autres discours et soutient la
Vérité de toutes sciences. En effet, la philosophie est un discours qui
fait loi, qui détermine I'histoire, c’est le discours des discours. Irigaray
interroge la logique, la cohérence de ce discours basé sur le logos
philosophique dans une économie du méme. Elle ouvre donc les
discours philosophiques pour interroger la « grammaire » qui permet
la reproduction du discours sur la scéne des représentations mascu-
lines. Selon Irigaray, la scene des représentations masculines est trans-
historique. Des lois immuables régissent cette scéne dans un ordre
cohérent et fermé sur lui-méme. Deux personnages habitent cette
scene, le méme ('homme) et I'autre du méme (la femme). L’autre du
méme est le reflet des besoins-désirs du méme. Selon lIrigaray, la
femme parle en sujet masculin reflétant I'autre du méme et non
l'autre de la différence. En ce sens, Freud ne fait que répéter le
discours concernant les rapports entre les sexes, il répéte la scéne des
représentations.

Dans un systeme patriarcal, le discours philosophique régit tous
les autres discours dont celui de la psychanalyse par lequel s’inscrivent
les théories sur les désirs féminins. D’aprés Luce Irigaray, la sexualité
féminine a été théorisée, plus particulierement a I'intérieur de la
psychanalyse, a partir d’'une logique masculine opposant dichotomi-
quement virilité et passivité afin d’assurer la priorité d'une seule
libido. Faisant du sexe féminin un organe incomplet tiraillé par
I’absence de ce qui le symbolise : « La femme ne vivrait son désir que
comme attente de posséder enfin un équivalent du sexe masculin20. »
Le phallus garantit la prérogative du pére comme signifiant du désir
de tout et chacun. Selon l'auteure, la femme supporte un désir qui ne
lui appartient pas, elle va jusqu’a croire qu’il est le sien. Or, les normes
dominantes désignant le désir féminin paraissent étrangéres aux
femmes qui sortent de la logique du méme. Le désir féminin n’a pas
le méme langage que celui de I’'homme. D’apreés Irigaray, le désir de la
femme a été ignoré, enterré sous les décombres de I'ordre patriarcal

20. Luce Irigaray, Ce sexe qui n'en estpas un, Paris, Editions de Minuit, 1977, p. 23.
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depuis I'époque grecque. De sorte que la psychanalyse freudienne ne
fait que présenter des faits sans analyser les déterminations histori-
ques de I'asservissement des femmes. Pourtant la séance donne place
aux interprétations, mais Freud justifie physiologiquement que la
femme ait une fonction sexuelle passive et reproductive. Il ne remet
pas en cause cette économie, il fait de I'indifférence sexuelle une répé-
tition de la scene. Il présente la différence sexuelle en utilisant la fonc-
tion du méme, dans la logique du logos.

En d’autres termes, la femme joue un réle qui lui est attribué par
les représentations masculines se reflétant dans le miroir a partir des
besoins-désirs du sujet prédominant. La femme ne s’y retrouve plus a
force de porter des représentations qui ne lui appartiennent pas.
Soumise, elle n'a accés qu’a un langage de type phallocentrique main-
tenant des représentations inadéquates d’elle-méme et des autres
femmes sur cette scéne. Ce langage de type masculin rend les femmes
muettes sur leurs propres désirs, puisqu’elles ne font que mimer ce
que leur renvoie le miroir reflétant les besoins-désirs du méme. D’aprées
Irigaray, la femme énonce un discours fluide fluctuant qui n’est pas
entendu dans un systeme fini phallique: d’ou son mutisme et son
aphasie: «Méme si elles jacassent, proliferent pithiatiquement un
mot qui ne signifie que leur aphasie ou leur revers mimétique de votre
désir2l. »

Méme si elle parle, elle parle des désirs de I'homme, « L’afemme,
zone de silence22 ». Soumise a un langage, elle mime, elle s’exile de plus
en plus dans le mutisme. Irigaray donne comme exemple la mécanique
des fluides comme réalité physique résistant a une logique symbo-
lique fermée. De la méme maniére que sur la scene des représentations
masculines, ce systéeme est un tout solide fermé sur lui-méme dont la
variable de I'universel est utilisée comme principe de constance afin
de rationaliser la syntaxe. Dans une telle logique solide, les fluides ne
sont pas reconnus dans leur identité. Ils se transforment en solides en
adoptant une syntaxe qui ne leur appartient pas. Dans cette optique,
le mécanisme de transformation des fluides en solides opére un passage
dans la rationalité. Etant donné que le systéme fermé fait abstraction
du temps afin de maintenir un équilibre dans la répétition, la logique

21. lbid.,p. 111.
22. Loc. cit.
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des fluides et leurs résistances aux solides sont perpétuellement et
historiquement méconnus de la science psychanalytique. Dans cette
perspective comme dans celle de la scéne, il n'y a pas de place a la
différence sexuelle, puisque la femme a été reléguée dans I'oubli
historique et que ses désirs sont restés muets.

De I'autre coté du miroir
Lieu de lajouissance de lafemme

L'élaboration de la théorie sur la sexualité féminine dans une
économie phallique fait foi, selon Irigaray, de vérité. Selon Freud, le
devenir d’'une femme « normale » serait de représenter le masculin
afin de perpétuer I'’économie du méme. Depuis des siécles, le discours
philosophique masculin fait loi, il ordonne la réalité, il détermine la
psychanalyse et les connaissances qui en découlent. Les désirs fémi-
nins sont soumis a une logique de langage prédéterminé dans un
ordre de cohérence fermé. La femme serait inscrite dans I'ordre du
discours mais sous la banniére du manque. En psychanalyse, le
manque est la cause du désir ; cela revient a créer, selon Irigaray, une
sorte de théologie négative. De plus, la jouissance féminine, selon la
psychanalyse, est sans intérét puisque cela préterait au questionne-
ment de la logique phallique. Le manque comme cause du désir
assure le mutisme sur la jouissance de la femme23. Elle ne peut étre
sujette a part entiere, elle ne doit pas prendre la parole sur sa jouis-
sance et sur son désir, elle doit étre absente pour assurer la logique
phallique. La théorie de la sexuation est construite a I'intérieur de la
logique patriarcale, applique ces lois dites universelles et refuse de
prendre en compte l'histoire et ses déterminations. La jouissance se
rapporte au méme, il s’agit d’une jouissance narcissique de domination,
en perpétuant la logique du logos déterminant tous les autres discours.

Toujours selon Luce Irigaray, il est impossible de signifier le féminin
dans le systéme patriarcal car ce qui fait signe est toujours ramené a
son centre-pouvoir dans une représentation du méme-discursif. Le
masculin écrit sur la jouissance de la femme qui est en fait son plus

23. Irigaray donne comme exemple la statue de Thérése d’Avila décrite par Jacques
Lacan dans Encore, Séminaire, Livre XX, Paris, Seuil, 1975, 133 p.
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grand danger car il pointe un ailleurs, un lieu ou le langage n’a plus la
méme logique. Irigaray propose aux femmes de traverser le miroir
afin d’avoir accés a un espace féminin appelé le lieu de la jouissance de
la femme. L’'auteure aménage un espace féminin qui ne sépare pas
I’empirique de la transcendance, et non pas une nouvelle théorie de la
femme. La différence sexuelle telle que nous la voyons aujourd’hui
s'organise dans I’économie du méme par la domination discursive de
I'ordre philosophique. Il s’agit de questionner cet ordre afin de créer
un lieu féminin dans la différence sexuelle, non un « gynécocentrisme
réfléchi2s ».

En ce sens, la femme peut s’introduire délibérément dans cette
logique phallique par le « mimétisme » afin de « retrouver le lieu de
son exploitation?s ». Elle peut, d’ailleurs, traverser le miroir — qui se
trouve sur la scéne des représentations — afin de retrouver le lieu de
sa jouissance, non une représentation du désir phallique, mais bien
un lieu de transcendance et d’« auto-affection ». La femme est épuisée
d’étre cet autre du méme depuis des siecles. Elle aime cette une —
celle qui reproduit — et cette autre — celle qui émane de ses propres
désirs. Elle est en mouvement, elle parle fluide, car elle n’est pas
fondée sur du solide. Quand elle se dit, elle n’est déja plus, elle ne statue
pas sauf du cété des solides: « Jamais ouvertes ou fermées sur une
Vérité 26. » « Elle n’est ni une ni deux27 », elle est indéfinissable. « Elle
est indéfiniment autre en elle-méme28. » Elle n’aborde pas la vie dans
une logique de la raison, elle est déja autre chose. Sa parole n’est pas
sclérosée, elle n’est déja plus. Elle a une logique a elle « qui déroute la
linéarité d’un projet29 ». Elle est I'autre de la différence puisque I'autre
est proche, non propre (propriété), elle ne peut pas se I'approprier, ni
le connaitre.

De plus, Irigaray emploie le nom d’Alice en référence au célébre
conte de Lewis Caroll afin d’introduire la symbolique de la traversée
du miroir. Alice ne peut échapper a la réduction de ses désirs dans une
économie du méme. Muette et paralysée, il lui est impossible de vivre

24. Luce Irigaray, op. cit., p. 157.
25. lbid., p. 74.

26. Ibid., p. 216.

27. Ibid., p. 26.

28. Ibid., p. 28.

29. lbid., p. 29.
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sans se conformer a I'autre qui est méme. Qui est « elle », qui est « je »,
s'interroge Alice. Elle trouve un lieu ou I'investigation masculine ne
regne pas. Elle va de I'autre c6té du miroir, « au pays des merveilles »,
lieu de la jouissance féminine et ou ses désirs sont les siens et non pas
des représentations masculines.

Luce Irigaray mentionne qu’il n'y a pas un mais des mouvements
de libérations féministes qui permettent un entre-femmes — lieu de
la jouissance de la femme — afin de prendre conscience de leur
oppression personnelle partagée. 1l s’agit de politiser leur expérience
dans un lieu — entre elles — afin de faire advenir leur imaginaire
féminin. Etablir un discours véridique sur le féminin ou simplement
vouloir étre égale de I’'homme revient a dire la méme chose que le
discours établi. Par contre, les mouvements de femmes revendiquant
I’égalité des droits économiques, sociaux, politiques tout en restant
dans I'ordre phallocentrique, vise subtilement a faire de la femme un
homme en devenir. Il ne s’agit pas de renoncer a I'égalité mais de
conjuguer égalité et différence. Certains groupes féministes se situent
hors du systeme — de I'autre c6té du miroir — afin de disposer d’un
lieu propice a la formulation de leur désir, non déterminé par la
société patriarcale. Le parler-femme — langage féminin — et I’écri-
ture au féminin sont nécessaires afin de faire advenir les désirs fémi-
nins a I'intérieur de groupes non mixtes, puisque le langage dominant
est trés puissant. L'écriture demeure liée a I’économie du sexe, qui la
domine, et la syntaxe au monopole du discours. Une syntaxe du
féminin ne ferait pas partie de la logique du logos, du nom propre et
de ses attributs ; elle ne serait pas tributaire d’'un mode d’appropria-
tion, car elle mettrait plutét en jeu le proche et I'« auto-affection » de
la femme. L'« auto-affection » de la femme dans la logique du méme
ne se produit que par et pour le masculin dans une mascarade corres-
pondant au désir de I’hnomme. Le discours sexué peut ouvrir sur un
autre rapport a la transcendance — comme lieu — qui ne se déter-
mine pas dans un systeme dichotomique :

« (Lieu de la transcendance), ni simplement subjectif, ni simple-
ment objectif, pas univoquement centré ni décentré, ni unique ni
pluriel, mais comme lieu-jusqu’a présent toujours réduit dans une
ek-stase-de ce que j'appellerais : la copule30. »

30. Ibid., p. 149.
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Un lieu transcendantal, sexuellement spécifique implique donc,
une autre logique discursive dans un autre rapport au langage de type
féminin permettant d’interpréter la logique du miroir du « spéculatif
historique » afin de transformer la logique du méme — enjeu poli-
tique de la libération des femmes — par le biais de la culture et du
langage. Dans cette optique, détruire I'organisation du miroir, qui
reflete le méme3l, en faisant du mimétisme et de la réflexion cons-
ciente, permet I'ironisation du méme pour démontrer que la femme
existe ailleurs que dans I'autre du méme. Il s’agit de freiner la théori-
sation, la production de connaissances univoque dans I'’économie du
logos ou le féminin est prédéterminé au manque. L'écriture3? de la
femme est fluide, elle n'est pas unie, «elle résiste a et fait exploser
toute forme, figure, idée concept solidement établis33 ». Cette écriture
ne suppose pas une position fixée. Le travail du langage a comme but
de disloquer le phallocentrisme afin que le langage retrouve sa spéci-
ficité sexuelle. En ce sens, le masculin pourrait se réapproprier son
langage34 permettant de faire place a la « possibilité pour un langage
autre3 ». De plus, la fille doit obligatoirement hair sa mére pour
entrer dans le complexe d’Edipe, selon Freud, sans étre capable de
régler ses rapports avec la mere. Irigaray souligne, qu’une syntaxe
autre, de I'autre c6té du miroir, pourrait intervenir afin de repenser
I'articulation de rapport entre la femme et la mere.

L’autre c6té du miroir offre une multitude de possibilités a la femme
afin de transformer le systéme patriarcal, de repenser les rapports entre
les femmes et d’advenir dans ses propres désirs. Cependant, Irigaray
fait remarquer que le féminin ne peut renverser le pouvoir phallique
car le faisant il demeurerait prisonnier de cette méme logique. Cepen-
dant, les deux pouvoirs pourraient cohabiter en ayant comme désir
I'autre de la différence au lieu de I'autre du méme.

Devenirfemme divine

Le rapport a la transcendance chez Luce Irigaray s'est développé a
partir du lieu de la jouissance de la femme, de I'autre c6té du miroir.

31. lIrigaray suggere I'idée de faire la noce avec la philosophie.

32. L’auteure emploie le mot style.

33. Luce Irigaray, op. cit., p. 76.

34. Un langage masculin n’émanant pas de la logique discursive du méme.
35. Luce Irigaray, op. cit., p. 77.
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Vers le milieu des années 1980, Irigaray présenta le rapport a I'infini
permettant a la femme de devenir femme divine. La femme est
appelée a devenir femme divine de lI'autre c6té du miroir, ce lieu de
transcendance ou la jouissance de la femme y est représentée en fonc-
tion de ses propres repéres. N'étre pas étrangére a soi-méme, ne pas
étre en exil, malgré I'histoire, voila ce qu’est devenir femme divine
selon Irigaray.

Depuis des siécles, dans le christianisme36, le Dieu de I’hnomme
représente uniquement les besoins-désirs masculins et les femmes
n’'ont pas de propre divinité associée a leur image, a leur genre sexué.
Dieu permet a I'homme de se définir dans son genre, «a se situer
comme fini par rapport a I'infini37 ». D’aprés Irigaray, Dieu est pour
I’'homme une cléture sur I'infini dont le sujet est le méme. L’homme
créa un Dieu male unique: « Dieu est le miroir de ’'homme38. » Par
conséquent, 'homme a comme incarnation du divin en soi —
horizon — Jésus, le Fils de Dieu.

Selon Luce Irigaray, le devenir de la femme est compromis par le
fait quelle ne peut gqu’advenir par I'homme puisqu’elle a comme
horizon I'image de I’homme. Assujettie dans son devenir, la femme
est un homme en devenir car I'incarnation du divin en soi est liée a un
Dieu-homme.

Mais les femmes n’auraient pas de Dieu pour sublimer leur
hystérie, si ce n'est la maternité du Dieu rédempteur. Pourquoi
n'auraient-elles pas de Dieu leur permettant d’accomplir leur genre ?39

Dans cette logique, la femme doit étre mere d’un enfant méle de
préférence afin d’advenir divine comme I’homme par le fils. D’aprés
Irigaray, la mere est la réalisation ultime de I'épanouissement de la
femme et n’a acces a I'infini que par sa maternité et par I'incarnation
du Fils de Dieu en son enfant. Les femmes n’ont d’autres choix que
d’enfanter le rédempteur de leur propre vie. L'incarnation du divin en
soi passe par le fils/Fils et les femmes en sont les assistantes
puisqu’elles n'ont pas de dieu pour accomplir leur genre. Elles n’ont

36. lci, Luce Irigaray ne fait nullement allusion aux valeurs bouddhistes, dont elle
s'inspirera plus tard dans son approche a la transcendance.

37. Luce Irigaray, Sexes et parentés, Paris, Editions de Minuit, 1987, p. 73.

38. Ludwig-Andreas Feuerbach, L'essence du christianisme, traduction francaise J.P.
Osier, Paris, Maspero, 1982, p. 187.

39. Luce Irigaray, op. cit., p. 83.
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pas de nature propre hormis celle du mime, du transfert et du
semblant. « Es-tu vierge? Es-tu mariée ? Qui est ton mari 240 », sont
des questions qui situent la fonction sociale de la femme et non une
auto-représentation féminine. Par conséquent, ne pas avoir de divi-
nité féminine revient & dire que les femmes restent soumises aux
parametres masculins qui régissent, entre autres, la famille et le
rapport a la transcendance.

D’aprés lIrigaray, Jésus Fils de Dieu, ne convient pas comme
modele d’incarnation du divin en soi pour les femmes. Elles doivent
avoir acces a un Dieu sexuellement marqué pour atteindre I'infini du
devenir en communiant entre elles et non en se divisant et en se
déchirant. Dans le systéeme patriarcal, la femme n’a pas de figure
d’idéal, elle n’a que celui imposé par I’hnomme et non un Dieu féminin
qui I'ouvrirait a la transcendance et a I'accomplissement du divin en
soi. Irigaray remarque qu’il y a 14 une absence d’un Dieu, signifié par
le port de masques tels que les contraintes de beauté imposées4l,
notamment, aux femmes occidentales. Il manque a la femme une
Dieu a partager, un devenir incarné. Un Dieu s’'incarnant au féminin
permettrait a la mere, a la femme et a la fille de se voir a travers le
divin afin de s’accomplir.

Il nous manque, nous sexuées selon notre genre, un Dieu a
partager, un verbe a partager et a devenir. Définies comme substance-
mere, souvent obscure, voire occulte, du verbe des hommes, il nous
manque notre sujet, notre substantif, notre verbe, nos prédicats:
notre phrase élémentaire, notre rythme de base, notre identité mor-
phologique, notre incarnation générique, notre généalogie42.

De l'autre c6té du miroir, dans ce lieu ou le rapport a la transcen-
dance est véritablement possible pour la femme, elle peut avoir une
ou des divinités sexuellement marquées afin d’atteindre I'infini du
devenir sur une route non fixe, voire fluide. La dynamique du devenir
est un mouvement pas nécessairement linéaire. Cette spiritualité du
devenir pointe vers un horizon divin représentant I'accomplissement
du genre. Luce Irigaray définit le devenir comme I'accomplissement
de la plénitude de I'étre, sans étre achevé. De ce cOté, la femme peut

40. 1lbid., p. 85.
41. La minceur, le maquillage, la mode vestimentaire, etc.
42. Luce Irigaray, op. cit., p. 83.
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s’accomplir et avoir un modéle d’incarnation du divin en soi ajusté a
son genre sexué. Dieu au féminin dans un lieu de femmes permet la
liberté de se définir dans une logique qui n’émane pas des structures
patriarcales. Devenir femme divine, c’est refuser d’étre définie par
une culture patriarcale. Les femmes peuvent participer a la créativité
divine parce quelles ont un horizon. Dans cette dynamique du
devenir, « elles deviennent des personnes a part entiére et prennent le
risque de nommer Dieu & leur fagon, avec ce que cela comporte de
limite et de vérité43». La dynamique du devenir, c’est faire I'expé-
rience de la transcendance.

La spiritualité du devenir implique de ne plus étre étrangére a soi
et de s’accomplir dans notre genre, non dans sa totalité parce que le
mystere marque la limite de la différence sexuelle mais avec un ou des
modeles d’incarnation divine. Selon Irigaray, il y a un mystére a
I'intérieur méme de la différence sexuelle. L'auteure souligne égale-
ment que les rapports mere-fille pourraient changer puisque, dans
I’économie du méme, la mere et la fille doivent obligatoirement se
hair afin de promouvoir cette structure. D’aprés l'auteure, chaque
genre a un rapport différent a la spiritualité et elle doit tenir compte
de toutes les dimensions de I’existence femme en unissant I'esprit et le
corps. Le religieux signifie étre lié aux autres, a la nature et au monde.
Luce Irigaray interpelle en présentant I'autre qui interroge, qui nous
repositionne continuellement, et qui résiste a une appropriation
totale par I'un ou par l'autre sexe. L'autre de la différence est un
mystere. Irigaray propose donc une conception spirituelle de la diffé-
rence sexuelle, dans le respect de I'existence autre que le méme.

Le lieu de la jouissance de la femme permet la réappropriation de
son propre langage, de ses propres représentations spirituelles afin de
s’accomplir dans son genre. De ces faits, la femme peut poser I'acte de
croire qui est la rencontre de I'autre de la différence. Elle ne contrble
pas ce qu’elle croit puisque I'acte de croire est une pratique de l'autre
et que l'autre échappe a la maitrise. Irigaray entre dans cette perspec-
tive du croire qui ne permet pas I'acquisition de l'autre. Le croire
comme ouverture sur l'autre permet d’exister encore une fois dans

43. Denise Couture et Marie-Andrée Roy, « Dire Dieue », dans Camil Ménard et
Florent Villeneuve (dir.), Dire Dieu aujourd’hui, Montréal, Fides, coll. « Héritage
et Projet », n°® 54, 1994, p. 139.
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nos différences irréductibles. Irigaray tente de comprendre I'autre de
la différence femme et son rapport a la transcendance. Comme le dit
si bien Luce Irigaray: « Changer c’est risquer, qui ne change pas va
contre la nature, a qui elle demande la différence44. »

Conclusion

Pour conclure, Elizabeth Grosz situe Irigaray dans le deuxiéme groupe
féministe qui tente de sexualiser les concepts a partir d’une autre
logique discursive qui ne découle pas de I'ordre de la raison. De fait,
Luce Irigaray commence son ceuvre considérable avec Spéculum de
Vautre femme développant une critique de la psychanalyse afin de
montrer que le seul lieu possible pour la femme, selon Freud, est celui
du refoulé. Erigés par et pour des hommes, les désirs féminins sont
gu’un support a I'accomplissement des besoins masculins. L'imagi-
naire féminin est exclu d’une telle structure. Le systéme patriarcal est
une logique fermée définissant le tout et ne permettant pas de
connaitre la différence sexuelle. Irigaray dégage un lieu possible ou
I'imaginaire féminin ne serait pas régi par des normes discursives
patriarcales. Elle tente donc d’ouvrir une ou des voix/voies de I'autre
c6té du miroir afin de faire advenir la femme dans ses propres désirs
et dans son propre rapport a la transcendance lui permettant d’advenir
dans I'infini du devenir. Les femmes pourrons expérimenter I'exis-
tence et trouver leur identité tout en ayant des aspirations divines.
L’autre, étant différent, ne reflete en rien les besoins-désirs d’un
méme sexe.

Cette marge de liberté et de puissance qui nous autorise a grandir encore,
a nous affirmer et nous épanouir chacune et en communauté, seul un
Dieu féminin peut nous ménager et nous la garder. Telle notre autre
encore a actualiser, notre en dega et au-dela de vie, de forces, d’'ima-
gination, de création, notre possibilité d’'un présent et d’'un avenir4s,

44. Expression employée par Luce Irigaray lors du colloque qui s’est tenu du 22 au
24 juin 2001, dans le cadre du programme annuel des Conférences et des Congreés
du Centre d’analyse culturelle, de théorisation et d’histoire de I'Université de
Leeds, Angleterre. Ce colloque avait pour titre: « Dialogue international, inter-
culturel et inter-générationnel sur les travaux de Luce Irigaray».

45. Luce Irigaray, op. cit., p. 85.
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Le comportement face a la différence des genres et a I'altérité

Discuter la question des genres en théologie apparait incontournable
a partir du moment ou I’'on découvre I’action de dynamiques internes
de domination ou d’exclusion. Ces forces justifient leur emprise par
la nécessité de se protéger du danger qu’une divergence ou qu’une
altérité dans la maniére de voir ou de penser fait peser sur un systeme
théologique. Je ne crois pas qu’il soit nécessaire de démontrer cet état
de fait puisque plusieurs parmi nous, femmes ou hommes selon notre
genre sexué, avons probablement déja expérimenté la soumission
obligée ou encore la discrimination conséquente au maintien de notre
position. Cela peut se vivre a plusieurs niveaux: dans le discours théo-
logique, dans la rencontre entre personnes, quelles soient étudiantes
ou professeures, et méme au moment de soutenir une thése docto-
rale. Peu importe le lieu ou la différence cherche a s’exprimer, il y a
toujours quelque personne bien intentionnée qui tente de gommer la
différence en la ramenant a un discours rassurant.

*  Cet article s’inspire de I'anthropologie psychoreligieuse élaborée dans la thése
doctorale en théologie pratique de I'auteur qui s’intitule : Counselingpastoral et
désir d'altérité : contribution de Denis Vasse a une anthropologie psychoreligieuse.
Faculté de Théologie, Université de Montréal, 2001.
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Il en va de méme dans la vie de I'Eglise ol certaines positions
doivent leur existence a la confusion qu’on opére entre la valeur éter-
nelle du christianisme et la pétrification d’'un systeme fossilisé et
révolu. Sur la scéne sociale et jusqu’a I'échelle mondiale, nous dispo-
sons de maints exemples de ces dynamiques ou I'on tente de faire
disparaitre ce qui dérange. Ce n’est pas parce que I’'on abat les tours
du World Trade Center que I'on sort de cette dynamique de violence
qui domine et exclut. La riposte américaine aux attaques terroristes
ne fait pas exception a cette problématique commune ou I'on tente de
supprimer I'obstacle humain. Certes, I'on se doit de combattre le
terrorisme, mais peut-étre pas avec les armes de la terreur. Quelque
chose de I'humain s’exprime dans le déferlement de violence.
Qu’arriverait-il si I’'on cherchait a entendre ce que cela dit?

La suite de notre présentation abordera la question de la force
présente dans la violence en partant de la réponse intuitive esquissée
par Denis Vasse dans le courant des années soixante. Puis, nous enchai-
nerons en proposant une synthése de son anthropologie psychoreli-
gieuse avant de montrer comment cette élaboration conceptuelle
renouvelle le probleme. Enfin, nous conclurons en traitant de la place
de la tension dans I'anthropologie vassienne et dans la vie.

Expérience de la différence : violence ou personnalisation

La rencontre de 'autre et de son altérité peut entrainer I'’humain dans
deux directions divergentes. La premiére réaction dans I'ordre chro-
nologique caractérise la plus évidente des directions car elle est
presque automatique et instinctive en méme temps quelle fait
souvent la manchette. Cette réaction désoriente le dynamisme de la
personne en la conduisant dans une spirale ou la violence détruit ce
qui constitue la base des rapports humains : la confiance que l'origi-
nalité de chacun et chacune soit reconnue et trouve une place. En
niant le droit a I’existence de la différence des autres, I’'on nie le sien
propre et I'on se condamne déja a n’étre que le rouage d’une machine
qui exécute une action aveugle.

A l'inverse, la seconde direction n’est justement plus une réaction,
mais un choix. Elle consiste & reconnaitre la différence de I'autre en
lui accordant le méme droit de vivre que celui que I'on s’attribue. Cet
effort de reconnaissance oriente et entraine la force de I'individu vers
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sa propre personnalisation dans la rencontre des autres. L’engage-
ment a respecter le droit a I'expression de la différence et le renonce-
ment a réclamer ou a saisir toute la place pour soi ou pour son groupe
sustente cette dynamique particuliére.

Cette perspective de deux directions inverses est celle avec laquelle
Denis Vasse inaugure son ceuvre d’écriture au début des années
soixante. Dans cette période ou il compléte ses études de médecine
par la neuropsychiatrie, Vasse paracheve sa formation en psychana-
lyse et s’engage définitivement dans la Compagnie de Jésus. Son point
de vue s’énonce dans quelques articles au sein desquels il articule son
expérience de I’Algérie ou s’affrontent et s’entrechoquent les races, les
cultures et les religions du colonisé et du colonisateur. A partir de son
vécu dans le cadre particulier qui a été le sien, de sa naissance en 1933
jusqu’a son départ pour la France aux environs de 1958, Vasse a
I'intuition que la problématique humaine peut se résumer dans la
nécessité, pour vivre en humain, de reconnaitre le désir de I'autre,
celui de tous les autres comme le sien propre. L'ensemble de son
ceuvre écrite, une douzaine de monographies et un peu plus d’une
centaine d’articles, rend compte de sa recherche qu’il focalise sur la
guestion de I'identité de I’étre humain telle que celle-ci ne prend sens
que de désirer ce que I’Autre désire en lui.

Le modéle anthropologique

Dans I'exercice de la thése doctorale, nous avons risqué une synthése
de cette anthropologie originale parce que nous nous intéressions a la
question de l'articulation des processus psychiques avec la dynamique
de la quéte religieuse. Bien que mises en évidence par la psychologie
religieuse et quelques autres écoles, ces relations ont toujours été
étudiées sous I'angle de la domination d’une perspective sur l'autre.
Parce qu’elle aborde ces deux questions sans accorder un pouvoir de
domination a la théologie de I'expérience religieuse ou a la théorie
psychanalytique, I'élaboration conceptuelle vassienne nous avait paru
capable d’éclairer et de renouveler aussi bien la compréhension de
I’étre humain que celle de I’'expérience religieuse.

Vasse accorde tout de méme une certaine suprématie a I'un des
termes de son anthropologie: la parole. Comprenons par la que son
option fondamentale porte sur la réceptivité et sur la présence que la
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parole requiert dans I’exercice ou I’'on cherche a entendre ce qui parle
en nous et entre nous. Afin de bien comprendre son intention, nous
devons considérer que la parole ne se réduit pas au langage ni a
quelque discours que ce soit. Elle s’exprime dans tout ce qui révéle la
personne a elle-méme et aux autres. Dans ce point de vue, la parole
peut étre tout ce qui permet de découvrir I'autre en méme temps que soi.

La parole est le point de I'anthropologie vassienne autour duquel
s'articulent le Méme et I’Autre ; d’une part, la nécessité de la vie qui
exige impérativement les conditions minimales a son maintien et, de
I'autre, la gratuité d’une originalité propre offerte a I'individu dans
I’exercice du quotidien. Grosso modo, on peut dire que le Méme est
du coté de la nécessité tandis que I’Autre peut se ramener a une ouver-
ture ou a un seuil par ou la vie se donne a chaque personne. Déja en
1969, Vasse affirme la cohabitation de ces dynamiques.

Il est donné a I'hnomme de transmuer le rapport de consommation, dans
lequel il s’origine et sans lequel il meurt, en un rapport de communion
dans lequel les différences ne s’acharnent plus a se faire disparaitre en
nourriture, mais peuvent se réaliser en inaliénables libertés!.

Le rapport de consommation peut se comprendre comme une rela-
tion digestive dans laquelle ce qui satisfait I'individu est intégré ou
incorporé au systeme alors que ce qui dérange est détruit ou évacué.
Ce style de relation est propre au mode pulsionnel dans lequel les
choses et les étres ne sont considérés que pour ce qu'ils rapportent. Le
Méme ramene tout a lui dans un souci de préservation. Entendons
nous bien! Ni Vasse ni son anthropologie ne condamnent ce néces-
saire dynamisme humain. L’homme et I'ceuvre indiquent qu’il est
possible de vivre les rapports humains sur la modalité de la violence
digestive en méme temps que sur le registre de la communion. La
relation de communion n’élimine ni ne supplante en rien le premier
registre, mais en elle se joue le lien a la gratuité d’une vie qui se donne
a chacun et & chacune sous le mode d’une altérité irréductible.

La maniére la meilleure que nous avons trouvée de rendre compte
du concept de I’Autre dans I'ceuvre de Vasse est la métaphore d’un
seuil ou d’'une ouverture maintenue dans le psychisme par I'impossi-
bilité dans laquelle la personne se trouve d’obtenir une satisfaction

1. Denis Vasse, Le temps du désir. Essai sur le corps et sur la parole, Paris, Seuil, 1969,
p. 64.
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qui soit totale. Méme repu, I'étre humain cherche quelque chose qui
est de l'ordre d’'une différence qu’aucune satisfaction ne saurait
combler. Naitre a soi-méme, je devrais dire «soi-Autre», est une
tache jamais complétée, toujours a vivre. Selon Vasse, I’hnumain est un
étre de désir et « le désir est originé en amont par la parole qui struc-
ture la scéne primitive et desting, en aval, a creuser la vérité du
sujet? ». De son point de vue, la vie et le vécu ou I'on fait I'expérience
des autres sont ces lieux ou se creuse I'altérité irréductible de chaque
individu dans sa vérité propre.

En conservant la problématique psychoreligieuse qui nous inté-
resse, le psychisme humain se définit comme un monde de représen-
tations articulées les unes aux autres tandis que le religieux prend la
couleur du lien que I'on entretient avec sa vérité de sujet vivant. Le
discours qui structure la scéne primitive fournit les liens de représen-
tations a partir desquels la personne construit son univers de compré-
hension et élabore son histoire. Le lien a la parole dans son acte
d’énonciation témoigne du lien que la personne, a la recherche de sa
propre vérité et de celles des autres ainsi que de Dieu, entretient avec
la vie. Ce lien, Vasse le nomme « réponse3 ». La parole n’a aucun autre
pouvoir que celui de I'attraction. La vie s’adresse a I’humain et I'invite
a accomplir son essence qui lui manque: « le désir est I'essence elle-
méme de I'homme dans la mesure ou on la congoit comme déter-
minée a accomplir un acte quelconque4 ». Répondre de ce qui appelle
et qui s’exprime par la présence — dans la souffrance et la joie, la paix
et le repos — ou par I'absence — le refus d’étre dérangé et la tristesse,
la guerre et I'épuisement —, telle est, dans cette anthropologie, la
tdche humaine par excellence. Répond celle ou celui qui fait acte de
présence en cherchant la vérité de ce qui I'anime et anime les autres.
L’absence de réponse est tentative d’esquiver la naissance dans la chair
ou refus de naitre de la vérité du désir qui touche la chair et la fait
vivre de désirer I'autre en tant qu’autre.

2. Denis Vasse, Un parmi d'autres, Paris, Seuil, coll. «Le champ freudien», 1978,
p. 133.

3. Vasse suggere ce type de lien dans un article récent: « Répondre de la parole dans
la chair », Etudes, n° 385, 1-2, juillet 1996, p. 57-69.

4. Denis Vasse, Un parmi d'autres, op. cit., p. 8.
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Eclairage offert aux dynamiques de violence psychique,
sociale et religieuse

Comme nous venons de le voir, Vasse considére I'importance capitale
de répondre de la parole qui touche au cceur de I’exercice de la chair.
En conséquence, on n’est pas surpris de constater que, selon lui, «la
violence n’est pas un sentiment comme les autres. Elle est la manifes-
tation du désir contrarié. Elle exprime la jouissance de vivre contre5 »
la vie et les autres. Ou bien I’humain répond de la parole qui le touche
et sa vie devient le lieu ou il se risque a la recherche de la vérité de sa
vie, ou bien il ne répond pas et s'enferme dans une représentation
narcissique de lui-méme. Comme le dit Vasse, le violent est enfermé
dans un imaginaire qui nie la vie. Pour lui, « I'image de lui-méme,
seule, fonde son existence : il est dans la nécessité épuisante d’avoir a
se produire lui-méme, a s’autoposer dans une constante provocation
par rapport a tout ce qui n’est pas lui6é ». Si I'enjeu de la vie humaine
se joue dans une problématique de réponse, on peut comprendre que
la violence témoigne d’'un emprisonnement dans le refus de vivre en
paix.

On peut faire la sourde oreille a ce qui se dit dans la violence. Alors,
elle s’extériorise par un passage a I'acte destructeur de I'autre. Entendue
pour ce quelle est, la violence du désir « s’oppose sans réversibilité a
la violence du chaos. C’est la paix qui est risque pris de vivre en mortel
et de mourir en vivant? ». La personne n'impose plus la logique diges-
tive de sa pulsion mais I'assume comme partie d’elle-méme qui
témoigne d'un désir soumis a une autre régle. Lorsque le désir
«n’indique plus le visage inconcevable de I'autre en soi, le sujet, la
libido perd le nord. Les pulsions se recroquevillent sur leur objet et
I’'homme s’épuise en une création de soi par soi ou rien n’arrives ». Il
ne lui reste plus alors qu’a s'imposer par la force.

L’apport de I'anthropologie vassienne consiste dans I'éclairage de
la dynamique désirante qui met en lumiére la déroute de la violence.
Quel que soit I'aspect, social, politique ou religieux, sous lequel on la

5. Denis Vasse, « La plus grande violence », Laennec, mars 1992, p. 25.

6. Denis Vasse, « La voix qui crie dans le désétre », Esprit, n° 7-8, juillet-ao0t 1980,
p. 80.

7. Denis Vasse, Le poids du réel, la souffrance, Paris, Seuil, 1983, p. 176.

8. Denis Vasse, Inceste etjalousie. La question de I'hnomme, Paris, Seuil, 1995, p. 45.
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consideére, la violence se présente comme une recherche ou la satisfac-
tion de la pulsion, la satisfaction de I’ordre social, économique ou
politique, s'impose comme une fin en soi. La pulsion et les divers
ordres humains oublient alors leur ordonnancement a la naissance de
sujets inaliénables les uns aux autres. Seule une parole d’amour, seule
une parole attentive a la vérité du désir de chaque personne en méme
temps quelle engage les humains & établir des conditions justes pour
tous et toutes, risque la paix.

L’humain ; un écart en tension entre des opposés imaginaires

En filigrane de I';ccuvre de Vasse on trouve la notion d’axes différen-
tiels. Ces axes sont constitués de deux pbles qui s’opposent dans
I'imaginaire, mais qui, hors imaginaire, demeurent séparés par un
écart sous tension. Selon Vasse, I’étre humain se situe a un carrefour
ou se rencontrent trois axes différentiels — vérité et mensonge, vie et
mort, homme et femme. Le repli sur la position imaginaire se traduit
dans les faits par la mise a I’écart — par tentative de suppression ou
par le refus de reconnaissance — de I’écart méme. On nie alors les
faits pour se réfugier derriére une représentation ou I'on se prétend
dans la vérité ou le mensonge absolus, dans une vie sans mort et dans
I’'homme contre la femme ou vice-versa.

A l'inverse, la parole de reconnaissance dénoue I'opposition de
discours vides en remettant I'individu a sa place de sujet de parole. S’il
consent a entendre, il fait I'expérience d’étre donné a lui-méme dans
la rencontre des autres et la tension prend pour lui le sens de son
identité inaliénable en méme temps que de celle des autres. C’est en
risquant la tension du « entre » que I’'on peut faire I’expérience de la
Vérité en découvrant le mensonge qui la dissimule. On peut alors
croire que la vie se donne malgré I'imaginaire de la mort. Ce n’est pas
parce que nous mourons que nous devons croire que la vie ne nous
est pas donnée pour vrai. Enfin, on est a méme de redécouvrir que la
vie n’a d’autre lieu pour surgir que celui de la différence dans la chair :
entre la femme et I'hnomme.

En définitive la tension peut-elle étre pergue uniquement comme
guelque chose a supprimer ou bien a évacuer ? Tenir cette position ne
revient-il pas a faire tomber I'hnumain dans cette tendance a vouloir
éradiquer toute tension que Freud qualifie de « pulsion de mort»?
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L’anthropologie vassienne soutient au contraire la nécessité, pour un
sujet humain, d’assumer la tension parce que dans cette assomption
symbolique le sujet est donné a lui-méme en tant que sujet et plus
seulement comme objet. C’est parce que I'humain accepte d’étre
écartelé entre pulsion et aspiration qu’il se personnalise en assumant
a la fois sa finitude, représentée par la nécessité de la vie, et I'infini-
tude de son désir, exprimée par ses aspirations sans bornes. L'alterna-
tive revient a assumer les tensions ou a disparaitre. Le refus de la
tension enferme dans I'apparence de vie alors que le consentement
risque sa vie au hom de ce que vise le désir mais en acceptant de se
laisser déposséder de toute prise imaginaire sur son désir, méme et
surtout lorsque Dieu se retrouve sujet et objet de désir dans le
discours humain.



Homme etfemme dans la pensée organique

Jean Richard
Université Laval

Le patriarcat signifie plus que la domination de I’hnomme sur la femme.
C’est tout un ordre social qui se trouve désigné par la : I'ancien régime
précisément, par opposition a la modernité. Il importe alors de le
comprendre dans sa globalité pour y saisir le sens de la hiérarchie des
genres. D’autant plus qu’un tel régime n’a pas été tout simplement
éliminé par la modernité ; il en subsiste plusieurs traces parmi nous
encore aujourd’hui.

Jentends donc proposer ici une voie d’approche du systeme patriarcal,
celle de la pensée organique, typique de I’'ancien régime, par opposi-
tion a la pensée associative, elle-méme caratéristique de la modernité.
Cela nous permettra, dans un second temps, de mieux comprendre le
sens du patriarcalisme chrétien qui, chez saint Paul, s’enracine dans
cette conception organique de la communauté.

Une théorie sociale
Pensée organique etpensée associative

J'appelle « organique » une pensée qui congoit les différents éléments
d’une collectivité comme les membres d’un corps social, comme les
parties d’'un organisme, comme les organes d’un vivant. La pensée
organique s’appuie donc sur I'ordre naturel. Dans la conception orga-
nique, le corps social, I'organisme social, est un produit de la nature,
tout comme I'organisme vivant. Il est donné par la nature, par la nais-
sance (nascitura). Par le fait méme de sa naissance, chacun, chacune,
appartient a un corps social, est constitué membre d’'un organisme
social.
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La pensée organique s’oppose ainsi a ce que j'appellerai mainte-
nant la pensée «associative». Celle-ci est typique de la modernité
démocratique. Selon cette conception, c’est I'individu qui est donné
d’abord, non pas la communauté. La collectivité sociale, la société, se
trouve alors constituée par la libre association des individus. D’ou
I'idée du contrat social. Ainsi, par opposition a la pensée organique
qui est pensée de la nature, la pensée associative est de type spécifi-
quement rationnel. C’est la raison qui détermine la structure de la
société, indépendamment du donné naturel.

On aura compris que j'entends ici «pensée» au sens fort de
« logique ». Les deux pensées dont je parle sont deux logiques sociales:
non pas seulement deux fagons de concevoir, mais deux structures
différentes, deux types de réalité sociale.

La structurefamiliale, le cas type de la logique organique

Le cas type de la pensée organique est la famille. C’est dire que la
pensée organique congoit (et organise) toute collectivité humaine sur
le modele de la famille. La famille constitue, en effet, le cas par excel-
lence d’'une communauté humaine « naturelle », donnée par la nature.
Les liens qui unissent les parents aux enfants sont naturels, en ce sens
gu’ils sont donnés par la naissance (nascitura) des enfants. Jusqu’a un
certain point, on pourrait dire la méme chose des liens qui unissent
entre eux les parents, pour autant que la différence des sexes, dans sa
dimension biologique, est elle-méme donnée par la nature.

Il faudrait cependant introduire ici une nuance importante, car
I'union du couple n’est pas donnée par la nature : les conjoints se choi-
sissent librement pour fonder une famille. Mais cette pleine liberté de
choix constitue elle-méme une caractéristique de la société moderne.
Ne peut-on pas supposer, en effet, que, plus on remonte dans I'histoire
des sociétés archaiques, plus les époux sont prédéterminés jeunes a
vivre ensemblel ? A la limite, on pourrait les concevoir prédestinés

1. Voir la-dessus la thése de Mulopo-Nzam Bakombo, Le dialogue interreligieux:
pour une théologie de la reconstruction appliquée au mariage mbala du Kwango-
kwilu (Congo-Zaire). Thése présentée a la Faculté des études supérieures de
I'Université Laval, Québec, 2000. Voir tout spécialement le chapitre 3: «Le
mariage chez les mbala : des traditions ancestrales aux aspects contemporains ».
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I'un a I'autre dés le moment de leur naissance, presque par nature, de
par la dynamique familiale des générations antérieures.

La communauté organique, une société patriarcale

Il importe de distinguer ici deux niveaux de sens dans I'appellation
«société patriarcale». On I'’entend habituellement au sens d’une
société dominée par les hommes. Mais a la lumiére des théses précé-
dentes, on entrevoit un sens plus profond. C’est d’un type d’autorité
gu’il s’agit d’abord, et ce type d’autorité est précisément celui du chef
de famille. Notons bien I'étymologie: «chef» (caput) signifie «téte»
(comme dans I’expression « couvre-chef»). Au sens strict, la commu-
nauté organique est donc régie par un «chef», c’est-a-dire par une
autorité qui la gouverne a la fagon dont la téte commande au corps
tout entier.

Selon cette acception plus radicale, il serait préférable de parler
d’une autorité de type parental, puisque le r6le de la téte pourrait, en
principe, étre exercé par la femme aussi bien que par ’'homme. Mais
concrétement, historiquement, la fonction est tenue par I’'homme
plutdét que par la femme, ce qui justifie I'appellation de société
patriarcale. Or le fait que ce phénomeéne se produise dans le contexte
d’une pensée organique aggrave de beaucoup la situation. Car selon
les principes de cette logique organique, il s’ensuit qu’un tel fonction-
nement est donné par la nature. Les tenants de la pensée patriarcale
pourront donc affirmer en toute candeur : « Nous voudrions bien que
la femme soit a la téte de la famille et de la communauté, a I'égal de
I’'homme; mais nous n’y pouvons rien, la nature en a décidé
autrement ! »

La société moderne, une société émancipée

On voit par la comment se fait le passage d’une conception a l'autre ;
c’est par I'idée moderne de liberté, de libération, d’émancipation. A
I’époque moderne, I'individu se détache, il se libére des liens qui le
retiennent a sa communauté d’origine. Il devient un citoyen, s’asso-
ciant librement & des concitoyens en vue d’objectifs sociaux communs.
Ce qu’exprime fort bien Robert Nisbet dans une formule ramassée :
«Partout dans le monde moderne I'orientation de I'histoire se fait
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dans le sens de la séparation des individus par rapport aux structures
communautaires ou corporatives2. » L’avénement de la démocratie
moderne signifie donc I’émancipation de I'individu par rapport a la
contrainte des structures communautaires de type organique.

Mais si la famille constitue le modéle et le germe de toute commu-
nauté organique, il s’ensuit que I'’émancipation devra se produire
d’abord par rapport aux liens familiaux. Or telle est bien la thése du
philosophe Jean Lacroix, dées le début de son ouvrage sur la famille ;

Si la famille est aujourd’hui le nceud de tous les ressentiments, ce n’est
point seulement gu’il lui arrive trop fréquemment d’étre un nceud de
vipéres, c’est surtout que I’humanité moderne voit en elle le principal
obstacle a ses plus profonds désirs, a ses plus essentielles revendications.
Et cet obstacle est avant tout celui de I'autorité paternelle. [...] Ce que
veulent nos contemporains, c’est s'émanciper, se libérer; et il leur apparait
bien vite que toute émancipation a sa source dans I’émancipation et la
libération par rapport au pére3.

Notons bien cependant que c’est de la famille d’abord qu’on veut
s'émanciper. Si I'effort de libération se concentre sur le pere, c’est
parce qu’il est lui-méme considéré comme l'origine et le gardien de la
famille. En d’autres termes, c’est parce qu’il s'agit d’'un régime
patriarcal.

Le principe démocratique d’égalité

A notre époque, le premier principe de tout discours sur les genres est
celui de I'égalité de I'homme et de la femme. C’est la un principe typi-
guement moderne: le principe démocratique qui régit la société
moderne. Or ce principe implique lui-méme une logique associative,
celle d’'une société constituée par la libre association d’individus
égaux.

Il en va autrement dans la pensée organique, typique de I'ancien
régime. Dans ce cas aussi, on aimera parler d’égalité, pour autant que
tous les membres du corps, tous les organes vitaux, sont également
nécessaires a la vie. Malgré tout, la pensée organique est essentielle-
ment hiérarchique. On aura beau dire que le cceur est aussi important

2. Robert A. Nisbet, The Sociological Tradition, New York, Basic Books, 1966, p. 42.
3. Jean Lacroix, Force etfaiblesses de lafamille, Paris, Editions du Seuil, 1948, p. 13.
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que la téte, il n’en reste pas moins que c’est la téte qui commande. Les
femmes en sont bien conscientes. Elles ne seront pas satisfaites de
I’honneur que leur accorde volontiers la société patriarcale: celui
d’étre le coeur de la famille. Ce qu’elles veulent, c’est I'égalité. Or
I’égalité ne peut étre donnée que sur le terrain de la société moderne,
démocratique. Car le présupposé de I'égalité est la liberté, plus préci-
sément la libération, I'’émancipation de la communauté organique,
patriarcale.

On devine ainsi toute I’'ambiguité que peut comporter le discours
patriarcal sur «la dignité » de la femme, de méme que le discours fémi-
niste sur « I'oppression » des femmes. A vrai dire, I'oppression désigne
un abus d’autorité. Or il peut y avoir abus d’autorité dans I'un ou
I'autre systéme, organique ou associatif. Je soutiendrais donc volon-
tiers que l'autorité de type organique (ou patriarcal) n’est pas essen-
tiellement perverse, oppressive. Elle le devient cependant (elle devient
hétéronome, aliénante) quand elle empéche I'accés a un nouveau
stade de I’évolution culturelle. Et elle I'est certainement quand, sur le
sol de la démocratie moderne, elle entend imposer les principes d’un
régime passe.

Il en va de méme pour le discours de la dignité de la femme. Je
serais porté a soutenir la encore qu’il n'y a pas atteinte a la dignité de
la femme quand, aux époques de régime organique, la femme accom-
plit son « r6le » dans le respect de toute la communauté. Il y a atteinte
cependant quand, sur le sol de la société moderne, on fait pression
pour que la femme soit maintenue dans ses fonctions d’autrefois. Le
discours patriarcal sur «la femme au foyer» constitue sans aucun
doute aujourd’hui une telle offense a la dignité de la femme.

Au-dela de la simple égalité ?

Le mouvement des femmes a sa raison d’étre encore aujourd’hui, car
le passage aux principes de la société démocratique est loin d’'étre
accompli pour toutes les femmes et dans toutes les sphéres de la vie
sociale. Il semble bien cependant que I'évolution culturelle soit en
train de nous conduire vers un nouvel horizon, au-dela de la simple
égalité démocratique. Voyons quelques aspects de cette évolution
générale de la culture; je tenterai ensuite d’indiquer quelle en est la
conséquence pour la relation des genres.
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Rappelons, pour commencer, la distinction entre « communauté »
(Gemeinschaft) et « société » (Gesellschaft), proposée par le sociologue
allemand Ferdinand Ténnies dans son ouvrage de 18874. L’analogie
est évidente entre cette distinction, « communauté-société », et celle
proposée plus haut entre la pensée organique et la pensée associative.
Pour Tdnnies, la « communauté » est de type corporatif, tandis que la
« société » se caractérise par son principe individualiste et rationnel.
Pour lui aussi, le prototype de toute « communauté » est la famille.
Enfin le passage du régime patriarcal médiéval a la modernité signifie
également, dans cette théorie, la transition du communautaire sacré a
I'associatif séculier. 1l est évident cependant que, pour Ténnies, ce
passage ne s’effectue pas sans perte. On ne peut tout simplement
laisser derriere soi le communautaire, I'organique, le corporatif. On
pressent déja chez lui le désir d’une synthése du communautaire et de
I’associatifb.

On peut bien supposer que, par I'intermédiaire de Max Weber, la
distinction de Tonnies a fait son chemin jusque chez Ernst Troeltsch.
Dans son grand cours de philosophie de I'histoire, Der Historismus
und seine Probléme (1922), Ernst Troeltsch propose une périodisation
de I'histoire selon I'alternance des périodes marquées au signe de la
communauté (Gemeinschaftsperioden) et des périodes dominées par
I'idée de société (Gesellschaftsperioden). Et il interpréte le sens du
temps présent comme I'orientation vers I'avénement d’une nouvelle
période communautaire6. 1l en va de méme chez Paul Tillich, qui
parlera, pour sa part, de I'alternance des périodes d’hétéronomie et
d’autonomie, appelant de ses veeux I'avénement d’une synthése théo-
nome qu’il voit déja poindre a I'horizon?.

4. Ferdinand Tonnies, Gemeinschaft und Gesellschaft, Leipzig, 1887 (Communauté et
société, trad. frangaise, Paris, PUF, 1944).

5. Voir la-dessus le commentaire de Robert A. Nisbet, The Sociological Tradition,
p. 73-79.

6. Cf. Paul Tillich, « Der Historismus und Seine Probleme. Zum Gleichnamigen
Buch von Ernst Troeltsch » (1924), dans Gesammelte Werke, XII, p. 207, 210.

7. Paul Tillich, « Sur I'idée d’une théologie de la culture » (1919), dans La dimension
religieuse de la culture, Paris/Genéve/Québec, Cerf/Labor et Fides/PUL, 1990,
p. 33-36; « La situation religieuse du temps présent » (1926), ibid., p. 171-177.
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De nos jours, la tendance vers un dépassement de la pure rationa-
lité moderne, technique, individualiste et associative, se manifeste
dans une nouvelle direction, celle de la relation éconologique a la
nature. Car il s’agit, la encore, d’une tendance opposée a l'attitude
purement objective face a la nature. Nous ne sommes pas de purs
sujets, détachés d’une nature morte, elle-méme simple objet de
connaissance et de productivité technique. La nouvelle alliance avec
la nature que préconise le mouvement écologique consiste précisé-
ment en une relation vivante, organique, ou nous faisons consciem-
ment partie de cet organisme vivant qu’est la nature. Le passage
suivant d’un récent volume de David Suzuki montre bien le rapport
entre cette nouvelle pensée écologique (environnementaliste) et la
pensée organique dont nous avons parlé ;

Ici, en Occident, nous avons exorcisé les esprits et nous sommes coupés
du tissu vivant du monde. Au lieu de nous percevoir comme physiquement
et spirituellement connectés a la famille, au clan, au territoire, nous vivons
maintenant, d’abord et avant tout, par notre cerveau, comme des individus
séparés entretenant des relations et exercant une influence sur d’autres
individus séparés et sur un monde muet et sans vie par-dela le corps. [...]
Nous avons forgé un monde pour un état d’esprit appelé «aliénation »,
qui signifie étre étranger. Nous sommes étrangers dans le monde ; nous
n’avons plus de raciness.

Nous nous sommes donc émancipés d’un état d’esprit dominé par la
pensée organique pour accéder a I'age adulte d’individus libres, citoyens
d’'un monde démocratique, librement associés les uns avec les autres.
Mais de nouveaux mouvements sociaux nous poussent a dépasser encore
une fois cet acquis, en direction maintenant d’une nouvelle synthése de la
pensée organique et de la pensée associative. Nous sommes ainsi appelés
a dépasser le stade de la pure égalité démocratique.

8. David Suzuki, L'équilibre sacré. Redécouvrir sa place dans la nature, traduit de
I'anglais par Jean Chapdelaine Gagnon, Montréal, Fides, 2001, p. 232.

9. Ce que nous pourrions exprimer ici dans les termes de la célébre devise de la
République francaise. Liberté, c’est-a-dire libération, émancipation, par rapport a
la communauté organique de I'ancien régime. Egalité de tous les individus-
citoyens de la nouvelle société démocratique, sans discrimination de sexe, de race
ni de religion. Fraternité enfin (et sororité), ce dernier terme marquant un au-dela
de la pure citoyenneté, une synthése (un Aufhebung) ou I'ancien régime commu-
nautaire est dépassé tout en étant conservé dans ce qu’il comporte de profondé-
ment humain.
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Cela n’est pas sans rapport avec notre question de la relation des
genres. Il est fort intéressant de noter ici comment la pensée féministe
a rejoint la-dessus la pensée écologique, en raison du lien qu'on a
percu entre la domination de la nature et celle de la femmel01Mais
s'arrimer ainsi sur la pensée écologique conduit beaucoup plus loin
gu'a la simple affirmation de la pleine égalité de 'homme et de la
femme. Car on assume par la certains éléments de la pensée orga-
nique, qui nous forcent a dépasser I’horizon de la pensée purement
égalitaire et associative. Tout en maintenant bien fermement ce prin-
cipe d’égalité des genres, il nous faudra donc aussi parler de leur diffé-
rence et, par conséquent, de leur complémentarité. On comprend la
répugnance des féministes face a tout discours de la complémentarité,
qui leur apparait comme une rechute dans la pensée organique du
régime patriarcal. Le danger est réel, mais le défi de notre temps
consiste précisément a affronter ce danger en cherchant un type de
complémentarité organique qui ne comporte pas I'inconvénient de la
hiérarchie organiquell. Or il semble que saint Paul offre la-dessus des
considérations intéressantes, puisqu’on y trouve aussi bien le danger
mentionné qu’une issue possible. Et nous passons ainsi au versant
théologique de notre étude.

Perspectives théologiques
Le corps de la communauté: une pensée prophétique chez saint Paul

S’il est une source néotestamentaire incontestable de la pensée orga-
nique, c’est bien le passage de la premiére aux Corinthiens ou saint
Paul présente la communauté chrétienne comme le corps du Christ:
« En effet, prenons une comparaison : le corps est un, et pourtant il a
plusieurs membres; mais tous les membres du corps, malgré leur

10. Rosemary Radford Ruether, Gaia and God. An Ecofeminist Theology of Earth
Healing, Harper San Francisco, 1992, p. 2 : « Ecofeminism brings together the two
explorations of ecology and feminism, in their full, or deep forms, and explores
how male domination of women and domination of nature are interconnected,
both in cultural ideology and in social structures. »

11. Un premier pas vers la solution consiste sans doute a affirmer la réciprocité d’une
telle relation. 11 ne suffit pas de dire que la femme est complémentaire de
I’homme ; I'inverse est tout aussi vrai : 'hnomme est complémentaire de la femme.
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nombre ne forment qu’un seul corps; il en est de méme du Christ »
(1 Co 12,12).

Notons le contexte de cette affirmation. Il s’agit de la diversité des
charismes présents et agissant dans la communauté. Il n’est donc pas
question d’un organisme naturel, donné par la nature. La commu-
nauté chrétienne n’est pas d’origine naturelle ; elle n’a rien a voir avec
la communauté familiale ou ethnique. Elle provient de I'Esprit Saint
et la diversité de ses membres se trouve elle-méme constituée par la
diversité des charismes, des dons de I’'Esprit. Cela concorde d’ailleurs
parfaitement avec I'affirmation de I'Evangile concernant la vraie
famille de Jésus: « “Qui est ma mére, qui sont mes fréres ?” Montrant
de la main ses disciples, il dit; “Voici ma meére et mes fréres ; quiconque
fait la volonté de mon Pére qui est aux cieux, c’est lui mon frere, ma
sceur, ma mere” » (Mt 12,48-50). Dans les deux cas, il y a rupture de
la communauté organique naturelle, et par [a méme ouverture sur un
autre ordre de relations ou I'analogie organique prend valeur symbo-
lique.

Or cette rupture de la communauté organique naturelle implique
aussi rupture de la hiérarchie naturelle des membres. Tel est bien le
nouveau modéle communautaire que propose saint Paul au début de
ce chapitre 12 de la premiére aux Corinthiens. La diversité des
charismes constitue autant de manifestations du méme Esprit: « Il 'y
a diversité de dons, mais c’est le méme Esprit, diversité de ministéres,
mais c’est le méme Seigneur ; diversité de modes d’action, mais c’est
le méme Dieu qui, en tous, met tout en ceuvre» (1 Co 12,4-6). On
peut en conclure que tous les charismes ont méme valeur, méme
dignité, puisqu’ils découlent tous et sont tous des manifestations du
méme Esprit, du méme Seigneur, du méme Dieu.

C’est bien ce que laisse entendre la suite immédiate du texte. Tous
les membres du corps chrétien sont foncierement égaux, puisqu’ils
ont tous recu le méme baptéme. Dans le corps du Christ, par consé-
guent, aucune discrimination de races, de classes sociales ou de
genres : « Car nous avons tous été baptisés dans un seul Esprit pour
étre un seul corps, Juifs ou Grecs, esclaves ou hommes libres, et nous
avons tous été abreuvés d’'un seul Esprit» (1 Co 12,13).
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Retour de la hiérarchie organique chez saint Paul

Nous venons de voir ce que j'appelle la pointe prophétique de I’ensei-
gnement de Paul sur les charismes et les ministéres dans I'Eglise.
Malheureusement, le chapitre 12 ne s’arréte pas a ce verset 13. La suite
du texte prend une autre direction, qui m’apparait comme une
rechute dans ce que la pensée organique comporte de plus patriarcal.
La différence entre le début et la fin du chapitre apparait d’abord dans
I’énumération des charismes. Elle se fait au début sans aucune classi-
fication, sans aucun ordre hiérarchique :

A I'un, par I’Esprit, est donné un message de sagesse, a I'autre, un message
de connaissance, selon le méme Esprit; a I'un, dans le méme Esprit, c’est
la foi ; a un autre, dans I'unique Esprit, ce sont des dons de guérison ; a tel
autre, d’opérer des miracles, a tel autre, de prophétiser, a tel autre, de
discerner les esprits, a tel autre encore, de parler en langues ; enfin a tel
autre, de les interpréter. Mais tout cela, c’est I'unique et méme Esprit qui
le met en ceuvre, accordant a chacun des dons personnels divers, comme
il veut (1 Co 12,8-11).

A la fin du chapitre cependant, la hiérarchie réapparait entre les
membres du corps, et c’est un tout autre modele d’Eglise qui s’intro-
duit par la;
Vous étes le corps du Christ et vous étes ses membres, chacun pour sa
part. Et ceux que Dieu a disposés dans I’Eglise sont, premiérement des
apotres, deuxiemement des prophétes, troisiemement des hommes chargés

de I'enseignement ; vient ensuite le don des miracles, puis de guérison,
d’assistance, de direction, et le don de parler en langues (1 Co 12,27-28).

Notons maintenant comment cette classification hiérarchique a été
préparée par la considération des différences entre les membres d’un
méme corps, certains étant plus forts, d’autres plus faibles, certains
plus nobles, d’autres moins. Or les membres les plus forts se doivent
de protéger les plus faibles, comme les plus honorables doivent
témoigner plus d’honneur a ceux qui en ont moins :

Bien plus, méme les membres du corps qui paraissent les plus faibles sont
nécessaires, et ceux que nous tenons pour les moins honorables, c’est a
eux que nous faisons le plus d’honneur. Moins ils sont décents, plus
décemment nous les traitons: ceux qui sont décents n’ont pas besoin de
ces égards. Mais Dieu a composé le corps en donnant plus d’honneur a ce
qui en manque, afin qu’il n'y ait pas de division dans le corps, mais que les
membres aient un commun souci les uns des autres (1 Co 12,22-25).
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Le plus étonnant est de constater que c’est le méme schéma qui
sous-tend le fameux passage d’Ephésiens 5,21-29, ol Paul recom-
mande aux maris d’aimer leur femme et aux femmes d’étre soumises
a leur mari. Le mari est le chef de la femme, comme le Christ est le
chef, c’est-a-dire la téte de son corps qu’est I'Eglise. Le Christ prend
soin de son corps, il est le Sauveur de son corps; il a aimé son Eglise
et s’est livré pour elle. Et Paul conclut:

C’est ainsi que le mari doit aimer sa femme, comme son propre corps.
Celui qui aime sa femme, s’aime lui-mé&me. Jamais personne n’a pris sa
propre chair en aversion; au contraire, on la nourrit, on I'entoure
d’attention comme le Christ fait pour son Eglise (Ep 5,28-29).

En clair, cela signifie que la femme est le membre inférieur du corps
dont I'homme est la téte. Le mari doit aimer sa femme, en prendre
soin, I’honorer, comme le membre supérieur doit prendre soin d’un
membre inférieur. Cela explique qu’on ne demande pas a la femme
d’aimer son mari, mais de lui étre soumise. Tout comme il n’est pas
question ici d’aimer le Christ, mais de lui étre soumis, de le craindre :
«Vous qui craignez le Christ, soumettez-vous les uns aux autres;
femmes, soyez soumises a vos maris comme au Seigneur» (Ep 5,21-22).

Les sources pauliniennes du patriarcalisme chrétien d’apres Troeltsch

Cette interprétation se trouve, pour I'essentiel, confirmée par Troeltsch
dans ses Soziallehren. Car lui-méme reconnait chez Paul I'émergence
d’un type sociologique important, qui est précisément celui du
patriarcalisme chrétien: «C'est le type du patriarcalisme chrétien,
fondé tout a la fois sur la reconnaissance et sur le dépassement reli-
gieux de I'inégalité terrestrel2. » Toute I'analyse de Troeltsch procéde a
la lumiére de la problématique de I'égalité et de I'inégalité entre les
membres de la communauté chrétienne. Or I'égalité et I'inégalité se
situent & deux niveaux différents.

Paul affirme d’abord sans restriction I'égalité fonciére de tous.
Mais il s’agit d’'une égalité religieuse, devant Dieu, dans le Christ:

12. Ernst Troeltsch, Gesammelte Schriften, | : Die Soziallehren der christlichen Kirchen
und Gruppen (1912), Scientia Verlag Aalen, 1965, p. 67 (The Social Teachingofthe
Christian Churches, Translated by Olive Wyon, I, New York, The Macmillan
Company, 1949, p. 78).
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« C’est une égalité qui n’existe que devant Dieu et qu’en Dieu, fondée
uniguement sur la relation & Dieu en tant que centre du toutl3. » Car
tous sont également pécheurs devant Dieu, et tous sont également
rachetés par sa grace : « Tous sont également distants de Dieu et tous
sont égaux devant Dieu et en Dieu en tant que bénéficiaires de la
graceld. » Cette grace salvifique est impartie par la médiation du
Christ, de I’Eglise et de ses sacrements. Tous la recoivent également,
tous sont également membres du corps du Christ; « Ceux qui ont
part a I'absolu et au divin sont par le fait méme égaux dans la posses-
sion de I'absolu, car ici il Ny a pas de plus et de moinslb. » Troeltsch
insiste donc sur le fondement religieux de I'égalité. C’est ce qui la
distingue des autres conceptions égalitaristes, comme I'idée stoi-
cienne d’une commune possession de la raison: puisque tous les
humains sont des étres rationnels, tous participent aux valeurs de la
raisonlé.

Il s’ensuit que I'égalité de tous ne vaut que sur le plan religieux:
« cette idée d’égalité se trouve strictement limitée a la sphere religieusel’ ».
Elle peut donc s’accommoder de toutes les inégalités d’origine natu-
relle ou sociale ; « D’aprés ce que nous avons vu, il n’est pas question
d’éliminer ces inégalitési8 » Celles-ci ne seront pas supprimees, mais
assumées par la pensée religieuse, pour autant qu’elles seront la
matiere et I'objet de I'amour chrétien. Et c’est la que Troeltsch situe la
pensée organique, hiérarchique, chez Paul :

Paul utilise ici I'ancienne image bien connue de I'organisme et du rapport
mutuel de ses membres plus nobles et moins nobles. Mais il entend par la
autre chose qu’une simple idée sociale organique. Conformément a sa
pensée religieuse fondamentale, les inégalités deviennent I'occasion et la
matiere d’un acte d’amourld.

13. Ibid., p. 61 (p. 72).

14. Ibid., p. 62 (p. 73).

15. Ibid., p. 61 (p. 72).

16. Ibid., p. 64 ; cf. p. 75 (p. 65 ; cf. p. 76).
17. ffeid., p. 61 (p. 72).

18. Ibid., p. 66 (p. 76).

19. Ibid., p. 66 (p. 76-77).
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L’interprétation de Troeltsch est parfaitement cohérente. Le passage de
I’égalité a I'inégalité des membres de la communauté ne viendrait pas
chez Paul d’un glissement de la pensée, mais de deux considérations
distinctes, selon les plans religieux et social. Cette analyse me semble
cependant fortement influencée par la pensée luthérienne sur deux
points particuliers. D’abord, concernant les fondements de la pensée
égalitaire, on peut voir autant de continuité que de contraste entre la
pensée stoicienne et la pensée chrétienne. Car I'égalité des fils et filles
de Dieu peut aussi bien se fonder sur I'idée biblique de I'image de
Dieu. Cette image de Dieu en tout étre humain est donnée précisé-
ment par la présence de I'esprit et de la raison, et elle implique déja
une certaine idée de filiation divine.

L'autre point concerne la coexistence de I’égalité sur le plan reli-
gieux et des inégalités au plan social, ou I’on subodore la conception
luthérienne des deux régnes. L’analyse de | Corinthiens 12 nous a
permis de constater chez Paul une certaine fluctuation sur le plan
religieux lui-méme. On a pu y voir le glissement d’une conception
pleinement égalitaire @ une autre ou les charismes eux-mémes se
trouvent subordonnés les uns aux autres dans un sens typiquement
organique. J'en conclus qu’il y a chez Paul une pointe prophétique,
qui émerge d’une conception organique pour y retomber ensuite. Et
je propose d'utiliser cette pointe prophétique pour en faire le prin-
cipe critique des inégalités indues dans I'Eglise autant que dans la
société.

Dignité et vocation de lafemme d’apres Jean-Paul 11

Pour voir ce qu’il en est actuellement de ce patriarcalisme chrétien
dans I’Eglise, plus précisément dans le catholicisme romain, il suffira
d’un regard sur la Lettre apostolique Mulieris dignitatem (1988) de
Jean-Paul IL Notons d’abord les deux thémes principaux que sont,
d’une part, la dignité, d’autre part, la vocation de la femme. Ces deux
themes correspondent a deux perspectives bien différentes sur la
guestion qui nous occupe.

Le premier théme se développe comme un commentaire de
Genese 1,27 « Dieu créa I’'homme a son image, homme et femme il
les créa. » Au centre de ce développement, se trouve le principe, cons-
tamment rappelé, de I'égalité de ’hnomme et de la femme : « tous les
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deux sont des étres humains, I’'homme et la femme a un degré égal,
tous les deux créés a I'image de Dieu » (n° 6). D’ou la conclusion : « Le
texte biblique fournit des bases suffisantes pour que I’'on recon-
naisse I’égalité essentielle de I’'homme et de la femme du point de
vue de I’humanité » (n 6). Plus précisément cependant, I’égalité des
deux consiste dans leur caractére personnel commun : « L’homme
est une personne, et cela dans la méme mesure pour I’'homme et
pour la femme, car tous les deux ont été créés a I'image et a la
ressemblance du Dieu personnel » (n° 6). Or la personne se définit
elle-méme par la relation interpersonnelle. On doit donc faire ici un
pas de plus, et dépasser la pure égalité démocratique-associative,
pour parler d’'une véritable communion interpersonnelle a I'image
du Dieu trinitaire :

Le fait que I'homme, créé comme homme et femme, soit I'image de Dieu
ne signifie pas seulement que chacun d’eux individuellement est semblable
a Dieu, comme étre raisonnable et libre. Il signifie aussi que ’'hnomme et la
femme, créés comme «unité des deux» dans leur commune humanité,
sont appelés a vivre une communion d’amour et a refléter ainsi dans le
monde la communion d’amour qui est en Dieu, par laquelle les trois
Personnes s’aiment dans le mystere intime de I'unique vie divine (n° 7).

Jusqu’ici, dans ce chapitre 111 sur « Image et ressemblance de Dieu »,
rien qui heurte les exigences des féministes les plus critiques sur la
question de I'égalité fondamentale de I’homme et de la femme. Les
choses se gatent cependant au chapitre VI sur « Maternité - Virginité ».
C’est que, de la question de I'égalité (dignité), on passe alors a celle de
la différence des genres, en parlant plus spécifiguement de la vocation
de la femme. Nous avons vu qu’un tel discours sur les propriétés de
chaque genre, sur le réle propre de la femme plus particulierement,
risque toujours de retomber dans la pensée organique axée sur la
famille. C’est bien ce qu’on retrouve ici, quand il est question de la
maternité ; « La maternité comporte dés son origine une ouverture
particuliére a cette personne nouvelle : c’est justement la le “role” de
la femme» (n° 18). Autre caractéristique de la pensée organique que
I'on retrouve aussi, c’est le fondement « naturel », bio-physique, de
cette spécificité des genres: «L’analyse scientifique confirme pleine-
ment le fait que la constitution physique méme de la femme et son
organisme comportent en eux la disposition naturelle a la maternité »
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(n° 18)20. Enfin, un troisieme symptome de pensée organique, c’est
que la pleine réciprocité entre la femme et I’'homme se trouve ici
rompue. Un tel discours sur la maternité de la femme pourrait étre
pertinent s’il procédait toujours en pleine corrélation avec la pater-
nité de I’homme. Mais c’est tout autre chose qu’on entend ici :

Pourtant, méme si tous deux sont ensemble les parents de leur enfant, la
maternité de la femme constitue un «role» particulier dans leur role
commun de parents, et méme le role le plus exigeant. Etre parents, méme
si cela concerne I'un et I'autre, cela se réalise beaucoup plus en la femme,
spécialement dans la période prénatale. C'est la femme qui «paie»
directement le prix de cet engendrement commun ou se consomment
littéralement les énergies de son corps et de son ame. Il faut donc que
I’'homme ait pleinement conscience de contracter une dette particuliére
envers la femme, dans leur fonction commune de parents. Aucun
programme de « parité des droits» des femmes et des hommes n’est
valable si cela n’est pas pris en compte d’une maniére tout a fait centrale
(n 18).

On voit percer ici la pointe antiféministe du discours: la parité des
droits, la pleine égalité de 'homme et de la femme, fait difficulté. En
apparence, I’équilibre est rompue en faveur de la femme ; « On admet
habituellement que la femme est plus capable que I'homme d’atten-
tion a la personne humaine concréte, et que la maternité développe
encore cette disposition» (n 18)21. Mais ici un «plus» équivaut en
réalité & un « moins ». C’est que la femme se trouve établie par Ia reine
du foyer: voila son domaine propre. L’homme, lui, ne s’entend pas
aussi bien dans ces affaires-la, car — on ne peut s’empécher de le
supposer ici — son domaine a lui, c’est I’espace public, selon le vieux

20. Patrick Snyder, dans son étude sur Lafemme selon Jean-Paul 11 (Montréal, Fides,
1999), a bien montré la logique de cette pensée : « Ainsi, pour bien comprendre le
pape Wojtyla et sa conception de la personne, inscrite dans un corps, il ne faut pas
négliger son anthropologie philosophique. De fait, dans I'élaboration de sa
norme personnaliste, le pape insiste sur I'idée que le corps fait partie de la défini-
tion de la personne, qu’il détermine une orientation de tout I’étre» (p. 21). Voir
tout ce premier chapitre sur « La vocation de la femme selon Jean-Paul II. Une
détermination inscrite dans son corps: la maternité ».

21. Dans le méme sens, la conclusion de ce paragraphe 18: «L’éducation devrait
inclure la double contribution des parents, la contribution maternelle et la
contribution paternelle. Cependant le rdle de la mére est décisif pour les fonde-
ments d’une personnalité humaine nouvelle. »
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schéma: public man, private woman22. Or une telle pensée ne s'op-
pose pas seulement a la vision féministe ; elle constraste aussi avec le
discours de pleine réciprocité qu’on pouvait lire plus haut, au
chapitre I111. A propos de Genése 2,18, par exemple, un passage qui se
préte a une interprétation sexiste (« Il n’est pas bon que I’'homme soit
seul. Il faut que je lui fasse une aide qui lui soit assortie »), Jean-Paul
Il commente: «On comprend facilement que, sur ce plan fonda-
mental, il s’agit d’'une “aide” des deux cbtés et d’une “aide” réciproque.
Humanité veut dire appel a la communion interpersonnelle » (n 7).

L'Eglise, figure du monde nouveau

Il 'y a une analogie frappante entre les passages de saint Paul et de
Jean-Paul Il que nous avons considérés ici. On a pu remarquer dans
les deux cas une affirmation de I’égalité de I’'hnomme et de la femme,
appuyeée sur des fondements religieux : la diversité des charismes chez
saint Paul, le couple comme image de Dieu chez Jean-Paul Il. Mais il
y a aussi, chez les deux, une rechute dans le patriarcalisme, qui se
produit au point précis ou le discours retombe dans I'orbite de la
pensée organique, axée sur les liens familiaux. J'en conclus que le
discours sur les genres doit éviter de se situer sur ce terrain, ou la rela-
tion entre I’'homme et la femme est congue selon I'analogie des diffé-
rents membres du corps.

Ces textes de saint Paul et de Jean-Paul Il présentent tout de méme
un avantage. lls soulévent une question pertinente en osant aborder
le fait des différences. Car la pensée associative de la modernité démo-
cratique constitue sans doute le lieu privilégié de la pleine égalité de
I’'homme et de la femme, mais elle est inapte a rendre compte de leur
différence. Or tel est bien le défi qui se pose actuellement: comment
penser la différence et la réciproque complémentarité de I’hnomme et
de la femme, sans retomber dans I'orniére d’une logique organique,
hiérarchique, patriarcale ? Il me semble évident que la difficulté ne
peut étre surmontée par un simple effort théorique. La solution doit
se trouver d’abord dans la pratique, dans I’'expérience concréte des
relations communautaires. Et il me semble aussi que la communauté

22. Voir Jean Bethke Elshtain, Public Man, Private Woman. Woman in Social and Poli-
tical Thought, Princeton, N.J., Princeton University Press, 1981, xviii, 378 p.
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ecclésiale peut constituer I'un des lieux privilégiés de cet apprentis-
sage. D’ou I'importance des efforts qui s’investissent actuellement
dans I'Eglise en vue d’une communauté plus égalitaire, témoignant
de la vision prophétique d’'une humanité a I'image de Dieu.

Mais la signification de cette question des genres est plus profonde
encore. Nous avons vu, en effet, quelle fait partie d’'une probléma-
tique beaucoup plus vaste, qui est celle du passage de I'ancien régime
patriarcal a la modernité démocratique. C’est que le type de société
démocratique que nous avons connu doit étre lui-méme dépassé tout
en étant conservé dans ses acquis. On I'a dit et répété ces derniers
temps, la démocratie est un cadre purement formel, procédural ; elle
a besoin d’un contenu pour retrouver un sens, un dynamisme vital.
C’est précisément ce contenu vital qu’assurait la société organique
d’autrefois. Il nous faut donc aujourd’hui viser une synthese, ou
plutdt un au-dela de la pensée organique et de la pensée associative.
Voila sans doute ce que signifiait Troeltsch, quand il annoncait
I'avenement d’une nouvelle période communautaire, et Tillich,
quand il parlait de la théonomie & venir. Or I'Eglise, de par sa tradi-
tion communautaire, comporte toutes les ressources nécessaires pour
réaliser en elle-méme et pour témoigner de ce monde nouveau
auquel on aspire aujourd’hui. Ce témoignage ne pourra s’actualiser,
cependant, que si elle réussit d’abord a se libérer de la pensée orga-
nique qui la maintient encore dans I'insignifiance d’un temps révolu.
Voila pourquoi tous les efforts et mouvements en ce sens prennent
aujourd’hui une telle importance.
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Lesfemmes aidantes en milieu naturel et le temps
Essai de théologie pratique

Anne-Marie Chapleau, Nicole Bouchard et Claude Gilbert
Université du Québec a Chicoutimi

Ce texte se propose de revisiter un parcours de recherche. Plus spéci-
figuement, il s’agit d’une recherche subventionnée sur trois ans par le
Centre d’excellence sur la santé des femmes — Consortium Univer-
sité de Montréal (CESAF) — que nous avons menée en équipe et qui
portait sur I'expérience des femmes qui prennent en charge une
personne en perte d’autonomie (conjoint, parent, enfant, etc.). Elle
s’est construite autour de trente et un récits de vie de femmes aidantes
en milieu naturell. Nous ne reprenons pas ici I’ensemble de nos
travaux ; nous avons préféré faire le pari de vous présenter un essai de
théologie pratique a partir de I’'expérience de ces femmes et de leur
relation au temps. Plusieurs motivations sont a I’origine de ce choix.
Il nous semble qu’il existe peu d’essais qui, d’une maniére relativement
bréve, permettent de déployer les fruits possibles de cette maniére de

1. Pour la collecte des données, I'équipe a privilégié I'entrevue individuelle menée
dans la perspective du récit de vie propre a la méthode biographique. Les femmes
retenues devaient assumer la prise en charge d’un-e proche dépendant-e a domi-
cile. Les entrevues duraient en moyenne 1 h 30-2 h. Dans la plupart des cas, les
rencontres ont eu lieu au domicile de I'aidante. Dans beaucoup de cas aussi, les
entrevues se sont déroulées sans la présence de tiers. Mais il a parfois fallu accepter
une certaine circulation de personnes au domicile. Apres réalisation, chaque
entrevue était transcrite de facon Verbatim et soumise a une analyse de type quali-
tatif. Enfin, la fiabilité des matériaux recueillis aupres de ces informatrices ne
repose pas sur leur représentativité en termes statistiques. Elle s’établit plutot sur
le caractere exemplaire du vécu de ces femmes, car les diverses situations de prise
en charge rencontrées constituent autant de facettes d’une réalité complexe.
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théologiser & partir d’une pratique qui met en scéne d’'une maniere
tres privilégiée la question du genre a savoir: la fonction de mater-
nage et la situation des aidantes en milieu naturel.

Une intentionnalité pédagogique préside donc a notre article.
Mais au-dela de cet aspect plus utilitaire nous voulions dévoiler la
pertinence pour la théologie de s’intéresser a une expérience tres
singuliere et concréte. Il y a donc aussi un défi épistémologique, a
savoir I'intérét de la théologie pratique et son apport pour situer la
pertinence du discours religieux et ses référents symboliques au sein de
notre culture. En effet, nous sommes souvent amenés a nous inter-
roger sur l'utilité de la théologie. S’il est une affirmation pour dire
gu’il s’agit d’un discours souvent second et relatif il en est une autre
pour dévoiler ce que cette approche peut apporter aux autres discours
des sciences humaines. Il nous semble que cet article nous permet de
franchir un pas intéressant pour mieux nommer un type de travail
auquel nous devons nous attabler.

Plus spécifiguement nous présenterons deux temps principaux:
deux temps d’un travail de corrélation critique entre I’herméneutique
de I'expérience des aidantes en milieu naturel et leur rapport au
temps, et une herméneutique théologique qui propose une modélisa-
tion de I’expérience a travers I'interprétation du sabbat pour éclairer
I'expérience. Enfin, en ce qui concerne le questionnement qui
soutient ce présent article, nous avons été entrainés dans une logique
de découverte ou, conduits par nos données, nous avons réalisé que le
temps est une instance qui détermine au plus haut point la vie quoti-
dienne et constitue une catégorie centrale pour saisir les enjeux de vie
et de mort qui se dévoilent dans le quotidien des vies des femmes
rencontrées.

L’expérience des femmes aidantes : entre le temps qui tourne
et le temps qui monte

«Le temps qui tourne, le temps qui monte»... L'expression est
d’André Beauchamp?, qui décrit en termes imagés, les deux concep-
tions du temps généralement reconnues par les religions. D’une part,

2. André Beauchamp, «Le temps qui tourne, le temps qui monte», dans Dans les
miroirs du monde: symboles et rites de la vie quotidienne, Montréal, Médiaspaul,
1995, p. 11.
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le temps cyclique, mesuré par I'’horloge, un temps qui se présente
« comme une réalité close qui se répéte interminablement. Ce temps
tourne en rond, toujours pareil, toujours identique, 24 heures par
jour, 60 minutes a I’heure, 60 secondes par minute ». Mais le temps
peut aussi monter. Et Beauchamp de développer I'image de la fusée.
«C’est le compte a rebours: trois, deux, un: partez! Et la fusée
s’élance, inscrivant une rupture radicale entre le temps d’avant et le
temps d’aprés. Nous voila devant l'irréversible. » Temps linéaire,
donc, qui projette vers un but, dans une histoire qui donne sens. Sans
nous enfermer dans cette polarité, nous avons trouvé dans ce double
rapport au temps une maniére de comprendre certaines dimensions
de la complexité du quotidien des femmes aidantes.

Un temps marqué par la répétition

Un premier regard sur le vécu des aidantes nous a permis de constater
gue majoritairement la vie des informatrices se déroulait selon un
temps plus cyclique. Leur quotidien est tissé de la répétition de mille
petits gestes fastidieux a faire, a refaire, a corriger, tout en sachant que
ce sera encore la méme chose un peu plus tard aujourd’hui, demain,
la semaine prochaine. Temps cyclique, certes, mais ou le cycle va
jusqu’a se décomposer en une myriade de petits cycles... Déplacer une
personne dont la mobilité est réduite, la laver, I'aider a s’habiller, a
manger, lui donner ses médicaments ou méme des traitements plus
compliqués, apporter un verre d’eau, replacer I'oreiller... La liste n’est
pas toujours la méme mais presque toujours bien garnie ! Héléne, qui
s'occupe de sa fille de 18 ans atteinte d’'une maladie dégénérative lui
laissant peu de force musculaire, témoigne en termes éloquents de
I'impatience et de I’'agacement qui la gagnent a répéter toujours ces
mémes gestes ;

Mais sauf que c’est moi personnellement [...], c’est moi qui deviens
impatiente. C’est jamais correct, t'es jamais bien placée, son petit, son
petit chandail est toujours de travers, son petit soutien-gorge est toujours
pas assez baissé. Euh, euh « bon ben mes pieds sont toujours de travers,
mes bas sont pas corrects, que». C’est moi qui éclate, qui devient
épuisée...
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L’aspect répétitif ne se limite pas aux seuls gestes a poser. Il se situe
aussi au niveau de la communication. Certaines personnes souffrent
d’amnésie ou de problemes cognitifs. L'aidante doit constamment
répéter les mémes consignes, reprendre les mémes explications,
répondre aux mémes questions. Certaines, on peut difficilement s’en
étonner, en ont ressenti de I'agacement, de la frustration, voire méme
de I'agressivité.
« T'es-tu sGre [nom de I'aidante] mes médicaments sont préparés pour
demain la?» « Ben oui maman. Sont dans I'armoire. Sont préts tout. » Pis
13, a se rappelle pas. « Pis mon sac, c’est-tu demain ?»[...] Tu viens tannée
de, de tout le temps la méme chose la. Pis c’est ¢a la. Des fois tu chiales. Pis

tu te dis que t'aurais pas d. T’as manqué de patience mais c’est faite. Que
veux-tu. (Aidante b ayant charge de sa mere)

Ce sont aussi les paroles d’encouragement ou de motivation a répéter
encore et encore. Ainsi cette mére d’un enfant autiste ou cette autre,
meére d’un jeune souffrant de déficience intellectuelle, pour qui la
préparation pour I'école donne lieu chaque jour au méme rituel
pénible :
Mon Dieu que je I'ai stimulé. Mon Dieu ! Que je I'ai envoyé a I'école. Mon
Dieu ! J'ai été le porter a I’école. Parce quey, y refusait tous les jours, a tous
les jours, atous les jours d’aller a I'école. Je I'ai envoyé jusqu’a I’age de dix-
sept ans. [...] Imagine-toi qu'a tous les matins... [...] Tu négocies, tu
négocies pour un bonbon. Tu négocies pour un jouet. Tu négocies pour
un petit voyage. En dernier, c’était terrible, y voulait plus y aller...
(Aidante a dont le fils est atteint de déficience intellectuelle)

Par ailleurs, on conviendra que cette prédominance du cercle et de la
répétition peut générer des attitudes diamétralement opposées et
c’est ce qui rend si difficile notre investigation du quotidien de ces
femmes. En effet, comment distinguer entre une insertion dans une
routine familiere au sein de laquelle la femme trouve un sens, et un
acquiescement au statu quo et a I'asservissement lié a I’excroissance
de la fonction de maternage dans la vie de ces femmes? Comment
expliquer I'intégration, au sein d’une méme histoire, de ces deux
versants souvent opposés de I'expérience de la prise en charge, a
savoir I'obligation et la responsabilité quotidienne du prendre soin
souvent lourde et la satisfaction relationnelle et émotionnelle liée a la
situation de prise en charge?
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On le sait, I'insertion dans un éternel retour et I'absence d’un but
ou d'un sens peuvent devenir destructeurs, le sentiment d’'impuis-
sance et la limite devenant alors cléture, enfermement, paralysie,
endormissement. Plusieurs informatrices nous ont raconté d’ailleurs
leur difficulté a assumer la prise en charge et le poids quelle implique
au quotidien. Plusieurs d’entre elles ont vécu des phases dépressives
ou de fatigue intense sans pour autant jamais renoncer a assumer la
prise en charge.

C’est les forces physiques pis le psychologique... Fait que la ben, m’en...
Je voulais pas encore moi [envoyer son fils en gardiennage], c’était ancré
dans ma... Je le sais pas. Pis la le docteur [nom du médecin] m’avait fait
comprendre, y dit: « De toute fagon si tu I’'envoyes pas en dépannage, en
répit, c’est toi j'hospitalise. » [...] Fait que tout cas la j'avais consenti a ce
gu'y aille... d’'une maison de répit. Pis j'étais tellement Ia, rendue a boute
la que... Jai dormi, j'pense trois semaines de temps. Trois semaines de
temps la. [...] Pis la j’me demandais: « Mais mon Dieu comment que je
va faire. Mais qui revienne ». Pis la j’étais inquiéte en méme temps. (Mere
g, dont le fils de 25 ans souffre de retards psychomoteurs profonds suite a
une encéphalite a I'age de deux mois)

Mais d’un autre cdté, on peut concevoir que coller au quotidien en
s'absorbant dans les taches familiéres puisse libérer ces femmes des
contraintes représentées par la nécessité d’une fécondité extérieure,
s'exprimant dans les catégories de la productivité économique et
monnayable, elles dont le travail ne recoit pratiquement aucune
reconnaissance sociale. La vie se concentre en elle-méme. Derriére
I'immanence d’une vie s’écoulant apparemment au ras du sol, dans la
concrétude de taches prosaiques, surgit un dépassement, une trans-
cendance dans I'ouverture a I'autre. Car le cercle étroit de I'individua-
lité est dépasse, puisque le quotidien répété est au service d’un autre,
dans un échange immédiat. L’insertion dans le quotidien devient
ainsi la manifestation d’un vouloir vivre s’exprimant avec force.

Puis, apres ¢a ils ont, ils I'ont diagnostiquée encore. Pis c'était pus Werning
Haufman, c’était une autre maladie euh, je me souviens plus du nom, que
sa, euh, son niveau de vie était plus élevé. A ce moment-I3, j'ai jai...
personnellement j’ai respiré. J'ai dit OK ¢a c’est une étape de passée, c’est
fini, c'est passé, elle fera ce quelle voudra a... son niveau de vie peut étre
de 15 ans, de 18 ans, de 30 ans, je m’en fous complétement. Je vis au jour
le jour.
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Contrairement, donc, a ce que nous envisagions au départ de ce
travail, I'insertion dans un temps plus cyclique que linéaire d’une
large part du vécu des informatrices ne comportait pas que des
aspects négatifs. Est-il possible de penser qu’il s’agit la d’une stratégie
a la fois multiple et différenciée leur permettant d’assumer et d’inté-
grer la part de contrainte liée a I'’expérience de la prise en charge.

Comme le rappelle Maffesoli :

[...] la répétition, comme il faudra le voir dans ses manifestations, est une
protection contre le temps qui passe, contre I’angoisse du devenir mais
également contre la projection politique de ce devenir, a savoir
I'uniformisation et le totalitarisme d’un processus linéaire et progressif
dont I'expression la plus parfaite est I'Etat [...] Dans une comparaison
malhabile, on peut dire que ce que I’'on appelle répétition joue en quelque
sorte le role de trous noirs dans le social. La répétition, en effet, permet de
résister a I’entropie sociale, a I'imposition mortifere du pouvoir. C’est un
conservatoire de I'espéce, du social, sorte de trésor caché et inconscient
qui, par une espece de «temps inversé» — ce que les anthropologues
appellent le non-temps du rite — nie I'écoulement du temps, la
dégradation qui lui est corollaire et catharxise de ce fait I'angoisse propre
a la situation mondaine3,

L'insertion dans un temps plus cyclique, dévoile que I'investissement
de ces femmes dans I’engrenage des taches lourdes n’est pas forcé-
ment ou totalement mortiféere. Dans une perspective plus liriéariste
de I'histoire, il conviendrait de se libérer des contraintes. Dans
I’horizon du retour des multiples gestes quotidiens, il y a bien des
rythmes, des temps creux et vides ; cependant ce n’est pas d’abord la
recherche de sens qui prédomine mais un certain relativisme, une
sorte de « sagesse des limites » qui permet de durer tout en gardant un
espace, une marge de manceuvre,

une grandeur sereine qui renvoie a ce quotidien divin, ou se tissent dans
I'amour et dans la haine, avec héroisme ou dans la bassesse, la trame de la
vie sociale, du symbolique, de la vie théatralisée, toutes choses
incontournables et qui servent de fondement au social4.

3. Michel Mafessoli, La conquéte du présent. Pour une sociologie du quotidien, Paris,
Presses universitaires de France, p. 101.
4. 1bid., p. 107.
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Cette interprétation nous entraine dans une compréhension du vécu
de ces femmes sous le signe de la pluralité, de la créativité et de
I'ambiguité que nous allons tenter d’explorer.

L’investissement dans le présent

La répétition améne, comme une de ses conséquences, un investisse-
ment de I'instant présent. Comment envisager le long terme quand
demain risque fort d’étre semblable & aujourd’hui ou a hier, avec son
cortege de taches a répéter? Le quotidien, et son présent souvent
chaotique, s'impose donc avec toute sa force. Implacable. Immuable.
La mére d’'un jeune homme victime d’un accident (mére le) nous
avouait que c’était la le changement le plus important survenu dans sa
vie : ne plus pouvoir faire de projets d’avenir.

[Q. Est-ce que vous sentez que votre regard sur la vie a changé ?] Oui. Il a
changé terriblement, parce qu’aujourd’hui, je vis au jour le jour. Je ne fais
plus de projets d’avenir, rien. Je vis au jour le jour. Ce n’est plus la méme
vie. (Mere le, dont le fils est traumatisé cranien, suite a un accident)

Cette insistance sur le temps présent, temps sur lequel disparaissent
les traces du passé et du futur dans une succession ininterrompue
d’épisodes instantanés, est trés complexe et comporte a la fois des
valences positives et négatives sur la vie de ces femmes.

Il peut se voir comme un tempsfigé, arrété qui déstructure I'identité
de cesfemmes. C’est particulierement le cas pour les méres s’occupant
d’enfants tres handicapés, qui ne connaitront jamais un développe-
ment normal. La période de grande dépendance de I'enfant, donc de
maternage intensif pour la mére, se prolonge indéfiniment. 1l n'y a
plus de succession a travers les diverses étapes de la vie, mais fixation
ou arrét (méme blocage) a I'une ou I'autre des étapes, celle du mater-
nage et de la dépendance de l'aidé. Ici I'aspect cyclique comporte des
risques importants pour la santé tant physique que psychologique de
la femme.

Parce que moé quand y va aux ateliers la faut que je me leve a six heures.
Ca, ca me prend une heure et demie a prendre sa... t'sais sa... Fait que...
Apres ca ben faut qui, que je le prépare, lave les dents, fais la barbe,
habiller, puis eee... Faut qui soit prét a huit heures et demie, faut se lever
a six heures. Ben la ben c’est, c’est... Faut que tu penses a tout. Faut pas
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que j'oublie rien dans... dans sa bofte a lunch I3, la rallonge, les seringues,
les médicaments pis eee.

Rendu a dix, quinze, seize ans, ben I'espoir fait longtemps qu’était parti la.
T’sais tu n'as ben un bout de temps, t'esperes, t'espéres ben gros pis tu
veux mais un moment donné la te dis ben: fais-toi pas d’illusions.
Accepte-l1é comme il est pis eeeé. Y ne fera pas plus. Son quotient est
bloqué la pis eeee [...]

Mais c’est sOr qui faut toujours... Y dépend toujours de quelqu’un. T'sais
c’est comme a me disait au centre, a dit: « Nous autres, a dit, on est sur
chiffres de huit heures. On peut pas venir eeee. T'sais, moi mes huit heures
sont faites eee, j’m’en va. Mais a dit, vous, c’est vingt-quatre heures... » Je
dis : « vingt-quatre heures ah ! » Ouais. A dit: « C’est tout le temps pis c’est
sept jours sur sept quand y est chez vous. » Ah c’est dur. [Q. Ca l'est
encore?] Ben moé quand j'ai été malade... I'automne passé la. Ben j'ai
trop attendu... (Mére g dont le fils souffre de retards psycho-moteurs
graves)

Plus encore, ce temps figé est complétement déterminé par I'aidé,
I'aidante étant totalement liée par les besoins a combler.

Oui, pis on donne 100 °fo a I'enfant, jour et nuit, 24 heures sur 24, tout le
temps. (Mere h dont la fille de 18 ans souffre d’'une maladie dégénérative)

Toute la vie devient définie par la personne dépendante et s’organise
en fonction de ses besoins, de ses rythmes.

Ca prend une heure et demie a chaque fois, [nourrir son fils par gavage].
Mais e.... j'ie branche pis eee pis y rebouge pas. (Q. Bien y faut-tu que
vous le surveilliez ?) Ben y faut le surveiller parce que c’est du mécanique
ben souvent ¢a sort pis ¢a coule a terre... (Mere g, dont le fils souffre de
retards psychomoteurs)

Si 'accaparement du temps de ces femmes signifie I'investissement de
leur personne et de leurs énergies dans un éternel retour du présent,
il va parfois jusqu’a I’'accaparement de leur présence, voire méme de
leur corps. Certains malades souffrant d’insécurité, veulent constam-
ment étre en présence de I'aidante, a portée de vue. Une meére raconte
comment tenir constamment son enfant dans ses bras était la seule
facon de le calmer et de le rassurer :

Y pleuraitjour et nuit. Y se réveillait. Y pleurait. Je I'avais toujours dans les
bras. Tant... tant que je I'avais dans les bras, y était correct. La minute que
je le mettais a terre la... (Aidante d, dont le fils de 18 ans souffre du
syndrome de I’echlayen)
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Cette préoccupation constante pour le bien-étre de leur protégé, cette
inquiétude si difficile a chasser, deviennent une charge mentale qui
ajoute au poids de la prise en charge. Plus encore, a la limite, la répé-
tition des gestes et des paroles au fil des jours, des mois et des années
devient a I’extréme presque négation du temps, fixation de ce dernier
dans une forme d’indifférenciation ou chacune des journées
ressemble a une autre et ce dans un cercle sans fin qui finit par
étouffer la femme, au sens propre comme au sens figuré :

Oui, sur ma santé ca joué un réle un moment donné. Je me suis pas vu
venir. J'étais fatiguée, fatiguée, fatiguée, mais ¢a j'étais fatiguée depuis sa
naissance, ca fait que ca c’était une fatigue... [...] Jai dit: «Je suis tout
engourdie du c6té du visage, puis, j'ai dit Ia, la j'étouffe puis je sais pas ce
que j'ai.» (Aidante a, dont le fils de 20 ans souffre de déficience intellectuelle)
J'ai fait de I'angoisse une secousse. Méme quand je ne pleure pas, admettons

que je n'aurais pas pleuré, j'étouffe. Faut que ¢a sorte. (Aidante Id, ayant
charge de son conjoint)

Il s’agit véritablement de dépossession du temps, puisque l'aidante
perd tout contrdle sur la gestion de son temps.

Des voies multiples pour reconquérir le temps perdu

Souhaitant, méme si c’est le plus souvent de maniére inconsciente,
retrouver ce temps absent ou manquant, les femmes empruntent
diverses voies pour retrouver un certain équilibre leur permettant de
traverser le quotidien.

a) L’apparition de la maladie et le besoin de repos

Les femmes reviennent fréquemment sur la question du repos, de la
fatigue et du sommeil. La fatigue les touche pratiquement toutes, a
des degrés divers et parfois jusqu’'a I'épuisement. Quand d’aventure
elles ont un moment libre, elles n’ont souvent qu’une envie ; dormir,
dormir enfin sans interruption. Car, pour plusieurs, le sommeil est
perturbé par les soins a assurer, méme la nuit, et par I'inquiétude. Cela
n’est pas anodin. Le sommeil, en effet, représente le temps pour soi le
plus fondamental, celui ou les énergies physiques et psychiques
peuvent se refaire. Quand il y a déficit sur ce plan-1a, quand on est
méme désapproprié de son temps de sommeil, c’est un empietement
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trés grave sur ses forces vives. Certaines I'ont appris a leurs dépens...
En effet, de nombreuses aidantes (et en particulier les méres), nous
ont raconté un épisode de maladie, de burnout, d’épuisement ou de
dépression plus ou moins grave. Une vie sans temps pour soi, sans
temps méme pour le repos nécessaire, cela devient comme un
systéme sous pression. Il faut que la pression se relache d’une fagon
ou de l'autre, il faut faire de I’espace.

b) Des coupures relationnelles importantes

Tous les lieux de relation des aidantes sont touchés par la pénurie de
temps qui les affecte. lls deviennent autant de secteurs ou ces femmes,
bien malgré elles, doivent rogner pour pouvoir, un tant soit peu,
reprendre leur souffle et retrouver leur équilibre. Plusieurs se plai-
gnent de la pression que la prise en charge exerce sur leur vie de couple,
du peu de temps qu’elles peuvent y consacrer, avec pour conséquence
une dégradation de la relation avec le conjoint qui va parfois jusqu’au
divorce ou a la séparation.

Pis moi je ne pouvais pas donner 100 % a mon mari. Mon mari en a
souffert énormément pis je le vois aujourd’hui a présent quand je fais le
recul je me dis: « ca été tres difficile pour ¢a» [...]C’est sir que méme si
I’'enfant avait pas été I, peut-étre que ca aurait arrivé la méme affaire [son
divorce] [Q. Mais quand méme, c’est une composante]. Moi je dis,
pratiguement 75% de... Parce que je me souviens quand j'ai eu des
grosses chicanes avec mon mari c'était inaudible, « ce soir, cette nuit, tu te
léves, moi je léve pas. » [...] (Héléne, aidante h, ayant charge de sa fille de
18 ans atteinte d’une maladie dégénérative)

Les relations avec les autres membres de la famille, en particulier les
enfants des aidantes, sont affectées. C’est un déchirement pour elles
de constater que leurs enfants souffrent de leur absence ou de leur
manque de disponibilité et elles s’en culpabilisent facilement:

[Q. Tes enfants, comment ils ont vécu cela?] Eux autres souvent, ils me
disaient: « Tu pars encore, t'es pas la. » Et lorsque j’étais I3, je n’étais pas
patiente, quand tu ne dors pas de la nuit, on a fait ¢ca pendant trois mois,
[s'occuper de son pere de facon intensive], alors quand j'arrivais chez
nous, ce que j'avais le goQt, c’était de me coucher. (Fille la, s’occupant de
son pere au domicile de celui-ci)

Pour certaines, la vie professionnelle est sacrifiée a la prise en charge.
Cela signifie souvent une perte au niveau relationnel :
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J'ai renoncé a pas mal tout. Ce que je faisais avant, je ne peux plus le faire.
Faut toujours étre avec lui. [Q. C’est quoi qui vous manque le plus, par
rapport a ce que vous faisiez avant?] C’est slr que mon travail me
manque beaucoup. J'aime travailler avec le public. (Mére le, dont le fils
est traumatisé cranien suite a un accident)

En bref, c’est toute la vie sociale de nos interlocutrices qui subit le
ressac de la prise en charge.

c)

[Q. J'imagine gue la vie sociale y doit pas n’avoir beaucoup, des amis, des
soirées, votre mari...]. Non, non, non, non, ¢ay en avait pas. [Q. C’est ce
que je me disais.] Ca y en avait pas parce quand j’avais un moment de
temps, fallait que je me repose. Fallu que je parte aller me coucher dans le
temps que [nom de I'aidé] dort. Dépéchons-nous de fermer les lumiéres
pis tout... (Mére a, mére d’un fils de 20 ans souffrant de déficience
intellectuelle)

Le recours a un réservoir symbolique lié a la culture et a la
tradition religieuse

Cet investissement dans le présent se présente donc comme un refuge
pour persister dans une tache difficile, voire pour ne pas craquer
devant les exigences de la tache. « Vivre au jour le jour. » « Prendre
une journée a la fois. » A peu prés toutes nos interlocutrices ont
employé ces expressions. Vivre au jour le jour reléve de la stratégie de
survie. En érigeant un rempart protecteur masquant la vue sur un
avenir rempli de menaces, cette stratégie rend une vie pénible plus
tolérable, elle permet d’envisager seulement une quantité raisonnable
ou « digeste » de problémes, de soucis, de taches fastidieuses.

Evidemment, si elle devient plus malade, si elle devient moins autonome,
elle va rester a la maison et I3, a ce moment-la c’est une autre paire de
manches. Mais ¢a j'y pense pas. C’est comme je vous ai dit au début, une
journée a la fois, c’est cette année, I'année prochaine ca sera I'année
prochaine, pis une autre année ¢a sera une autre année parce que j'ai,
quand tu penses a I'avenir tu paniques trop, tu angoisses trop, tu fais de
I'angoisse, tu fais du stress, tu tu dis euh... Quand je fais ¢a la oufla, il faut
que je me parle, il faut que je me dis: « La OK arréte, c’est assez I3, pense
a aujourd’hui, vis ta journée d’aujourd’hui pis on verra plus tard euh
quand arrivera le probléme, on réglera le probléme... » (Mére h ayant la
charge de sa fille de 18 atteinte d’une maladie dégénérative)
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Cette stratégie semble tres efficace et agit dans la vie des femmes
comme un baume pour réduire le stress et contrer la menace d’un
futur qui souvent loge a I’enseigne de la mort. Elle semble relever de
la sagesse populaire. Se camper dans I'instant présent pourrait donc
se décrire comme une autre de ces « ruses » dont parlait Maffesoli, et
qui fonctionne en gardant la personne rivée a la concrétude de
I'instant présent, en privilégiant le singulier plutét qu’un tout dont la
grandeur risquerait de I’engloutir.

Une autre composante de cette philosophie du quotidien dans la
vie de ces femmes concerne I'acceptation de leur condition en puisant
au réservoir des valeurs et des croyances de la culture contemporaine
ou de leur tradition religieuse. Certaines informatrices expliquent la
raison d’étre de cette situation de prise en charge qui est au cceur de
leur existence en parlant du destin, de leur mission, de leur voca-
tion... Ces représentations leur permettent d’accepter comme inéluc-
table ce qui leur apparait fixé d’avance, ce qui devait étre.

Une fois, y m’avait dit ¢a [son conjoint], y dit: «J'sais pas, y dit, avoir
une... une sceur, y dit, moé j'ai toujours eu I'idée que ¢a aurait été nous
autres qui 'aurait. » J'ai dit aaaaaa... Peut-étre que c’était ¢ca. Nous autres,
dans, dans, dans, dans, dans, notre destinée je suppose, j'ai dit. [...] Je le
sais pas a quelque part, mais j'ai dit, pour que ca arrive de méme eeeee
parce que sans qu’on l'aille prévu c’est sir, est arrivée de méme pis... On
n’avait pas le choix de... (Aidante i ayant charge de sa sceur trisomique)

Si certaines aidantes se sentent plus ou moins régies par le destin,
d’autres se percoivent plutot investies d’'une mission, souvent mais pas
exclusivement recue de Dieu.

J'ai parlé beaucoup avec des prétres, pis je lui disais ¢a que j'avais de la
difficulté a, a, a pratiquer ma religion. Il m’a fait comprendre que c’était
pas vraiment nécessaire face a (inaudible). [...] Je la pratique, je donne, je
suis missionnaire déja. Je ne vois pas pourquoi j'aurai, j'aurai, j'aurai une
mission a aller a I'église tous les dimanches (inaudible) sacrifice, garder
I'enfant, laisser I’enfant seule, obliger I'enfant a venir avec moi a la messe.
Non, j’ai dit, il me le, il m’a fait comprendre que ma mission était ici pis
euh j’étais ben contente, c’était un soulagement pour moi. (Mére h, dont
la fille souffre d’une maladie dégénérative)

[...] C’est des grosses responsabilités. Ca c’est bien évident que tu sais
la... mais quelque part, je dirai que sur I'ensemble, c’est quand méme
positif. Puis je pense que c’est quelgue chose que je pourrai pas jamais
regretter d’avoir fait. Quelque part, je me sens comme... satisfaite, je va
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pouvoir me dire « devoir accompli », je sais pas si on peut dire « devoir ».
[Q. Mission ou devoir accompli.] [...] Oui, ¢a... parce quelque part,
guand tu regardes, ¢a fait quand méme quinze ans, puis la... tu te dis juste
choses « quand un jour, moi ma mission va étre accomplie » bon bien la
moi j'aimerais ¢a étre capable d’avoir un petit peu de tranquillité dans ma
vie. (Fille m, s'occupant de sa mére)

[Q. Qu’est-ce que ¢a vous a permis de découvrir sur vous-méme? Cette
prise en charge 1a?] Ben la, surtout d’étre serviteur [inaudible]. Mais pas
étre serviteur t'sé pour faire nécessairement les quatre volontés des autres,
mais j'suis certaine que je fais le, je suis au service du Seigneur qui m’a
demandé de faire la tache. Parce que moi, j'ai jamais pensé une minute
que mes parents viendraient rester ici. (Fille u ayant eu charge de ses
parents, puis de son pére veuf)

Cette mission, c’est d’accompagner le proche dans sa maladie, assurer
son bien-étre et lui permettre d’étre le plus heureux possible, de
demeurer dans le cadre familier du domicile familial (les aidantes se
méfient souvent des institutions). C’est aussi, dans plusieurs cas,
améliorer I'état de santé de I'aidé ou encore I'accompagner dans ses
derniers moments. Cette mission justifie le don de soi. Elle est source
de motivation pour accepter les souffrances et les difficultés associées
a la prise en charge. La mission vient changer toute la perspective
temporelle. Les gestes répétés du quotidien viennent se greffer sur
une structure de sens qui leur donne une cohérence, puisqu’ils
deviennent alors les éléments constitutifs d’un tout plus grand, la
« mission ». La prise en charge est maintenant insérée dans un projet,
dans une histoire. Une de nos aidantes (le, dont il a déja été ques-
tion), emploie une belle image pour parler de sa mission. S’occupant
de son fils traumatisé cranien, elle a I'impression de lui avoir donné
naissance une seconde fois. Sa mission est donc, pour une seconde
fois, de I'aider a se développer et a devenir autonome.

J’ai mis mon fils au monde, et je I'ai remis une deuxieme fois au monde et
je sais qu’il va faire encore du chemin. 1l a du bon a aller chercher encore
mon fils, et a donner aussi. (Mére le, ayant charge d’un fils traumatisé
cranien suite a un accident)

Le recours a différentes croyances liées a leur tradition religieuse
semble avoir le méme effet de régulation dans la vie de ces femmes.

Il m’a donné cette responsabilité-la, mais quelque part... il me semble...
il va s’organiser pour que... pour que tout aille ensemble... (Aidante m,
s’occupant de sa mere, qui a eu un AVC)
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Peut-étre que ¢ca me prenait ¢a. Parce que j'avais déja demandé des
épreuves. [...] Ah! Mon Dieu! Parce que moi j'étais heureuse : j'avais eu
trois enfants, pis j’étais tellement heureuse. Tu sais dans notre temps, ils
nous disaient toujours qu’il fallait gagner notre ciel. (Aidante Id ayant la
charge de son conjoint)

Quand j'ai le temps, si, si I'enfant est pas Ia, ou si je vais ailleurs comme je
fais quand je vais au chalet, il, évidemment je peux aller a la messe. Ca me
fait énormément de bien encore et quand j'ai besoin je vais encore a
I’église pis c’est dans ca que j'ai retrouvé mes forces. D’ailleurs c’est, c’est
ton cheminement que tu fais au début, c’est avec I'aide de Dieu. Tu pars
ton départ, le premier pas que tu fais, c’est avec Dieu. C’est avec ca que tu
prends tes forces pis c’est avec ¢a que tu vas voir des psychologues pis des
travailleurs socials pis tout ¢a. (Mere h, dont la fille de 18 ans souffre
d’une maladie dégénérative)

Le bon Dieu m’aide certain. J'ai la foi, ¢ca c’est certain, parce que je ne
ferais pas ce que je fais la. (Aidante Id, ayant la charge de son conjoint)

Je pense que ¢a renforcit mes croyances, parce a quelque part, je me dis,
c’est gqu'il y a des bouts que je me sens portée parce que... (Aidante m,
ayant la charge de sa meére)

Si plusieurs images de Dieu, négatives comme positives (le Dieu qui
envoie I'épreuve, le Dieu qui aide, qui donne la force, qui sert de modele
de don de soi), se superposent, ces images semblent trés opération-
nelles pour permettre aux aidantes d’assumer la prise en charge et de
la situer dans I’horizon des mois et des années.

En tant qu’elles ouvrent sur la question du sens, ces différentes
représentations situent I’expérience du temps de ces femmes dans un
horizon plus large de sens. Elles sont appui au quotidien, mais appui
qui ouvre sur une trajectoire plus longue. Appui qui empéche I'affais-
sement du temps dans un quotidien uniquement cyclique...

d) L’investissement dans un projet

Méme chez certaines aidantes dont la vie semble la plus conditionnée
par le temps cyclique, on peut retrouver la trace de projets. Hélene
par exemple, (aidante h, mére d’une fille de 18 ans souffrant d’'une
maladie dégénérative), qui fait quasiment une religion du « au jour le
jour », vit des projets par procuration. Sa fille, étudiante au CEGEP,
mord dans la vie et réve d’une vie professionnelle bien remplie. Ses
réves deviennent ceux de sa meére qui I’encourage fortement a les
réaliser, malgré tous les obstacles, malgré les conseils décourageants.
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Moi personnellement je, je I'ai jamais, jamais arrétée, elle a toujours été
tres indépendante pis euh il y avait rien quelle pouvait pas faire, « vas-y,
t'es capable, pis si si tu penses d’étre capable de le faire, fais-le, pis on verra
apres, si t'es pas capable, t’arréteras pis c’est toute. » Fait quelle avait entré
dans le bureau du médecin, pis le médecin lui avait dit de choisir un
métier capable, a ses capacités physiques. [...]JElle avait sorti de la
tellement, tellement décue, en pleurs pis elle était fachée apres le médecin.
[...] Jai dit: « Moi, écoute, fais ce que tu aimes dans la vie, va voir ce que
tu es capable de faire, peu importe ce que les médecins. »[...] Dans ¢a, elle
a foncé. Elle a dit: « OK, merci maman, la je vais foncer et je vais faire ce
que j'aime. »

Pour deux autres méres, la situation de prise en charge est devenue le
tremplin qui leur a permis de réorienter leur vie professionnelle. La
premiére (Ib), mére d’'un enfant de 8 ans souffrant de handicaps
graves, est retournée aux études et est devenue professionnelle dans le
domaine de la santé parce qu’il lui semblait qu’avec son emploi précaire,
elle n’assurerait pas un avenir convenable a son fils. La seconde, dont
la fille souffre d’'une maladie dégénérative (mére 0), a ouvert un
centre de services a I'intention des personnes agées, handicapées, etc.
Forte de son expérience et du constat de la difficulté a obtenir des services
adéquats, elle a décidé d’innover. Elle s’est ainsi taillé un emploi sur
mesure qui lui permet de continuer a prendre soin de sa fille. Cette
femme est une des rares a ne pas s'étre plainte de la lourdeur de son
réle d’aidante (et pourtant, objectivement, sa tache est bien aussi
lourde que celles de beaucoup d’autres femmes). Investie dans un
projet qui la passionne, elle donne I'impression de mener une vie
épanouissante et pleine de sens.

Enfin, certaines aidantes tentent une projection vers I’'avant par le
biais de I’espoir. En dépit d’une situation difficile donnant souvent
peu d’'indices d’'une éventuelle amélioration, ces femmes conservent
I’espoir que ¢a ira mieux un jour. Ici le projet d’un avenir plus rose
prend allure d’utopie. Cette projection vers I'avant, méme si elle n’'a
pas toujours de fondements réalistes, représente néanmoins une
sortie (ou une tentative de sortie) de I'enfermement du temps
cycligue. Une résistance face a cet enfermement, pourrait-on dire.
L’espoir, c’est un regard censuré vers l'avenir. Censuré parce que
I'aidante se refuse a regarder ce qui lui apparait trop sombre.



282 Franchir le miroir patriarcal

Vers une spiralisation du temps des aidantes en milieu naturel

Le temps des aidantes, on I'a vu, est vécu passablement sous le mode du
cycle. Consacré presque entierement a un autre dont les besoins défi-
nissent sa gestion, il s’écoule, semblable a lui-méme, au rythme des
gestes indéfiniment répétés. Imposé, le rythme du quotidien reléve
aussi de la ruse, de la stratégie plus ou moins délibérément choisie par
ces femmes pour affronter une réalité difficile sans en étre submer-
gées. Que se passerait-il si le temps se réduisait entierement a cette
seule dimension cyclique? Il y aurait comme un affaissement du
temps, un repli sur lui-méme qui évacuerait toute notion d’histoire.
Comment se situer comme personne libre et autonome s'il n’y a plus
d’histoire ou I'on peut se projeter en avant? La personne méme se
dissout dans les cycles de I'éternel recommencement. Par réflexe,
peut-étre, par instinct de survie ou mues par un désir plus ou moins
avoué de s'affirmer comme personnes, les aidantes trouvent, chacune
a leur maniére, certaines mieux que d’autres, des voies pour étirer le
cercle en spirale, pour retrouver la dimension linéaire du temps:
acceptation du destin ou d’'une mission ; emprunts a la sagesse popu-
laire ou aux croyances ; investissement dans un projet, qu’il soit le leur
en propre ou celui de I'aidé ; espoir... Le tableau décrivant le rapport
au temps des aidantes demande donc a étre brossé tout en nuances.
Les deux dimensions se superposent, s’entremélent, voire s’affron-
tent. .. Les deux dimensions forment une spirale. Comment pourrait-
on imaginer une intégration harmonieuse de ces deux dimensions ?
Quel passage trouver de I'une a l'autre, quel point d’arrimage pour
que la spirale soit uniforme, ni trop tendue, ni trop étirée ? Les récits
mémes des aidantes pointent vers la réponse. Ils nous décrivent ce qui
est pour elles facteur d’équilibre. Ils nous disent la nécessité d’un
repos régulier venant scander le quotidien. lls nous disent leur besoin
de pauses, de temps pour jaser avec la voisine ou pour aller prendre
une marche. Nos interlocutrices souhaitent des jours de répit, des
vacances. Du temps pour elles-mémes, pour étre avec leur conjoint,
pour étre avec leur famille. Elles nous parlent encore des pratiques
rituelles ou religieuses jalonnant leurs journées, leurs semaines ou
I'année.

Ce qui m’a aidée, je vais te le dire bien franchement, au mois de mars j’ai

commencé a aller prendre des marches, j'ai dit a mon chum, faut que je

fasse de quoi, parce que moi je vais virer folle. Il faut que j'aie un temps
quelque part pour moi. (Fille la ayant charge de son pére)
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[Q. C’est quoi qui vous permet toujours de continuer la? C’est quoi qui
vous 7] Ben c’est, c’est ca... Ces aides la, la qu’on a la [aide financiére pour
le gardiennage], Cest, c’est peut-étre petit I3, la mais c’est tellement gros
pour nous autres la. [...] T'sais d’avoir au moins... T’as les moyens de
faire ca la. (Aidante d dont le fils est handicapé)

Présentement ce que c’est qu’on a de plus de besoin, nous autres en tant
que couple c’est, c’est des fins de semaine de répit. Pis de faire garder une
fois de temps en temps par une personne autre que, que nos enfants la.
Autre qu’a la maison. (Aidante d et son conjoint, dont le fils est
handicapé)

[Q. Les moyens que vous prenez pour garder un moral comme ¢a, parce
c'est assez étonnant. Parce qu’on vous sent...] Je ne sais pas. C'est en
dedans de moi. Je prie beaucoup le bon Dieu aussi. [...] Mon gargon vient
avec moi a la messe tous les dimanches et il prie toujours. [Q. Vous pensez
que ca l'aide aussi ?] Oui. Ca I'aide. Parce que I3, il m’a demandé pour aller
a Ste-Anne-de-Beaupré. Il veut aller Ia pour accrocher son... Comment
gu’il m'a amanché ¢a, donner au bon Dieu ses incapacités. On est supposé
d'y aller dans quinze jours. (Mére le dont le fils est traumatisé cranien,
suite a un accident)

Moi j'ai confiance, ca fait que ¢a m’aide. Quand je suis découragée, je dis
toutes mes petites prieres. J’en mets apres le frigidaire, j’en mets partout,
j'en ai & coté de moi a la télévision. A un moment donng, j’en prends une,
je la lis, et ¢ca me fait du bien. (Conjointe Id)

Le sabbats comme garant de la cohérence de la spirale

Ce sont les récits mémes des aidantes qui ont orienté notre élabora-
tion du sabbat comme modéle d’intégration des temps cyclique et

5. L'étymologie du mot sabbat est obscure. Les uns référent a I'hébreu «chabat»
(cesser), ou au chiffre « cheba» (sept). D’autres étymologies sont proposées et des
rapprochements seraient possibles avec des racines arabes voulant dire « grandir »,
« croitre » ou « étre grand », ce qui rattacherait le sabbat a ses origines lointaines de
féte de la pleine lune. L’institution d’un sabbat hebdomadaire serait propre a
Israél. 1l semblerait que cette institution remonte au moins a la fondation du
yahvisme, sous forme d’une prescription de chdmage apres six jours de travail. Par
ailleurs, la forme empruntée par le sabbat (un repos hebdomadaire), résulte d’'une
longue évolution, & partir d’une féte mensuelle reliée a la pleine lune. A I'époque
pré-exilique, le repos hebdomadaire a coexisté avec le sabbat (féte mensuelle). Il
est intéressant de noter que ce rythme du repos hebdomadaire n’est pas lié a celui
des saisons ni a celui des travaux agricoles. Le paysan palestinien se soumet a un
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linéaire. Qu’il soit mentionné comme moyen concret qu’elles se
donnent pour persévérer dans la tache exigeante qui est leur ou
gu’elles I'appellent de toute la force de leur désir, le repos (quelles que
soient les formes qu’il puisse prendre) est apparu souvent dans leurs
propos. Il nous a dés lors semblé qu’il y avait la une piste intéressante
a explorer. Le repos, le temps d’arrét, pourvu qu’il revienne avec une
périodicité suffisante, opére la jonction entre le temps linéaire et le
temps cyclique. Une telle notion de repos périodique existe depuis la
nuit des temps bibliques. Il s’agit de I'institution du sabbat. Un regard
sur les diverses thématiques reliées au sabbat permet a la fois une
herméneutique du rapport au temps des aidantes et I'ouverture
d’avenues susceptibles d’inspirer des interventions aupres d’elles.

En effet, une des caractéristiques fondamentales du sabbat, c’est sa
périodicité, son retour régulier et prévisible a tous les sept jours. Par
cette périodicité, le sabbat appartient vraiment au temps cyclique.
Mais en méme temps il est en rupture avec le cycle puisqu’il est ouver-
ture sur autre chose. Ouverture sur la personne qui peut ainsi se situer
dans une histoire, ouverture sur le temps méme, par un regard qui
relit le passé pour le relier a I'avenir dans un horizon de sens, donc
ouverture sur I'histoire, ouverture sur l'autre et sur I’Autre, temps
d’émergence de la communauté. Il est aussi en rupture avec le cycle
puisqu’il célebre la libération et donne des contours définis au temps
du travail. Il le resitue, comme il resitue tout, dans un horizon plus
vaste, celui d’une histoire, celui d’un temps linéaire qui « monte » en
suivant, plus ou moins en droite ligne, une direction. Jean-Paul II,
dans sa lettre apostoliqgue Dies Domini, souligne bien ce rdéle du
sabbat: « En effet, le retour constant du “shabbat” soustrait le temps
au risque du repli sur soi, parce qu’il reste ouvert a la perspective de
I’éternel, par I'accueil de Dieu et de ses kairoi, c'est-a-dire des temps
de sa grace et de ses interventions salvifiques6. » Le sabbat appartient

rythme qui marque la domination de Dieu sur le temps de ’homme. Apres I'exil,
le sabbat revét une importance de plus en plus grande, et son observance sert de
critere pour discerner la fidélité du croyant a I'égard de la loi. Les régles sur le
respect du sabbat iront en se multipliant, mais elle visent a assurer au jour du
sabbat son caractere sacré.

6. Jean-Paul I, Le jour du Seigneur: lettre apostolique Dies Domini du Saint-Pére Jean-
Paul 11 aux évéques, aux prétres, auxfamilles religieuses et auxfidéles de I'Eglise catho-
lique sur la sanctification du dimanche, Montréal, Médiaspaul, 1998, n° 60, p. 76.
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donc vraiment également au temps linéaire. Et pourtant, il est aussi
en rupture avec un temps qui ne serait que linéaire, puisqu’il réintro-
duit le cycle au cceur méme de I'histoire. Un temps qui ne serait que
linéaire, tel une ligne sans épaisseur, se trouverait a évacuer le quoti-
dien et a perdre toute consistance. Il ne serait que fuite en avant sans
enracinement, il serait le contraire d’'une incarnation dans le réel. Le
sabbat évite I'écueil de ces deux conceptions du temps qui cherche-
raient a s’exclure. Il opére une syntheése, selon le modéle de la spirale.
La spirale entraine vers I'avant mais en conservant un espace, une
épaisseur ou peut se déployer le quotidien.

La richesse des traditions sabbatiques permet donc de dégager
diverses thématiques que nous allons maintenant explorer en fonc-
tion de leur intérét pour I'interprétation du vécu de nos interlocu-
trices et des prospectives qu’elles peuvent engendrer.

Sabbat et libération

La notion de libération apparait trés étroitement liée & celle de
sabbat7, puisque celui-ci est associé a I'Exode, I’événement fondateur
du peuple d’Israél ou il est libéré de I'oppression égyptienne. Le
sabbat, comme temps de repos est libération de I'aliénation associée
au travail. Le temps, qui est le théatre ou est mis en scéne le travail,
devient un peu complice de l'aliénation qui peut étre associée au
travail, surtout si celui-ci en vient a envahir tout le temps disponible.
Pour les aidantes, cette menace est souvent bien réelle : méme le temps
de la nuit, qui devrait normalement échapper au travail, est souvent
sollicité par le travail de la prise en charge. En dégageant un temps de
repos qui revient périodiquement, le temps peut devenir temps de
libération. Puisque le temps d’arrét s’entrecroise avec le temps du
travail, les deux temps peuvent faire mémoire I'un de I'autre. Dans le
temps d’arrét et de libération, on prend conscience de I’aliénation qui
existe. Dans le temps de travail perdure la mémoire du temps d’arrét,
donc la mémoire de la libération qui aide a resituer (mettre en pers-
pective, relativiser...) le temps du travail, a ne pas le prendre pour le
tout de la vie.

7. LaPaslestine au temps de Jésus, Cahier Evangile 27, p. 37.
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Puisque le repos du sabbat touche tout le monde (et méme les
bétes), les différences entre classes sociales, entre maitre et esclave
sont abolies8. Il y a restauration de I'égalité fondamentale entre les
personnes, la reconnaissance implicite de leur égale dignité. Dans le
travail d’aidante, il y a une asymétrie dans les relations. Une personne
donne, l'autre recoit... Il peuty avoir (du moins pour certaines), une
forme de servitude. L’arrét restaure la personne dans une position
plus égalitaire. Les talents, le temps, I'énergie de I'aidante cessent
d’étre « exploités » (exploitation comprise dans le sens de I'utilisation
comme dans « exploitation miniére » mais aussi dans un sens plus
péjoratifde domination....) et elle peut retrouver une position de sujet.

Sabbat, création et re-création

Des traditions bibliques importantes situent aussi le sabbat en lien
avec la création du monde. Dieu ayant travaillé six jours pour créer le
monde et ses merveilles, chme le septiéme jour. Il contemple sa créa-
tion. Ainsi, en instituant le sabbat, prend-on Dieu pour modéle. Il est
bon que I’étre humain, apres six jours de travail, se repose le septieme
jour. Mais « “le repos” de Dieu ne peut étre banalement interprété
comme une sorte d’“inaction” de Dieu. En effet, I’acte créateur qui
fonde le monde est de par sa nature permanent, et Dieu ne cesse
jamais d’étre a I'ceuvre9». Pour I'étre humain, le repos pourrait
devenir créateur s'il est le temps de « I'exercice de la pensée et le regard
avisé sur soi et sur les autresl0 ». Si le travail n’est jamais interrompu,
le regard reste fixé sur l'instant présent, sans jamais s'élever pour
prendre un peu de recul et avoir une vue d’ensemble, remettre les
choses en perspective. Ce danger guette particulierement les aidantes
puisque leur travail n’a pas de limites précises, puisqu’il se confond
parfois avec tout leur temps et toute leur vie. Les aidantes, nous
I’avons constaté, manquent terriblement de temps, de temps pour
elles-mémes, pour le conjoint, pour les enfants et la famille. Elles ont
grandement besoin de temps pour elles-mémes. A un niveau bien
fondamental, elles ont besoin de temps de sommeil, de repos répara-
teur. Puis elles ont besoin d’une reprise de contact avec elles-mémes.

8. Aldina Da Silva, « Le repos, signe de liberté et de féte », Lumen Vitae LV (1), 2000,
p. 7.

9. Jean-Paul Il, op. cit., n® 11 p. 16.

10. Aldina Da Silva, op. cit., p. 5
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Le « regard avisé » deviendrait ici entrée dans le monde secret de leurs
sentiments, de leurs détresses, de leurs joies, de leurs désirs, identifi-
cation a ce qui les fait vivre et les motive. Une fois rétabli ce contact
avec elles-mémes, les aidantes seraient plus en mesure de revisiter
leurs relations a leur conjoint, leurs enfants et autres proches. Car « la
relation je-je est [-elle] toujours primordiale, décisive, initiale,
premiére, la condition de possibilité d’une relation je-tu, je-nousll ».
Cette restauration des liens interpersonnels serait donc vraiment
ceuvre de «re-création» a situer dans le prolongement de I'ceuvre
créatrice de Dieu.

Sabbat et communauté

C’est Israél comme collectivité qui vit le rythme du sabbat. Dans une
étude extensive des textes vétérotestamentaires traitant du sabbat,
AndreasenZLmontre que le sabbat peut aussi étre regardé comme le
«gardien de la persistance de I'existence de la communauté». En
effet, le sabbat est clairement relié a I'histoire de la communauté. Et
par ailleurs, le rejet du sabbat peut étre associé a la destruction de la
communauté par la main de YHWH. Dans la méme ligne de pensée,
les aidantes ont besoin que soit reconnu leur apport dans I'édification
et le maintien de la cohérence de la société. Elles jouent en effet un
réle irremplacable en prenant en charge les plus faibles, en leur
permettant de trouver une place au sein de leur famille, leur évitant
d’étre complétement rejetés a la marge. Et pourtant, ce travail demeure
largement invisible, souterrain, sans reconnaissance officielle, dévalo-
risé. Les aidantes le constatent et le déplorent. Mettre enfin ce travail
en lumiére, prendre acte publiquement de son importance, viendrait
confirmer les aidantes dans leur réle d’édifier lacommunauté et le situer
au sein de I'espace public, au-dela des limites de la seule maisonnée.
Car le sabbat, dans son sens plus collectif, fait mémoire de I'impor-
tance d’ouvrir I'expérience de la prise en charge et de la situer dans le
devenir d’une société plus humaine, attentive a I'autre plus petit que

11. Olivier Mongin, Esprit (8-9), p. 225, commentant Ricceur (ici «L’initiative»),
dans Du texte a I'action, Paris, Seuil, 1986.

12. Niels-Erik Andreasen, The Old testament sabbath : a tradition-historical investiga-
tion, Montana, Society of Biblical literature, Dissertation sériés, 7, 1972,
Missoula, 301 p. (voir page 122).



288 Franchir le miroir patriarcal

soi. Par ailleurs, ces femmes ont aussi besoin d’'un temps ou elles
peuvent s'insérer dans un ensemble social plus large que celui de leur
seule famille. Un temps pour vivre leur appartenance a la société. Or
ce temps manque cruellement a la plupart de nos informatrices.
Souvent enfermées dans les soins quotidiens de I'aidé, elles éliminent
peu a peu toute forme de temps susceptible d’ouvrir sur la commu-
nauté plus large.

Sabbat et féte

Le sabbat peut également étre considéré comme une féte, comme
temps de réjouissancel3. La féte étant par essence collective, le groupe,
la communauté retrouvée sont tout naturellement le lieu de la féte. Et
la féte, a son tour, engendre la communauté en « répondant au besoin
inné de vie collectivelddb La féte, telle que décrite par Jean-Claude
Petitl3, possede bien ce potentiel d’intégrer temps cyclique et temps
linéairelf :

L’homme en féte ne démissionne pas ; en habitant pour un temps un pays
différent il n"abandonne pas sa véritable citoyenneté. 1l trahit seulement
qu’il n’est pas plus d’ici que de la: il est a la recherche de son humanité.
[...] La féte et le jeu ont leur rythme et leur structure propres, leur rituel
qui distribue des réles et provoque des attentes pour I'habitation d’un lieu
qui mesure le temps sur I’horizon de nouveaux espaces. [...] L'homme
qui féte nous parle de la migrance de I’'homme. Il ne joue pas pour quitter
un pays ou il serait malheureux; quand s'achéve la féte, I’'homme ne
rentre pas plus chez lui qu’il ne s’en va a la maison. La féte et le jeu, en
bousculant les temps et les espaces, relancent I’'hnomme sur la voie lactée.
Le mystere de la féte, ce n’est pas tant qu’elle s'anime, mais qu’un temps
elle s’achéve. Et ’'hnomme emporté par ses rythmes insolites et promené
dans ses espaces fascinants découvre, lorsqu’ils se retirent, que s'il est en
chemin d’un de ces lieux a un autre, c’est qu'il est lui-méme le chemin et
gue Compostelle n’est pas « en-dehors » de lui. [...] L’homme habite entre

13. Agnes Auschitzka, «Quel shabbat pour aujourd’hui?», Panorama 291, 1994,
p. 62-63.

14. Jean Martucci, « Sion, cité de nos fétes », étude biblique sur Israél et la féte, dans
Maurice Boutin, Eric Volant et Jean-Claude Petit (dir.), L’homme en mouvement,
le sport - le jeu - la féte, Montréal, Fides, coll. «Héritage et projet», n° 17,
Montréal, 1976, p. 145.

15. Jean-Claude Petit, « L’homme entre les temps et entre les espaces : Jésus-Christ et
le lieu de 'homme », ibid., p. 106-108, 125.

16. Intégration décrite plus loin sous « sabbat et rapport au temps ».
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les temps et entre les espaces, pélerin sur le chemin de son humanité. Le
sens méme de cette quéte mystérieuse est de marcher et non pas un jour
d’arriver quelque part. 1l est le chemin.

Pour I'aidante qui prend un temps d’arrét, un temps de repos ou de
féte, ces moments ne sont pas les havres ou enfin elle pourrait vivre
vraiment. Comme si la vie trouvait sa plénitude dans ces seuls
moments. La vie est plutdt dans le travail et dans I'arrét, dans la vie
quotidienne et dans la féte. Le role de celle-ci est de pouvoir la célé-
brer dans son ensemble, de remettre aussi le sens dans le quotidien.
Or, cette dimension de la féte semble trés peu présente dans la vie de
ces femmes trop occupées a prendre soin de l'aidé. Plusieurs d’entre
elles n'ont que peu de place pour des sorties, pour des rencontres sociales.

Sabbat et transcendance

Le sabbat est aussi associé a une pratique rituelle et cultuelle. La litté-
rature exilique et postexilique donne, par exemple, les lois pour les
sacrifices du sabbat, faits dans le temple. Trés t6t, le peuple s’est rendu
aux sites ou institutions cultuelsli. Le culte suppose une ouverture a
la transcendance. De méme, si le temps d’arrét peut représenter, pour
les aidantes, I'occasion d’une reprise de contact avec elles-mémes,
avec leurs proches, avec la collectivité, il est aussi ouverture a la
dimension spirituelle, a I’Autre. Comme toute relation, celle-la
demande un temps pour se déployer. On I'a vu, plusieurs aidantes
nous ont spontanément parlé de leurs croyances. En ouvrant aussi sur
cette dimension, le sabbat devient porteur d’un épanouissement inté-
gral de la personne. Il ouvre dans une perspective éthique susceptible
d’équilibrer, le soi de la femme, évitant ainsi la seule fusion avec la
personne dépendante et laissant place aussi a une plus grande altérité
au sein de I’'expérience.

Il nous semble que cette herméneutique théologique dégage certaines
voies intéressantes pour réfléchir sur I'expérience des aidantes et leur
insertion dans un temps capable de tenir dans un certain équilibre a
la fois I'investissement quotidien dans la tache de prise en charge et sa
sortie au sein d’ensembles relationnels et sociaux plus larges.

17. Andreasen, op. cit., p. 148-150.
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Enfin nous voudrions signaler que ce travail nous a permis d’ap-
procher une dimension originale du travail d’interprétation. Le déve-
loppement et la modélisation que le sabbat nous a permis de faire
montrent I'interpellation que contient un rapport vivant a la tradi-
tion et a la mémoire judéo-chrétienne. On dépasse I'interprétation du
seul vécu pour offrir un programme et un discernement critique
d’une expérience au sein de notre culture.

Il nous semble que ce travail trés humble permet de donner forme
au projet de la théologie pratique qui vise a rassembler des spécialistes
de disciplines diverses afin qu’ils conjuguent leurs compétences et
leurs efforts dans la poursuite commune d’une véritable intelligence
de la foi. Dans le présent travail nous nous sommes concentrés sur
une problématique qui nous permet d’articuler le défi de lier et relier
la notion de genre et de théologie. Notre pari a été d’établir ce lien
autour d’une pratique singuliere et restreinte, a savoir la probléma-
tique des aidantes en milieu naturel et leur rapport au temps.



Pour une éthique du souffle et du nhomadisme

Monique Dumais
Université du Québec a Rimouski

« Yahvé refoula la mer toute la nuit par un fort vent d’est et il la mit a
sec. Les eaux se fendirent et les enfants d’Israél s’engagérent dans le lit
asséché de la mer. » (Ex 14,21-22) L'événement symbolique de I'Exode
continue de marquer nos vies ; il nous appelle a quitter nos territoires
bien établis, a passer a I'autre rive, a laisser le souffle nous envahir.

Le féminisme m’apparait comme une brise d’air frais qui peut se
transformer en un vent impétueux et nous ouvrir de nouveaux hori-
zons. Se donner du souffle, se laisser porter et guider par ce qui nous
anime au plus profond de nous-mémes est devenu une ligne d’inspira-
tion pour les femmes qui veulent sortir d’un espace patriarcal enfer-
mant. L’exploration de deux lignes de pensée, celle du souffle avec
Luce Irigaray et celle du nomadisme avec Rosi Braidotti, va me
permettre de marquer des orientations d’ordre éthique dans la prise
en charge des femmes de leurs expériences dans une mouvance de
solidarité.

Le souffle selon Luce Irigaray

Le souffle des femmes? Une respiration qui va du dehors au dedans, du
dedans au dehors du corps. Un esprit qui relie la vie de I'univers au plus
profond de I’ame, ce qui inspire ne se séparant de la respiration cosmique,
arrivant porté par le ventl.

1. Luce Irigaray présente des credos au féminin, Le souffle desfemmes, Paris, ACGF,
1996, p. 9.
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Le théme du souffle prend une importance significative dans les
textes de femmes. En 1975, Héléne Cixous faisait paraitre Souffles? ; en
1989, des femmes du Québec titraient leurs lectures féministes de la
religion, Souffles de femmes3 ; Luce Irigaray s’est aussi inscrite dans ce
dynamisme insufflatoire avec Le souffle desfemmes. Pour cette philo-
sophe, le souffle des femmes est « le signe premier de leur naitre a
elles-mémes, de leur venue au monde spirituelle, de leur découverte
d’une incarnation propre4 ». Elle appuie sur le fait que « respirer est le
premier geste d’autonomie du vivant » et que « c’est une culture du
souffle qui nous fait accéder au spirituel5 », ce qui est d'ailleurs obser-
vable dans toutes les religions.

Les réflexions de Luce Irigaray nous font prendre conscience de la
force du souffle, de I'impact qu’il peut avoir sur nos vies, tout particu-
lierement dans la vie des femmes. Celles-ci cherchent a s’approprier
leur propre parole. «Me mettre en quéte de ma parole parait la
premiére fidélité & une théologie de I'incarnation6. » Les femmes ne
situent pas leur quéte spirituelle « dans une transcendance abstraite et
normative», quelles jugent «infiniment distante» d’elles-mémes,
« étrangére a la condition terrestre? ». La reprise de contact avec son
propre souffle méne a laisser émerger ce qui est au centre de son
énergie, de ses forces vitales. Il s’agit d’'un refus de tout ce qui
opprime, qui cherche a asservir, pour exister réellement dans tout son
étre physique, émotionnel, rationnel et spirituel. «Ainsi, soumise
comme corps féminin a un Verbe masculin circulant entre Pere et Fils
a travers Marie, je ne peux réellement aimer ni moi, ni l'autre, ni
Dieu. Je deviens esclave d’une vérité qui n’est pas la mienne, vis-a-vis
laquelle je suis idolatre, si elle reste uniques. »

Cette «culture du souffle que I'on retrouve dans la philosophie
orientaled » conduit Luce Irigaray a inviter les femmes & étre attentives a

2. Héléne Cixous, Souffles, Paris, Editions des femmes, 1975.

3. Monique Dumais, Marie-Andrée Roy, Souffles defemmes. Lecturesféministes de la
religion, Montréal, Editions Paulines, 1989,

4. Luce Irigaray, op. cit.,, p. 9.

5. Ibid.

6. Ibid., p. 186.

7. Ibid., p. 15.

8. Ibid., p. 186.

9. Marie-Andrée Roy, «Présentation» dans «Luce lIrigaray: le féminin et la

religion », Religiologiques, n° 21 (2000), p. 8.
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elles-mémes afin d’exposer «des images de femmes divines, des
images relatives a la généalogie féminine des images des femmes
valeureuses culturellement1081 Le devenir spirituel des femmes ne
s’inscrit plus dans un discours universel neutre, mais dans un langage
féminin qui donne une intériorité a toutes les graces recues ou
acquises pour les femmes. Elle insiste notamment sur la virginité

comme une forme pour les femmes de retour a soi.

La virginité serait le nom du retour a soi du féminin, de I'intériorité
spirituelle de la femme, capable de se garder femme et de devenir de plus
en plus femme malgré

» une culture au masculin,

« 'attrait pour ’homme,

+ les marques de la maternité en elle,
+ la force de I'amour maternelll.

Le nomadisme avec Rosi Braidotti

La réflexion sur le souffle avec Luce Irigaray sera complétée par celle
sur le nomadisme avec Rosi Braidotti. Avez-vous remarqué dans le
splendide film Chocolat? le vent fort qui souffle alors quarrivent
deux femmes nomades, Vianne avec sa fille, pour ouvrir une chocola-
terie aux produits si exquis. C’est connu, le vent nous pousse a
avancer vers un ailleurs a découvrir, a inventer peut-étre.

Rosi Braidotti a donné comme titre a son ouvrage, Nomadic
Subjectsl3; elle annonce ainsi les couleurs particuliéres, de son entre-
prise scientifique. L’auteure, ayant elle-méme vécu en plusieurs paysl4,
a choisi le nomadisme comme une option théorique. Elle explore la
notion de sujets nomades «comme une figuration théorique conve-
nable pour la subjectivité contemporaine. Le terme figuration référe a

10. Luce Irigaray, op. cit., p. 198.

11. Ibid., p. 204.

12. Le film Chocolat a été réalisé par Lasse Hallstrdm, 2000 ; il est inspiré du livre de
Joanne Harris, Chocolat, traduit de I'anglais par Anouk Neuhoff, Montréal, Libre
Expression, 2000.

13. Rosi Braidotti, Nomadic Subjects. Embodiment and Sexual Différence in Contem-
porary Feminist Theory, New York, Columbia University Press, 1994.

14. Rosi Braidotti est née en ltalie, a été élevée en Australie, formée a Paris; elle est
actuellement professeure a I’'Université d’Utrecht en Hollande.
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un style de pensée qui évoque ou exprime des facons de sortir de la
vision phallocentrique du sujet. « Une figuration est une proposition
politique en vue d’une subjectivité alternativels. » De plus, Rosi Brai-
dotti affirme que «le sujet nomade est un mythe. [...] une fiction
politigue me permet de penser et de me mouvoir a travers des catégo-
ries et des niveaux d’expériences établis : les frontiéres s’effacent sans
braler les pontsl6». Mentionnons aussi que le sociologue Michel
Maffesoli a aussi traité du nomadisme: «ll est temps, dit-il, de
prendre au sérieux le regain de la pulsion d’errance qui, dans tous les
domaines, en une sorte de matérialisme mythique, rappelle I'imper-
manence de toute chosell. »

Le nomadisme n’est pas une errance, mais une recherche de sens.
En tant que femme attentive aux forces vitales des femmes, jai
exploré la pertinence d’introduire les expériences dans nos entre-
prises scientifiques. Ce travail épistémologique et herméneutique
permet a la fois de décrypter la patriarcalisation omniprésente et
contr6lante dans les définitions et les discours, et de tenter avec et
pour les femmes des paroles nouvelles énonciatrices de libération et
d’accomplissement. Le temps n’est plus au silence, mais a la prise de
parole et a la consolidation de cette parole sans cesse menacée parce
gue dérangeante. Lors d’un passage a Rome en mai 2001, j’admirais
les splendeurs de la Basilique Saint-Pierre quand j'ai été remplie de
stupeur; mais ces murs sont de marbre, d’'un marbre lourd, inamo-
vible, que faire ? La force de I’'Esprit pourra-t-elle les faire bouger? et
pourtant, nous venons de I’'Exode...

Lignes axiologiques d’orientation

Les deux perspectives de pensée de Luce Irigaray et de Rosi Braidotti
qui ont été brievement évoquées m’incitent a faire connaitre quelques
orientations de valeurs pour des pratiques de femmes.

15. Rosi Braidotti, op. cit., p. 1. La traduction en francais est mienne.

16. Ibid., p. 4.

17. Michel Maffesoli, Du nomadisme. Vagabondages initiatiques, Paris, Librairie
Générale Frangaise (LP7),1997, p. 15.
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Création en théologie

Pour sortir des orniéres patriarcales, il ne suffit pas de dénoncer, il
importe d’annoncer de nouvelles avenues, en les créant. A la suite
d’une recherche auprés des femmes travaillant en Eglise, une cher-
cheure conclut en derniére instance : « Les lieux de créativité s’avérent
essentiels pour que se vivent les nécessaires transgressions a I’'endroit
des codes établis, pour que se déploie la recherche de visions
nouvelles et s’affirme le jeu festif des affranchies!8. »

Le premier lieu de création pour Luce Irigaray consiste a retourner
a soi pour découvrir les qualités innovatrices. A cet effet, elle consi-
dére que

le péché pour une femme, c’est peut-&tre de ne pas se soucier

du retour a soi,

du respect pour tu-elle,
et aussi pour elle, I'autre femme, pour elles, les femmesl9,

Deviennent nécessaires la prise de conscience de leurs expériences et
I'actualisation de leurs propres dynamismes et des valeurs que les
femmes ont portées pendant des siécles avec endurance et amour de
la vie. L’instinct de création devient pour les femmes une visée impor-
tante pour assurer leur mieux-étre personnel et social. Elles se doivent
de ne pas craindre d'oser et d’annoncer leurs propres désirs, leurs
paroles autres, de faire de I’'inédit souvent en retrouvant des symboles,
des pratiques qui sont des sources d’eau Vive.

Développement des relations

La dimension des relations occupe une place importante dans
I’éthique élaborée par les femmes — ethics of connection, ethics of
interrelatedness20.

18. Marie-Andrée Roy, « La difficile transformation des attitudes et des compor-
tements », dans Anita Caron, Marie Gratton, Agathe Lafortune, Marie-Andrée
Roy, avec la collaboration de Nadya Ladouceur et Patrick Snyder, Les rapports
homme-femme dans [I'Eglise catholique: perceptions, constats, alternatives,
Montréal, Les Cahiers de I'IREF, n° 4, 1999, p. 83.

19. Luce Irigaray, op. cit., p. 191.

20. Mary Grey, « Claiming Power-in-Relation. Exploring the Ethics of Connection »,
Journal ofFeminist Studies, vol. 7, n° 1 (printemps 1991), p. 7-18.
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Mais tout I'univers des relations — a soi, a I'autre genre, aux autres, au
monde — s’exprime de facons diverses chez la femme et chez I'homme.
Elle vit beaucoup dans un tissu de relations avec d’autres sujets ou avec la
nature ; lui, par contre, se construit un monde propre : avec des outils, des
objets, des lois, des dieux, et il plie les autres a un ordre créé par lui. Elle se
sert du langage pour communiquer, lui en use comme d’un instrument
pour conquérir, acquérir, fabriquer, échanger de biens, des
informations2l.

L'invitation de Luce Irigaray se fait pressante en vue d’activer les rela-
tions.

Il convient d’étre attentives, instant par instant, a respecter, dans nos
paroles, notre je-elle et ses liens avec nos qualités propres: souci du
sensible, de I'environnement concret et naturel, de I'intersubjectivité, de
la relation a I'autre genre, du futur, de I'étre et du faire ensemble, en
particulier a deux22

La réalisation des relations s’inscrit de fagon pertinente dans des pers-
pectives théologiques et ecclésiologiques; elle est au cceur de toute
vision et dynamisation théologale. Les forces de libération, nomades
ou pas, tentent de s’y exprimer.

Affirmation dans une praxéologie ecclésiale

Les quatre théologiennes auteures de Voix defemmes, voies de passage23
ont inscrit quatre enjeux pour I’action dans I'Eglise catholique : enjeu
ministériel, enjeu missionnaire, enjeu communionnel, enjeu institu-
tionnel. Elles ont aussi appuyé la parution d’un cahier de démarches
d’animation pour mettre en ceuvre leur hypothése de recherche-
action : « Il est possible de s’orienter vers de nouveaux modéles de vie
et de travail en Eglise, & la condition de s’attaquer a I’élaboration d’un
plan d’action concret et réaliste pour une transformation ecclésiale
effective24. »

21. Luce Irigaray, op. cit., p. 187.

22. 1bid.,p. 191.

23. Lise Baroni, Yvonne Bergeron, Pierrette Daviau, Micheline Lagué, Voix de femmes,
voies de passages. Pratiques pastorales et enjeux ecclésiaux, Montréal, Editions
Paulines, 1995.

24. Céline Girard (dir.), en collaboration avec Giséle Bricault Lorange, Voies d'espé-
rance. Démarches d’animation pour une Eglise en changement, Montréal, Editions
Paulines, 1995, p. 7.
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Le réve de transformation suppose et nécessite le passage a des prati-
gues concreétes. Le souffle de I’'Esprit alimente le souffle des femmes.
Ne faut-il pas annoncer une Pentecdte des femmes25 qui pousse a aller
faire entendre la Bonne Nouvelle ! Les femmes se savent porteuses de
souffle en dépit des restrictions institutionnelles et prétes a prendre
sans tarder la route avec I'aide des médias électroniques ou ordinaires.

Solidarité planétaire

La Marche mondiale des femmes en 2000 a marqué le ralliement soli-
daire des femmes de toute la planéte. Des femmes de cent trente-cing
pays ont partagé, participé dans des réseaux pour faire connaitre la
plateforme de leurs revendications. La lutte a la pauvreté et I’élimina-
tion de la violence ont été les étendards majeurs de cette avancée paci-
fique des femmes dans un monde trop souvent rempli de terreurs et
d’horreurs. Les femmes ne sont pas aussi innocentes qu’on le pense
dans toutes ces guerres qui s’emparent de la planéte. L’écrivaine
Madeleine Gagnon, dans Les femmes et la guerre, a voulu « percer
I’énigme du réle des femmes en regard de la guerre », et elle a suggéré
des le début de son écrit: « Nous ne sommes pas innocentes, il pleut
en nous des fureurs sous la cendre6. »

Développer la solidarité représente le genre de responsabilité que
les femmes peuvent engager pour elles-mémes, leurs enfants et les
hommes. La compétition, la domination, I'esclavage ont démontré
non seulement leur impuissance et leur inanité mais leur force de
destruction. Il importe de passer a autre chose. La mise ensemble des
besoins et des espoirs devient créatrice d’'un monde nouveau.

Cependant, la situation de I'Eglise catholique comme Eglise
mondialisée pose question. Il est apparu quelle avait une stratégie
globale poursuivant «des visées a la fois politiques et religieuses a
I’échelle mondiale27? ». Elle cherche a faire la promotion d’un « nouveau

25. Monique Dumais, « La Pentecote des femmes », dans Camil Ménard et Florent
Villeneuve (dir.), Projet de société et lectures chrétiennes, Montréal, Fides, coll.
« Héritage et projet », 57,1997, p. 203-218.

26. Madeleine Gagnon, Lesfemmes et la guerre, Montréal, VLB, 2000, p. 20 et 32.

27. Marie-Andrée Roy et Anick Druelle (dir.), Lectures féministes de la mondialisa-
tion : contributions multidisciplinaires, Montréal, Les Cahiers de I'IREF, n° 5,2000,
p. 103.



298 Franchir le miroir patriarcal

féminisme qui considére les femmes et les hommes comme des parte-
naires et donne priorité aux problémes d’harmonisation de la vie, en
famille et au travail28». Les interventions trés conservatrices du
Vatican lors de la quatrieme Conférence mondiale des Nations Unies
sur les femmes a Beijing en 1995, ont suscité des réactions de la part
des délégations de femmes de I’'Union européenne. En effet, les posi-
tions du Saint-Siége se retrouvaient alignées avec celles des pays d’allé-
geance musulmane stricte.

En proposant une éthique du souffle et du nomadisme, c’est un
type de solidarité plus ouvert qui est recherché, une solidarité plus
ouverte a I'abolition des dominations et des violences qui s’exercent
sur les femmes tant sur leur corps que sur leur esprit, leur vie sociale.

Conclusion

Parler de souffle, c’est trés léger; évoquer le nomadisme, c’est peu
sérieux. Toutefois, Luce Irigaray a donné de I'importance a ce dépla-
cement d’air, qui figure depuis toujours dans les traditions religieuses.
Pneuma, spiritus, ruah font bel et bien partie de notre vie judéo-
chrétienne; ils retrouvent une autre vigueur avec l'apport des
femmes. Quant au nomadisme, il marque clairement le parcours des
femmes pour aller des terres de soumission vers des espaces d’affir-
mation et d’accomplissement. Souffle et nomadisme me sont apparus
comme des bases pour indiquer des orientations éthiques. Ils portent
a la créativité, au développement de relations, a la mise en chantier de
pratiques ecclésiales, a un engagement dans une solidarité planétaire.

28. Ibid., p. 106.
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Dieu au-dela du masculin et du féminin ?
Ou Dieu/e incluant leféminin et le masculin ?
La reconstruction féministe de Dieu/e chez Rosemary
Radford Ruether, Sallie McFague
et Elizabeth A. Johnson

Héléne Businger-Chassot
Université de Montréal

Le theme de ce congrés « Genre et Théologie » rejoint mes préoccupa-
tions académiques et personnelles en tant que doctorante en théo-
logie qui se questionne sur la reconstruction féministe du discours de
Dieu/e, a partir de I'expérience des femmes. Qu’est-ce donc que cette
catégorie de « genre » a a voir avec la théologie ? N'a-t-on pas toujours
dit et enseigné que Dieu est au-dela de la différence des sexes, qu’// est
pur Esprit? Et pourtant, n’a-t-on pas cessé, dans le discours théolo-
gique classique, de parler de Dieu exclusivement au masculin, comme
s'il ne pouvait pas y avoir de doute sur «I'identité masculine » de
Dieu? Que pourrait étre une reconstruction féministe du concept/
image de Dieu/e plus inclusive du féminin et du masculin ? Telles sont
les questions que je me pose et me propose de traiter dans cette présen-
tation, en recourant a la pensée de quelques théologiennes nord-
américaines, telles que Rosemary Radford Ruether, Sallie McFague et
Elizabeth A. Johnson. Je me propose d’abord d’examiner ce que la
catégorie du genre comme catégorie de discours et d’analyse peut
apporter a une reconstruction féministe de Dieu/e. Ensuite, je présen-
terai quelques exemples de reconstruction féministe de I'image/
concept de Dieu/e chez chacune de ces trois auteures, et enfin, je
tenterai une reconstruction inclusive de Dieue, en explorant de quelle
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maniére nous pourrions traduire dans le langage et le discours théo-
logique de Dieu/e une notion d’inclusion du féminin aussi bien que
du masculin.

La reconstruction de Dieu selon la catégorie du genre

Il nous faut d’abord distinguer entre la notion de sexe, de nature
proprement biologique, et celle de genre, qui est de nature linguis-
tique et sociale. Je pars de la définition du genre donnée par Joan W.
Scott: « Par genre, j'entends me référer au discours de la différence
des sexes. [...] Il s’ensuit que le genre est I'organisation sociale de la
différence des sexesl.» Par le terme «genre» on entend donc deux
choses: d’abord une catégorie du discours, relative a la différence
sexuelle mais non limitée a celle-ci, et ensuite une catégorie sociale
dont le but est d’organiser la différence sexuelle ou de construire
socialement les roles attribués a chacun des sexes biologiques. C’est a
la fois au genre comme catégorie du discours et comme catégorie
sociale, quand celles-ci concernent la construction des notions reli-
gieuses, en particulier le concept/image de Dieu/e que je vais m’atta-
cher dans cette présentation.

En examinant d’abord le discours de Dieu dans la théologie clas-
sique, des premiers théologiens a nos jours, on constate que le
« genre » de ce discours est de fagon prédominante et méme exclusive,
le masculin. Dans la plupart des langues qui connaissent cette caté-
gorie grammaticale du genre, on attribue a Dieu le genre masculin. Je
ne donne pour exemple que quelques langues européennes connues ;
francais : «le Dieu des Chrétiens », allemand « der Gottdes Christentums »,
anglais: « God », généralement désigné par des pronoms masculins
comme «He, Him, », etc. De méme dans les langues anciennes, le latin
Deus et le grec Theos sont bien évidemment de genre masculin. Cette
catégorie du genre du discours influence également les représenta-
tions que nous nous faisons de la Divinité. Dieu « appartient» a un
genre — le masculin — et les représentations religieuses, soit dans le
discours, soit dans I'art et la mythologie religieuse, sont exclusive-
ment masculines. Luce Irigaray constate que:

1. Joan W. Scott, La citoyenne paradoxale: les féministes francaises et les droits de
I'homme, Paris, Albin Michel, 1998, p. 15.



Dieu au-dela du masculin et du féminin ? 303

Dans le domaine religieux, Dieu est représenté comme étant de genre
masculin et de généalogie masculine depuis des siécles; comment
interpréter cette réduction du divin a un seul genre? Quels en sont les
effets2 ?

De méme sur le plan social, la catégorie du genre a un impact sur la
construction des réles masculins et féminins et peut soutenir une
idéologie patriarcale, avec pour conséquence la subordination des
femmes et leur soumission a ’homme, chef de clan ou de famille,
comme I'a bien vu Rosemary R. Ruether :

Le probleme de I'image masculine de Dieu ne peut étre traité de banal ou
de question accidentelle de linguistique. Il faut d’abord le comprendre
comme une tendance idéologique qui refléte la sociologie des sociétés
patriarcales, sociétés dominées par les chefs de famille propriétaires3.

Pendant des siécles, une construction exclusivement masculine de
Dieu n’a fait que renforcer la subordination des femmes, dans un
systéeme social désigné comme patriarcal, ce qui a eu pour consé-
guence de justifier une organisation hiérarchique de la société. Ainsi
gue I'affirme encore Ruether;

L'image monothéiste masculine de Dieu dicte une certaine structure de la
relation divino-humaine. Dieu ne s'adresse directement qu'a la classe
dirigeante patriarcale. A tous les autres groupes: femmes, enfants,
esclaves, Dieu ne s'adresse qu’indirectement et par I'intermédiaire de la
classe patriarcale. L'ordre hiérarchique Dieu/Homme/Femme apparait
tout au long de la loi hébraiques.

Or, pour un bon nombre de femmes aujourd’hui, cette représenta-
tion de Dieu exclusivement masculine et hiérarchique pose probléme.
Particulierement dans la tradition judéo-chrétienne, le rapport a
Dieu congu comme pére, monarque ou juge devient de plus en plus
problématique pour des femmes aspirant a une libération de ce
régime patriarcal. Cette revendication libératrice a été posée tres clai-
rement par les théologiennes féministes qui se réclament de la théologie
de la libération; je citerai en exemple Rosemary Radford Ruether,

2. Luce Irigaray, Sexes et genres a travers les langues: éléments de communication
sexuée, Paris, Grasset, 1990, p. 11-12.

3. Rosemary Radford Ruether, « La féminité de Dieu: un probléme dans la vie reli-
gieuse contemporaine », Concilium, 163, 1981, p. 93.

4. bid., p. 94.
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Elizabeth Johnson et Ivone Gebara. Cette derniére nous invite a
traiter la catégorie du genre comme une catégorie herméneutique,
permettant de comprendre les constructions de Dieu/e comme histo-
riques et contextuelles

Concrétement, elle [la question du Genre] nous invite a revoir nos
modeles de construction théorique sur Dieu et a examiner les implications
culturelles et sociales dans la vie des femmes et des hommes a partir d’'un
contexte donné. Dans cette perspective, le GENRE n’est pas un théme
supplémentaire offert a la réflexion théologique, mais bien une modi-
fication significative qui s’'introduit dans la structure anthropologique et
épistémologique de la pensée théologique, comme nous le verrons plus
loinb.

Mon propos ici n'est pas tant d’exposer la critique radicale que ces
théologiennes ont fait du discours androcentrique de Dieu dans la
théologie traditionnelle, que de m’attacher aux tentatives de recons-
truction de I'image/concept de Dieu/e proposées par trois théolo-
giennes en particulier : Rosemary Radford Ruether, Sallie McFague et
Elizabeth A. Johnson.

La reconstruction de I'image/concept de Dieu/éesse
chez R. Radford Ruether

Au nom de I’'expérience des femmes et de leur revendication de justice
et de libération, Rosemary Ruether critique fortement le langage
androcentrique et patriarcal dans lequel nous sont parvenus les textes
de la tradition judéo-chrétienne, tant les textes bibliques que les textes
théologiques classiques. Elle formule de nouveaux principes hermé-
neutiques fondés sur la praxis des femmes en quéte de libération. Le
principe de «la promotion de la pleine humanité des femmes6 » lui
servira de pierre de touche et de principe critique pour élaborer sa
reconstruction de I'image/concept de Dieu/e.

Constatant I'absence quasi-totale'de représentations féminines de
Dieu, Ruether puise dans certains textes bibliques des images mater-
nelles de Dieu (en particulier, Isaie 42,13-14, et Is 49,14-15). D’autre

5. lvone Gebara, Le mal au féminin: réflexions théologiques a partir du féminisme.
Paris, L’'Harmattan, 1999, p. 98.

6. Voir Rosemary Radford Ruether, Sexism and God-Talk: Toward a Feminist Theo-
logy, Boston, Beacon Press, 1983, p. 46 (ma traduction).
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part, elle recherche des évocations féminines de Yahvé sous la forme
de la Shékinah, ou Présence de Yahvé et de la figure de Sophia, la
Sagesse, dans la littérature sapientielle?. Derriére ces figures féminines
de la Divinité, Ruether constate qu’« il y a indubitablement des rémi-
niscences de Iantique déesse du Proche-Orient, Astartés ». A partir
de ces traces de la Déesse antique et des évocations féminines de Yahvé
sous la forme de la Shékinah et de la Sophia, Ruether élabore une
reconstruction de I'image/concept de Dieu, quelle nommera Dieu/
éesse (God/ess).
Ruether justifie ainsi la création de ce nouveau vocable ;

I use the term God/ess, a writtten symbol intended to combine both the
masculine and the féminine forms of the word for the divine while
preserving the Judeo-Christian affirmation that divinity is one. This term
is unpronounceable and inadéquate. [...] Rather, it serves as an analytic
sign to point toward that yet unnameable understanding of the divine
that would transcend patriarchal limitations and signal redemptive
expérience for women as well as meng.

Cette reconstruction que fait Ruether du symbole linguistique de
God/ess indique bien que pour elle Dieu n’est pas au-dela de la dis-
tinction de genre (masculin ou féminin) mais, au contraire, c’est une
tentative de trouver un terme inclusif qui puisse dire cette distinction
en la Divinité méme. Il ne s’agit nullement pour Ruether d’une iden-
tification du Dieu masculin avec la Déesse antique, ce qui ne ferait
gu’inverser le signe de la valence du féminin, et en ferait une interpré-
tation erronée, et méme patriarcale, du féminin, ainsi quelle I'indique
elle-méme :

Les féministes bibliques qui cherchent a retrouver le féminin supprimé
dans la tradition judéo-chrétienne, et les adorateurs de la Déesse, qui
veulent exalter le féminin aux dépens du masculin, ont en commun le
méme postulat. Les deux supposent que de retrouver la femme comme
icone du divin signifie la revanche du «féminin». Ni d'un c6té ni de
I'autre, on ne pose la question plus fondamentale qui est de savoir si le
concept méme de féminin n’est pas une création patriarcalell.

7. Voir Rosemary Radford Ruether, « La féminité de Dieu », op. cit., p. 95, pour ces
développements.

8. lbid., p. 95.

9. Rosemary Radford Ruether, Sexisrn and God-Talk, op. cit., p. 46.

10. Rosemary Radford Ruether, « La féminité de Dieu », op. cit., p. 99.
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Pour Ruether, il s’agit donc de dépasser d’une certaine maniére, mais
sans les nier, la différence sexuelle et le dualisme du genre, de méme
que I'idée de roles complémentaires du masculin et du féminin qui se
retrouveraient non-critiqués et transposés au niveau de la Divinité
méme. La reconstruction de I'image/concept de Dieu/éesse ne doit pas
reprendre a son compte les stéréotypes du masculin et du féminin
créés par une pensée dualiste et androcentrique. La pensée de Rose-
mary Radford Ruether est inclusive des différences et représente une
tentative d’échapper au dualisme et aux stéréotypes de la masculinité
et de la féminité, selon sa conviction que Dieu/éesse est rédemptrice
de I'humanité toute entiere. Dans ses propres termes, elle affirme
que:
Dieu-Déesse doit étre envisagé comme étant au-dela de la masculinité et
de la féminité. Embrassant I’humanité totale a la fois des hommes et des
femmes, Dieu-Déesse parle aussi comme jugeant et rachetant les roles
stéréotypés auxquels les hommes comme «masculins» et les femmes
comme « féminines » ont été condamnés dans la société patriarcale. Dieu-
Déesse restaure hommes et femmes dans la pleine humanité, ce qui veut
dire non seulement une humanité nouvelle, mais une nouvelle société,
des types nouveaux de relations humaines personnelles et sociales. Le
Dieu-Déesse qui est a la fois masculin et féminin, et ni masculin ni
féminin, nous indique une humanité nouvelle non réaliséell.

Rosemary Radford Ruether représente donc une anthropologie fémi-
niste de I'égalité et de la mutualité entre femmes et hommes, qui
transcende les stéréotypes du masculin et du féminin qu’elle consideére
comme des créations du patriarcat. En conséquence, la reconstruc-
tion de Dieu/éesse quelle nous propose anticipe cette humanité nouvelle,
déja annoncée par Paul, dans laquelle il n'y aura plus « ni homme ni
femme, ni Juif ni Grec, ni esclave ni homme libre » (Ga 3,28)et qui
embrasse, sans les nier, toutes les différences, y compris celle du
genre, dans une unité nouvelle, gu'on trouve déja réalisée dans la
Divinité.

11. Ibid., p. 101.
12. Voir cette citation dans op. cit., p. 101.
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De nouveaux modéles de Dieu/e : la construction de Sallie McFague

Sallie McFague représente une tendance féministe réformiste, liée au
protestantisme libéral et a la théologie de la construction telle que
développée par Gordon D. Kaufman. Sa critique principale porte sur
le langage religieux androcentrique, en particulier sur la littéralisa-
tion et I'absolutisation d’'un seul modéle de Dieu, celui de « Dieu le
Pére» utilisé souvent & I'exclusion de tout autre dans la tradition
biblique et théologique. Cependant, elle soutient que « la métaphore
fondatrice (root-metaphor) du Christianisme n’est pas le patriarcat, et
gu’avec de nouveaux modeles [...] pour exprimer cette métaphore
fondatrice, le paradigme chrétien peut nommer I'expérience des
femmes, comme celle des hommesl3 ». C’est non seulement au nom
de la libération des femmes, mais aussi de celle des hommes, et de la
création tout entiére, quelle critique ce modele de « Dieu le Pére »
comme idolatre et non pertinent pour I'expérience humaine contem-
poraine. Elle cherchera a construire d’autres modéles pour exprimer
de facon plus adéquate la Réalité du mystére divin, dans un langage
plus compréhensible pour nos contemporains/nes, et dans une
optique non seulement féministe mais « holiste », c’est-a-dire inclu-
sive de la création tout entiére. Elle propose essentiellement trois
modeéles nouveaux : Dieu comme Mére, Dieu comme Ami/e et Dieu
comme Amant/e du mondeld. Ces modéles sont & concevoir, non
comme exprimant la nature de Dieu, mais comme des types de rela-
tions humaines fondamentales, dans lesquelles se manifeste « Dieu-
en-relation ». Celles-ci seront donc le lieu de libération par excellence,
non seulement pour les femmes, mais pour tous les étres humains.
Cependant, étant donné que le modele patriarcal s’est avéré parti-
culierement oppressif pour les femmes, McFague s’interroge sur « les
possiblités d’un modéle féminin, a partir duquel comprendre les rela-
tions divino-humaines5 ». Elle propose d’abord le modéle de « Dieu
comme Mere» (God as Mother) comme représentant I'activité créa-
trice de Dieu, qui est toujours du c6té de la vie, comme une mere qui

13. Sallie McFague, Metaphorical Theology: Models of God in Religious Language,
Philadelphia, Fortress Press, 1982, p. 153 (ma traduction).

14. Pour une élaboration de ces modeles, voir Sallie McFague, Models of God: Theo-
logyfor an Ecological Nuclear Age, Philadelphia, Fortress Press, 1987, p. 97-180.

15. Ibid., p. 187 (ma traduction).
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donne et sustente la vie. L’'amour caractéristique de ce modeéle est
I'amour parental ou Agapé, et I'activité créatrice de Dieu/e est envi-
sagée comme celle de I'accouchement, un «donner naissance» au
monde. Elle explicite les raisons de son choix de ce modele parental et
féminin:
And it is clearly the parent as mother that is the stronger candidate for an
understanding of création as bodied forth from the divine being, for it is
the imagery of gestation, giving birth, and lactation that créates an

imaginative picture of création as profoundly dépendent on and cared for
by divine lifels.

Ce premier modéle de Dieu est donc plus typiquement féminin, selon
McFague, alors que les deux autres quelle propose, Dieu comme
Ami/e et Dieu comme Amant/e, peuvent étre interprétés, soit comme
féminins, soit comme masculins, puisqu’en anglais, les termes utilisés
(Friend et Lover) sont indéterminés et applicables aux deux genres. Le
Dieu comme Amant/e (God as Lover) exprime la capacité rédemp-
trice de Dieu de sauver lavie, d’étre engagé/e dans le monde parce que
la vie de ses créatures lui est précieuse. La qualité de cet amour peut
étre comparée a la passion de I’Amant/e qui veut épouser la souf-
france du monde pour le sauver — c’est la caractéristique de
I’Amour-Eras. Ce modéle de Dieu comme Amant/e implique une
réciprocité entre Dieu et les étres humains qui veulent collaborer avec
Dieu pour sauver le mondeli. Enfin, le modéle de Dieu comme Ami/e
(God as Friend) exprime la relation de Dieu qui soutient et maintient
la vie, qui s’engage dans le monde comme compagne ou compagnon
dont le sort est lié & celui du monde, et dont I'amour de bienveillance
peut étre comparé a I'amour mutuel entre deux amis/es, la Philia. Ce
modele implique également une réciprocité dans I'amitié et une
responsabilité mutuelle a I’égard du monde, et I'étre humain devient
le/la véritable partenaire de Dieu.

Cette construction de Dieu/e comme relationnel/le, proche du
monde, engagé/e avec ses créatures dans un amour mutuel et inclusif
et non-hiérarchique correspond bien & une sensibilit¢ contempo-
raine, a la fois féministe et écologique, et les modeles élaborés par
Sallie McFague sont inclusifs de la différence des genres, sans pour

16. Ibid., p. 106.
17. Pour une plus ample caractérisation de ce modele, voir op. cit., p. 125-155.
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autant la nier, comme on le voit dans son premier modéle de Dieu
comme Mere. Elle plaide davantage pour une théologie de la mutua-
litt ou les étres humains et Dieu sont de véritables partenaires,
engagés ensemble pour la sauvegarde et le salut du mondels,

La reconstruction de Dieue-Sophia chez Elizabeth A. Johnson

J'en arrive a la troisieme théologienne, Elizabeth A. Johnson, dont
I’'ouvrage principal a été traduit en francais, avec un titre qui n’est
malheureusement pas fidéle a la pensée de son auteurel9, mais a quoi
renvoie le titre choisi pour mon texte : Dieu au-dela du masculin et du
féminin ; Celui/Celle qui est20.

Si je signale d’emblée la dissonance dans la traduction du titre de
I'ouvrage d’Elizabeth A. Johnson, ce n’est pas par hasard, mais parce
gue cela souléve la thématique principale de cette communication ;
Dieu/e est-1l/Elle pensé/e comme au-dela de la distinction des genres
ou comme inclusif/ve de celle-ci? Pour Elizabeth A. Johnson, la
réponse semble claire: Dieue peut étre représentée tout entiére par
une figure féminine, sous la forme de Sophia, la Sagesse. La préoccu-
pation principale d’Elizabeth Johnson est double: celle de trouver
«un langage qui exprimera adéquatement la réalité de Dieu2l » et
celle de favoriser le plein épanouissement des femmes. Comme les
théologiennes mentionnées ci-dessus, elle commence par faire la
critique du langage et du discours traditionnel de Dieu, critique qui
porte principalement sur « I'utilisation exclusive, littérale, patriarcale
de cette terminologie méle22 ». Pour exprimer le Mystére incompré-
hensible de Dieu/e, il faut, selon elle, recourir a une multiplicité d’images

18. Pour cette notion de réciprocité et de partenariat avec Dieu, voir Models of God,
p. 165 et suivantes.

19. Voir le titre anglais original She Who is: The Mystery of God in Feminist, Theolo-
gical Discourse, New York, Crossroad, 1992, comparé avec le titre frangais de
I'ouvrage (cf. note suivante). Voir a ce propos la recension que j’en ai faite dans
Théoforum, n° 31,2000, p. 362-364.

20. Elizabeth A. Johnson, Dieu au-dela du masculin et duféminin ; Celui/Celle qui est,
Paris, Cerf, 1999. Je me référerai a cette traduction pour plus de clarté dans mon
texte.

21. Ibid., p. 11.

22. lbid., p. 31-32.
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et de symboles, et reconstruire une image/concept de Dieue qui soit
plus adéquate pour exprimer le mystére divin, en conformité avec la
pleine dignité des femmes. Johnson rejette la solution d’admettre
comme simple correctif au discours théologique masculin I'attribu-
tion de traits féminins ou d’une dimension féminine & Dieu. C’est le
Divin, tout entier, qui peut étre reflété et exprimé par des images fémi-
nines, car selon Johnson :

Les orientations linguistiques de la présente étude, jugées adéquates et
nécessaires, concernent un discours sur Dieu qui fasse appel a des
métaphores féminines visant a désigner le mystére divin dans son
intégralité2s.

Dans le but d’exprimer ce mystere par des métaphores féminines,
tout en puisant a méme la source de la tradition biblique et théolo-
gique, Elizabeth Johnson recherche dans ces traditions des « matériaux
réutilisables» pour une réinterprétation féministe du symbole de
Dieu/e. Elle s’attache surtout a la figure de Sophia, la Sagesse, dont elle
suit la trajectoire dans les écrits sapientiaux du Premier Testament
aussi bien que dans les Evangiles de Mathieu et Jean en particulier.
Elle se sert de cette figure féminine de Sophia pour étayer toute sa
reconstruction de Dieu/e au féminin, dans une perspective que I’'on
peut appeler réformiste ou révisionniste24. Elle réinterpréte la théo-
logie trinitaire chrétienne, en commencant par celle de I'Esprit,
quelle identifie a la Sagesse (Spirit-Sophia) puis elle voit dans Jésus de
Nazareth I'incarnation de Sophia (Jesus-Sophiaf et enfin remonte a la
source de ce que la tradition chrétienne a nommé le Pére, pour la
réinterpréter comme Meére-Sophia (Mother-Sophia). Ainsi, c’est le
Mystere de Dieue dans sa dimension trinitaire qui peut étre repré-
senté sous la « Gestalt » féminine de Sophia, et un des commentateurs
de Johnson a pu parler & son propos de « féminisme trinitaire2s ». De
plus, sa reconstruction féministe de Dieue-Sophia est cohérente avec
une vision anthropologique non-dualiste et non-hiérarchique,
influencée cependant par le concept théologique classique de Yimago

23. Ibid., p. 94.

24. Pour cette distinction, voir Shannon Scherein, Quilting and Braiding: the Femi-
nist Christologies of Sallie McFague and Elizabeth A. Johnson in Conversation,
Collegeville, Minnesota, The Liturgical Press, 1998.

25. Harold G. Wells, «Trinitarian Feminism: Elizabeth Johnson's Wisdom
Christology » dans Theology Today, 52, oct. 1995, p. 330-343.
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Dei, auquel vient s’ajouter celui de Yimago Christi que les femmes
peuvent s’approprier également dans toute sa plénitude?6.

Ainsi, pour Johnson, la reconstruction féministe du symbole de
Dieue comme Celle qui est (She Who Is) va dans le sens d’une fémini-
sation de I'image/concept de Dieue, que nous pouvons dés lors trans-
crire par le genre grammatical féminin, sans aller cependant dans le
sens d’une exclusivité de représentation de Dieue en termes féminins.
Pour elle, il s’agit simplement de ré-équilibrer le discours théolo-
gique, jusqu’ici exclusivement masculin et androcentrique, en y
introduisant la possibilité nouvelle d’'une représentation féminine de
Dieue. Johnson réalise une réappropriation féministe de I'image/
concept de Dieue, tout en essayant de trouver un langage adéquat
pour exprimer le mystére divin dans son intégralité. Mais, il ne s’agit
pas pour elle d’évoquer un «Dieu au-dela du masculin et du
fémininx», bien au contraire, cette représentation de Dieue-Sophia,
Celle qui est, est inclusive du féminin en Dieue2T.

Conclusion

Dans ce texte, j’ai tenté de montrer comment, a partir d’une critique
de l'utilisation littérale et exclusive du masculin dans le discours
traditionnel de Dieu, des théologiennes féministes ont exploité la
catégorie du genre, dans le sens d’une inclusivité du féminin, pour se
réapproprier la représentation de Dieue. Jai tenté de montrer
comment Rosemary R. Ruether et Sallie McFague adoptent toutes
deux une position nettement inclusiviste dans leur reconstruction de
nouveaux modeles et images de Dieue, position qui rejaillit sur une
vision anthropologique de mutualité dans les rapports hommes-
femmes, dans une humanité nouvelle.

En ce qui concerne Elizabeth Johnson, sa reconstruction de Dieue-
Sophia, Celle qui est, peut apparaitre davantage comme une féminisa-
tion de I'image de Dieue, non pas par esprit exclusiviste, mais par

26. Sur ce point, voir Elizabeth A. Johnson, Dieu au-dela du masculin et du féminin,
op. cit., p. 101.

27. A partir de ce constat, je m’autorise donc a utiliser la forme féminine de Dieue,
selon I'usage québécois qui a été entériné a I'’Assemblée générale du congrés de la
Société canadienne de théologie de 2001.



312 Franchir le miroir patriarcal

souci de rétablir un équilibre dans le langage et le genre utilisé pour
parler de Dieue. Ces trois théologiennes, chacune a sa maniére
propre, ont donc tenté une réappropriation féministe de I'image/
concept de Dieue, allant dans le sens d’une plus grande inclusivité de
la catégorie du genre, soit dans son sens social, soit dans son sens
linguistique, afin d’offrir de plus nombreuses possiblités d’épanouiss-
sment pour les femmes, ainsi qu’un renouvellement du discours de
Dieue.

Il me reste cependant quelques questions, sur lesquelles je voudrais
terminer pour ouvrir le débat. Je me limiterai a deux questions prin-
cipales qui me paraissent les plus importantes dans cette discussion,
et qui sont susceptibles de clarifier le débat en théologie féministe. Ma
premiére question porte sur la création et I'utilisation d’'un langage
inclusif de Dieue qui soit fidéle a la fois a une représentation symbo-
lique des deux genres, sans subsumer le féminin sous I'« universel »
masculin, ni vice-versa, et a une clarté et une adéquation a la repré-
sentation de la Divinité, dans le sens de la tradition judéo-chrétienne.
C’est le défi majeur lancé par Elizabeth Johnson dans son ouvrage, le
plus important a mon avis sur la question du langage et du discours
théologique de Dieue. Ma question est double : d’une part, la tradi-
tion sapientielle est-elle suffisamment solide pour étayer toute une
reconstruction de Dieue sous la forme de Sophia ? C’est une question
gue j'adresse tout particulierement aux exégeétes féministes. D’autre
part, comment trouver un langage inclusif adéquat, qui ne serait ni
trop pesant ni obscur? Comme l'indiquent bien les hésitations du
traducteur francais, il semblerait que les théologiens et théologiennes
d’expression frangaise éprouvent plus de difficulté que leurs homolo-
gues anglophones a créer et utiliser un langage inclusif pour parler de
Dieue. Comment dés lors, surmonter cet obstacle d’un langage plus
axé sur le genre, dans les milieux francophones ?

Ma seconde question porte sur la notion méme de I'inclusivité des
genres dans la reconstruction d’une représentation de Dieue. C’est
gu’il importe d’éviter un anthropomorphisme naif et de construire
notre image/concept de Dieue a I'image de I'étre humain qu’il soit
homme ou femme. C’est a ce point sans doute que la notion de
I'analogie, reprise de Thomas d’Aquin et de la théologie classique et
adaptée par Elizabeth Johnson, peut nous étre utile. Il s’agit de bien
voir que si I’'humanité est créée a I'image de Dieue (« male et femelle,
Dieu les créa» Gn 1,27), la proposition inverse ne peut étre affirmée
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sans autre. En effet» Dieue dépasse infiniment toute réalité créée, et ce
n’est que de fagon analogique ou métaphorique que nous sommes en
mesure de parler de Dieue en termes de cette réalité. Comment ne pas
oublier que nous sommes en présence d’'un mystére insondable
guand nous parlons de Celle/Celui qui est?






L’étre masculin selon Jean-Paul 11
le gardien des identités sexuelles
etgénériques! originelles

Patrick Snyder
Université de Sherbrooke

La «théologie du corpsl» ou I'anthropologie biblico-théologique de
Jean-Paul |1, constitue la clé pour comprendre la pensée jean-pauli-
nienne, non seulement sur les questions reliées a la nature et la voca-
tion de la femme3, sur les relations femme-homme, mais aussi sur
I'identité masculine. Les questions qui se posent, a partir de son inter-
prétation de I'ordre de la création, de I'ordre du péché, de I'ordre du
salut et de sa théologie du mariage, concernent la compréhension de
la conception de I'étre masculin que Jean-Paul Il tire des Ecrituress et

1. Dans I'anthropologie biblico-théologique de Jean-Paul 11 I'étre masculin et I'étre
féminin sont déterminés par une «identité sexuelle » inscrite dans leur corps-
sexué. Chaque identité est associée a une « identité générique », c’est-a-dire a une
fonction sociale particuliére pour I'homme et la femme. Le vocable «étre
masculin/féminin » ou «identité masculine/féminine » integre la dimension
sexuelle et générique. Cette conception est en soi une critique du concept de
«genre» qui comprend les différences entre I’homme et la femme comme
produit historique et culturel.

2. C’estdu 12 septembre 1979 au 28 novembre 1985 que Jean-Paul Il a exposé, dans
ses audiences du mercredi, un vaste commentaire biblique qu’il désigne sous le
vocable de « théologie du corps ». Commentaire, constitué de 103 audiences, qui,
selon lui, appartient au domaine de I'anthropologie et de la théologie.

3. Patrick Snyder, Lafemme selon Jean-Paul I1, Montréal, Fides, 1999, 253 p.

4. Pour Jean-Paul Il, le récit biblique est une prescription d’ordre éthique ou les
éléments narratifs du mythe déterminent et garantissent des normes dogmatiques.



316 Franchir le miroir patriarcal

sa maniere de se situer par rapport aux lectures masculinistes. Le
Saint-Pére affirme que sa « [...] théologie est, en méme temps, une
pédagogie. La pédagogie vise a éduquer ’'homme, en mettant devant
lui les exigences, en les motivant et en montrant les voies qui condui-
sent a leur réalisation5». La «théologie du corps», I'outil pédago-
gique du pontife, est une réponse définitive a tout débat sur ce que le
Conseil pontifical pour la famille nomme « I’'idéologie du genre ». Le
Conseil soutient que cette « idéologie » sape « I'identité sexuelle » de la
femme et de I'homme inscrite dans leur corps sexué et, par le fait
méme, leur « identité générique », c’est-a-dire leur rble social respectif.
« Dans un processus d’intégration correct et harmonieux, I'identité
sexuelle et I'identité du genre se complétent, puisque les personnes
qui vivent en société obéissent aux modeles culturels correspondant a
leur propre sexe6. » Dans ce débat, Jean-Paul Il nous présente, au nom
de P’Eglise, sa «théologie du corps» comme le diktat de Dieu sur
I'identité masculine.

L’étre masculin dans I’ordre de la création : une fonction
« génératrice et paternelle » (Genése 1-2 ; Genése 4,1-2;
Matthieu 19,3-9 et Marc 10,1-12)

La Geneése constitue, pour Jean-Paul Il, la base immuable de I'anthro-
pologie chrétienne, de la théologie du corps. Elle révéle I'identité
sexuelle et générique de la personne-corps telle que Dieu I'a instituée
dans I'état d’'innocence originelle. Selon le pontife, le Christ, dans sa
réponse aux pharisiens en Matthieu 19,3-9 et en Marc 10,1-12, fait

Le pontife concentre son attention sur I'Ecriture dans un sens strictement
dogmatique. Cette lecture maintient ce qu’il y a de littéraliste, consciemment ou
non, dans l'interprétation pontificale, tout en soulignant la forte motivation
doctrinale de celle-ci. Le professeur Charles Kannengiesser a discuté de la nature
propre de cette herméneutique a propos de Veritatis splendor. Charles Kannen-
giesser, « Approche biblique et discours éthique face au probléme de la contracep-
tion dans Veritatis splendor », dans Camil Ménard et Florent Villeneuve (dir.),
Drame etfoi chrétienne, Montréal, Fides, coll. « Héritage et projet », 1995, p. 124.

5. Jean-Paul Il, «Audience générale du 8 avril 1981. La pédagogie du corps», La
documentation catholique, n® 1807, 3 mai 1981, p. 419.

6. Conseil pontifical pour la famille, Famille, mariage et “union defait’,(page consultée
le 12 octobre 2001) <http ://www.vatican.va/roman_curia/pontifical_cuncils/fa.../
rc_famil)'_doc_20001109_de-facto-umons_fr.ntm>, p. 5.
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appel au fondement de la parole de Dieu révélée lorsqu’il se réfere au
«commencement», a I'«origine». «En tout homme, sans aucune
exception cet état — I'état “historique” précisément — plonge ses
racines dans sa propre “préhistoire” théologique qui est I’état d’inno-
cence originelle?. » Selon la compréhension du pape Wojtyla, le Christ
expose ainsi a ses interlocutrices et interlocuteurs, présents et a venir,
ce qu’il considére comme la vision intégrale de I'étre masculin et
fémining dans I'unité et I'indissolubilité du mariaged.

Pour le pontife, la lecture de Genese 1, 27-28 et 2, 24 nous révéle
gue Dieu a créé I'homme et la femme pour le mariagel01C’est dans ce
contexte seulement que le créateur avoulu que s’inscrive la « communion
des personnes » dans la procréation. « Ainsi s'ouvre la grande pers-
pective créatrice de I'existence humaine qui se renouvelle toujours
par la “procréation” qui est “autoreproduction”1l » De Genése 2, 23-
25, le Saint-Pere tire la conclusion qu’une des fonctions de I'homme
dans le mariage, c’est de recevoir la femme comme don de Dieu. « Il
semble que le second récit de la création ait assigné “depuis I'origine”
a I’homme la fonction de celui qui regoit surtout le don. La femme est
“dés I'origine” confiée a ses yeux, a sa conscience, a sa sensibilité, a son
“cceur”12. » L’homme a le devoir de faire découvrir a la femme, dans
une authentique « communion des personnes », la pleine vérité sur sa
féminité. Cette vérité s’inscrit dans son identité sexuelle et dans son
réle d’épouse et de mere. En acceptant la femme telle que Dieu I'a
voulue, I'homme découvre par le fait méme son identité sexuelle et
générique. La femme en accueillant sa féminité, a travers le don de

7. ldem, « Audience générale du 26 septembre 1979. Le lien entre I'innocence origi-
nelle et la rédemption du Christ», La documentation catholique, n° 1774, 18
novembre 1979, p. 956.

8. Idem, «Audience générale du 12 septembre 1979. Le premier récit de la création
de I’'Homme », La documentation catholique, n°® 1771, 7 octobre 1979, p. 807.

9. Idem, «Audience générale du 2 avril 1980. La vision intégrale de 'Homme», La
documentation catholique, n® 1785,4 mai 1980, p. 411.

10. Idem, «Audience générale du 13 févrierl980. L'innocence originelle», La docu-
mentation catholique, n® 1782, 6 mars 1980, p. 261.

11. Idem, « Audience générale du 20 février 1980. Le sacrement du corps », La docu-
mentation catholique, n° 1782, 8 mars 1980, p. 261.

12. ldem, « Audience générale du 6 févrierl980. La communion des personnes dans
I’échange du don et de I'accueil», La documentation catholique, n® 1781, mars
1981, p. 213.
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I’'homme, permet aussi a celui-ci de saisir I’essence de sa masculinité.
L’homme est donc responsable de la mutualité du don qui révele a
I'autre son essence.

L’homme s’enrichit non seulement grace a elle qui lui donne sa
propre personne et sa féminité, mais aussi grace au don de lui-méme.
Le don de la part de ’'homme, en réponse a celui de la femme, est
pour lui-méme un enrichissement. En effet, il s’y manifeste presque
I’essence spécifique de sa masculinité qui, a travers la réalité du corps
et du sexe, atteint la profondeur intime de la possession de soi grace a
laquelle il est autant capable de se donner lui-méme que de recevoir le
don de l'autrels.

Ainsi, Jean-Paul Il interpréte la mention de ne pas éprouver de
« honte » de Genése 2,25 comme I’ouverture de la relation sexuelle a la
procréation. L'absence de « honte » indique que I’homme et la femme
s'expérimentent dans la « communion des personnes » comme sujets,
comme deux « Je » déterminés soit par la masculinité, soit par la fémi-
nité dans I'amour réciproque. « Seule la nudité qui rend la femme
“objet” pour I'homme, ou vice versa, est source de honte. Le fait qu’ils
“n’éprouvaient pas de honte” veut dire que la femme n’était pas un
“objet” pour I'homme ni lui un “objet” pour ellel4. » Pour le Saint-
Pére, la négation de I'autre comme don dans la sexualité, c’est-a-dire
le refus a I'autre de la potentielle paternité ou maternité, c’est la néga-
tion de l'autre, la réduction de cet autre a un objet de jouissancel’. Il
soutient que le terme «connaissance», employé dans Genése 4,1-2,
met de nouveau I'emphase sur la finalité¢ du rapport conjugallt de
I'homme et de la femme. Le fait de devenir une «seule chair»
contient la «[...] découverte définitive de la signification du corps
humain dans sa masculinité et dans sa féminitél7 ». Puisqu’il a recu de
Dieu la responsabilité d’assurer le processus méme du don dans la

13. Idem, «Audience générale du 6 février 1980. La communion des personnes
[...] »p. 213-214.

14. Idem, « Audience générale du 20 février 1980. Le sacrement du corps », La docu-
mentation catholique, n® 1782,6 mars 1980, p. 262.

15. ldem, «Audience générale du 6 février 1980. La communion des personnes
[...]», p. 213.

16. Idem, «Audience générale du 5 mars 1980. La convivence [sic] conjugale», La
documentation catholique, n® 1783,6 avril 1980, p. 321.

17. Idem, «Audience générale du 5 mars 1980. La convivence ([sic]) conjugale »,[...],
p. 322.
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« connaissance » mutuelle, ’'hnomme demeure garant de la manifesta-
tion de cette spécificité. « Selon Genése 4, 1, celui qui “connait”, c’est
I’'homme et celle qui est connue, c’est la femme, I’épouse [...]18. » Le
texte de Genese 4,1-2 confirme, pour le pape Wojtyla, que le «[...]
mystere de la féminité se manifeste et se révele a fond par la maternité

Ainsi, se révéle également a fond le mystére de la masculinité de
I’'homme, c’est-a-dire la signification “génératrice” et “paternelle” de
son corpsld ». Qu’en est-il aprés la chute?

L’étre masculin dans I'ordre du péché : une impulsion a objectiver
la femme (Geneése 3 et Matthieu 5,27-28)

Dans la pensée jean-paulinienne, le péché est, dans son sens premier
et profond, la négation de ce qu’est Dieu comme créateur, c’est-a-dire
la rupture avec la volonté de Dieu sur I’'homme et la femme depuis
I'origine et pour I'éternité20. Pour le pontife, le Christ dans Matthieu
5, 27-28 adresse I'exhortation de «ne pas commettre d’adultére» et
« d’adultére dans le cceur » a « [...] ’'hnomme “historique”, celui dont
nous avons recherché “I'origine” et la “préhistoire théologique”. [...]
Dans un certain sens, cet homme, c’est “chaque” homme, “chacun” de
nous?l ». Le Christ dénonce ici, selon le pape, trois formes d’adultéres
susceptibles d’étre commises par I'homme : celle d’avoir des rapports
sexuels avec son épouse sans étre ouvert a devenir « une seule chair »
(Genése 2, 24), I'union procréatrice ou non d’'un homme avec une
femme qui n’est pas son épouse?? et la troisieme forme, I'adultére
commis dans le cceur, représente le fait de regarder une autre femme
ou son épouse avec désir. Ces trois formes d’adultére sont, dans la
pensée de Jean-Paul Il, une négation de la «communion des

18. Idem, «Audience générale du 12 mars 1980. Le mystére de la femme se réveéle
dans la maternité », La documentation catholique, n° 1783, 6 avril 1908, p. 323.

19. Idem, «Audience générale du 12 mars 1980. Le mystere de la femmef...] », p. 323.

20. Idem, Lettre apostolique Mulieris dignitatem, n° 9, Montréal, Editions Paulines,
1988.

21. ldem, «Audience générale du 23 avril 1980. Le contenu éthique et anthropolo-
gique du commandement: “Tu ne commettras pas d’adultere” », La documenta-
tion catholique, n° 1786, 18 mai 1980, p. 453.

22. ldem, «Audience générale du 23 avril 1980. Le contenu éthique et anthropolo-
gique [...] ».p. 453.
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personnes » au profit de I’objectivation, de I'utilisation du corps de la
femme, de sa féminité pour «[...] la satisfaction potentielle de son
“besoin” sexuel23 ». Cette disposition de I'homme, découle, selon lui,
du péché originel.

Selon le pape Woijtyla, la description biblique, « Leurs yeux a tous
deux s’ouvrirent et ils surent qu’ils étaient nus» (Genése 3,7), fait
apparaitre avec évidence le moment clé ou le don de Dieu est mis en
doute (Genese 3,8). « Pour ce qui est de I'hnomme, il recoit en don “le
monde” et, en méme temps, I’“image de Dieu’, c’est-a-dire I'humanité
elle-méme dans toute la vérité de sa dualité masculine et féminine24. »
La parole de Genése 3,10, «j’ai pris peur car j'étais nu», vient a
nouveau confirmer, pour le pontife, la rupture de I'acceptation origi-
nelle du corps comme signe de la masculinité et de la féminité qui se
dévoile dans I'union des deux par la procréation dans le mariage25.
« Le troisieme chapitre de la Geneése établit, sans le moindre doute,
comment la honte est apparue dans les relations mutuelles de ’homme
et de la femme et comment, a cause méme de cette honte, leurs rap-
ports ont subi une transformation radicale26. » Cette transformation,
le pape insiste fortement, c’est la négation méme de la « communion
des personnes», c'est-a-dire la mise en doute de I'étre féminin et
masculin. Mise en doute qui, selon sa lecture de Genése 3,10, « j'ai pris
peur car j'étais nu », guette particulierement I’lhomme. C’est aussi ce
que confirme, selon lui, le texte de Genese 3,16 : « Tu seras avide de ton
homme et lui te dominera.» Le pontife soutient que « [p]our la
premiére fois, I'homme est défini ici comme “mari”27 ». 1l considére
que le texte fait ressortir que le mari est celui qui éprouve la honte
d’une fagon particuliére. Aprés la chute, la honte de sa nudité devient

23. ldem, « Audience générale du 8 octobre 1980. L’interprétation psychologique et
théologique de la concupiscence», La documentation catholique, n° 1795,
2 novembre 1980, p. 972.

24. 1dem, « Audience générale du 30 avril. La concupiscence, rupture de I'alliance
avec Dieu », La documentation catholique, n® 1786, 18 mai 1980, p. 455.

25. Idem, « Audience générale du 28 mai 1980. La pudeur », La documentation catho-
lique, n°® 1789, 6 juillet 1980, p: 621.

26. Idem, « Audience générale du 4 juin. La signification de la honte », La documenta-
tion catholique, n® 1789,6 juillet 1980, p. 622.

27. Idem, «Audience générale du 18 juin 1980. La domination de “I'autre” dans les
relations interpersonnelles », La documentation catholique, n° 1790, 20 juillet
1980, p. 685.
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impulsion a dominer la femme, a faire d’elle un objet de jouissance.
Cette impulsion non contrdlée a des conséquences graves non seule-
ment pour I'hnomme qui ainsi se nie, mais aussi pour la femme qui
deviendra «avide de son homme» (Genese 3, 16). «Par la suite,
I'expérience de cette domination se manifeste plus directement chez
la femme comme désir insatiable d’une union différente28. » Dans
I'ordre du péché, le mari est imputable d’avoir fait de la femme celle
qui suscite et donne I'impulsion. Culpabilité d’autant plus grande,
pour Jean-Paul Il, que le mari a la responsabilité de respecter et de
faire respecter la droiture originelle de la «communion des
personnes » et par le fait méme I'identité sexuelle et générique de la
femme et de I'homme29. « Comme nous I'avons déja précédemment
mis en relief — de ce que, “dés l'origine”, ’'homme aurait da étre le
gardien de la réciprocité du don et de son équilibre authentique30. » Il
insiste fréquemment sur cette idée.

L’analyse de cette “origine” (Genese 2,23-25) révele précisément la
responsabilité de I’'homme dans I'accueil de la féminité comme don et
dans sa transformation en un échange mutuel, bilatéral. Tirer de la
femme son propre don au moyen de la concupiscence est ouverte-
ment en contradiction avec ce fait. Bien que le maintien de I’équilibre
du don semble avoir été confié a tous deux, c’est surtout a I’'homme
gu’incombe une responsabilité particuliere, comme s’il dépendait
beaucoup plus de lui que I'équilibre soit maintenu ou rompu, et
méme — s’il a déja été rompu — qu’il soit éventuellement rétabli3l.

Pour le pontife, cette responsabilité particuliére de I'hnomme vient
aussi du constat que la femme, selon sa lecture de Geneése 3,16, est plus
susceptible d’étre objectivée par I'hnomme. « Les paroles de Genese 3,
16 semblent suggérer que ceci se passe plutdt au détriment de la

28. Idem, « Audience générale du 25 juin 1980. La signification sponsale du corps »,
La documentation catholique, n® 1790, 26 juillet 1980, p. 686.

29. Idem, « Audience générale du 25 juin 1980. La signification sponsale du corps »,
[...], p. 686. Jean-Paul Il, «Audience générale du 23 juillet 1980. La concupis-
cence et les rapports homme-femme», La documentation catholique, n® 1792, 7-
21 septembre 1980, p. 809.

30. ldem, «Audience générale du 30 juillet 1980. Le don et la communion des
personnes », La documentation catholique, n® 1792,7-21 septembre 1980, p. 811.

31. Idem, «Audience générale du 30 juillet 1980. Le don et la communion [...] »,
p. 811.
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femme et, qu’en tout cas, elle le ressent plus profondément que
I’'homme32.» Ainsi l'adultére et I'adultére commis dans le ceeur,
comme le signale le Christ dans Matthieu 5,27-28, sont irrévocable-
ment identifiés avec I'état de I’'hnomme décrit dans I'ordre du péché
{Genése 3)33. C’est F homme qui nie sa propre masculinité et qui de
surcroit dévalorise, appauvrit et souvent prive la femme «[...] de la
valeur intégrale de sa féminité34». Ici, I'exégése de Matthieu 5,27-28
en lien avec Genése 3 est un complément du numéro 17 de I'ency-
cligue Humanea vitee de Paul VI. «On peut craindre aussi que
I’'homme, en s’habituant a I'usage des pratiques anticonceptionnelles,
ne finisse par perdre le respect de la femme et n’en vienne a la consi-
dérer comme un simple instrument de jouissance égoiste, et non plus
comme sa compagne respectée et aiméeds » Dans son analyse de
I'ordre du péché, Jean-Paul Il propose a I’homme une facon d’endi-
guer I’héritage de la chute en restant lui-méme, c’est-a-dire en respec-
tant sa propre originalitté masculine dans la «communion des
personnes». Cette originalité, qui s’exprime a travers son corps-
sexué, est vouée, a la fonction «génératrice et paternelle» depuis
I’ordre de la création. Quels arguments supplémentaires développe-
t-il dans sa théologie du mariage ?

L’étre masculin dans la théologie du mariage : I’appel du Christ
a respecter I’ordre de la création (Ephésiens 5,22-33 en lien
avec Genese 2,24)

Jean-Paul Il nous présente son exégése &'Ephésiens 5,22-33 en lien
avec Genése 2,24 comme la volonté du Christ de réitérer, a ses

32. Idem, «Audience générale du 30 juillet 1980. Le don et la communion [...] »,
p. 811.

33. Idem, « Audience générale du 20 mai 1980. L'adultere dans I'Ancien Testament »,
La documentation catholique, n® 1793,5 octobre 1980, p. 873. « Audience générale
du 27 ao(t 1980. L’adultére dans les livres prophétiques», La documentation
catholique, n° 1793, 5 octobre 1980, p. 874. «Audience générale du 3 septembre
1980. La signification de I'adultere transférée du corps au cceur », La documenta-
tion catholique, n® 1793, 5 octobre 1980, p. 875.

34. 1dem, « Audience générale du 22 octobre 1980. La valeur du corps », La documen-
tation catholique, n° 1796,23 novembre 1980, p. 1044.

35. Paul VI, L'encycligue Humanae vitae, Montréal, Editions Paulines, 1979, n° 17.
Cité par Jean-Paul I, «Audience générale du 8 avril 1981. La pédagogie du
corps », La documentation catholique, n® 1807, 3 mai 1981, p. 420.
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auditeurs et auditrices de toutes les époques, le sens de I'identité fémi-
nine et masculine dans le mariage tel que Dieu I'avoulu a « I'origine ».
Selon lui, le texte d’Ephésiens 5,21-23 démontre clairement que le
Christ est la source et le modeéle des relations entre les époux36. « En
effet, il est certain que lorsque le mari et la femme seront soumis I'un
a I'autre “dans la crainte du Christ”, tout trouvera un juste équilibre,
un équilibre tel qu’il corresponde a leur vocation chrétienne dans le
mystére du Christ37. » Le pape Wojtyla embrasse la conviction que
I’énoncé, « Que les femmes soient soumises a leurs maris comme au
Seigneur [...] (Ep 5,22)», constitue une soumission mutuelle des
époux. Soumission qui confirme la parfaite réalisation de I'étre
masculin et féminin dans le don réciproque a travers la « communion
des personnes». Pour le Saint-Pére, la conception de I'Eglise: «[...]
sans tache ni ride, ni aucun défaut, sainte et irréprochable (Ep 5,25-27) »
est, par métaphore, I'appel fait a ’'homme dans I'ordre de la création,
de faire découvrir & la femme la beauté de sa féminité.

L’amour oblige I'époux-mari a étre soucieux du bien de I'épouse-
femme, I’engage a désirer quelle soit belle et, en méme temps, a sentir
cette beauté et a en avoir soin. Il s’agit ici aussi de la beauté visible, de
la beauté physique. L'époux scrute avec attention son épouse, pour
ainsi dire dans I'inquiétude créative, amoureuse, de trouver tout ce
gu’il y a de bon et de beau en elle et qu’il désire pour elle3s.

Selon Jean-Paul I, le Christ fait appel a I'analogie pour réaffirmer
la visée de la rencontre des époux. Le Christ chef de I'Eglise s’unit a
I’Eglise-corps pour former une nouvelle union organique comme le
mari « chef de sa femme » et la femme « corps du mari » s’unissent
dans Il'acte de procréation. «Donc I'analogie regarde surtout le
mariage lui-méme comme une union grace a laquelle “les deux
formeront une seule chair” (Ep 5,31 ; ¢f. Gn 2,24)39. » Tout bien pesé,

36. Jean-Paul 11, « Audience générale du 11 ao(it 1982. Le Christ, source et modéle des
relations entre les conjoints», La documentation catholique, n° 1837, 3 octobre
1982, p. 857.

37. 1dem, «Audience générale du 11 ao(t 1982. Le Christ, source et modele [...] ». p. 858.

38. ldem, «Audience générale du ler septembre 1982. L’amour et I’'unité morale des
époux », La documentation catholique, n° 1837, 3 octobre 1982, p. 862.

39. ldem, « Audience générale du 25 ao(t 1982. L’analogie entre I'union du Christ et
de I’Eglise et le mariage », La documentation catholique, n° 1837, 3 octobre 1982,
p. 860.
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la beauté de I'épouse et sa richesse spirituelle se dévoilent particulié-
rement, pour le Saint-Pére, lorsque les conjoints deviennent une
« seule chair ». C’est aussi le sens qu'il donne au texte d’Ephésien 5,28 :
« Le mari doit aimer sa femme comme son propre corps. »

Ainsi, le texte d’Ephésiens 5,22-33 en lien avec Genése 2,24 repré-
sente la « clé de vo(te40 » pour saisir que la soumission de la femme a
son mari révéle I'ouverture a devenir «une seule chair» dans le
mariage. Cette soumission confirme, par le fait méme, la fonction de
I’'homme, celle de recevoir la femme telle que Dieu I'a voulue afin de
se découvrir lui-méme par cette réception. C’est aussi le sens qu'il
faut attribuer au texte 1 Corinthiens 7,3 et 9: « Que le mari s’acquitte
de son devoir envers sa femme, et pareillement la femme envers son
mari (7,3). [...]. Mieux vaut se marier que de brdler (7,9).» Voila,
pour le Saint-Pére, comment I’'homme-mari, qui a la charge de
dominer le désordre de la concupiscence, peut faire du mariage un
« ordre éthiquedl » qui respecte pleinement sa spécificité masculine.
C’est donc a partir de sa « théologie du corps », théologie qui suppose
une relecture de I’encyclique Humanee vitee de Paul VI, que Jean-Paul
Il aborde le concept de paternité responsable. L’utilisation de moyens
contraceptifs artificiels et le recours a I'avortement pour un couple
représentent pour I’'homme la négation de sa fonction « génératrice et
paternelle» inscrite dans sa réalité somatique par son créateur des
I'« origine ». Le mari-pére a la responsabilité d’accepter la maternité de
la femme, son épouse, comme un don42. Le Saint-Pére considére qu’un
homme qui refuse de remplir sa vocation spécifique nie la volonté du
Christ sur la manifestation du vrai génie masculin et féminin.

L’étre masculin dans I'ordre du Salut : une dimension spirituelle
pour la fonction « génératrice et paternelle » (Matthieu 22,24-31 ;
Marc 12,18- 25 ; Luc 20,27-35)

Dans son entretien avec les Sadducéens (Matthieu 22,24-30), Jésus
fait référence a la résurrection. Il veut ainsi, selon Jean-Paul II,

40. ldem, « Audience générale du 8 décembre 1982. La sacramentalité de 'Eglise », La
documentation catholique, n® 1837, 3 octobre 1982, p. 863.

41. Idem, «Audience générale du ler décembre 1982. Le mariage et I'espérance
eschatologique », La documentation catholique, n°® 1844,16 janvier 1982, p. 94.

42. ldem, Lettre aux familles, n° 16, La documentation catholique, n® 2090, 20 mars
1994.
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dévoiler une nouvelle dimension de la masculinité et de la féminité.
Gréace au Christ, I'alliance entre Dieu et ’hnumanité ouvre une pers-
pective nouvelle de vie aprés la mort. « Les paroles prononceées par le
Christ a propos de la résurrection nous permettent de déduire que la
dimension de la masculinité et de la féminité — c’est-a-dire I'étre
dans le corps masculin et féminin — se trouvera de nouveau consti-
tuée avec la résurrection du corps dans I"*‘autre monde”43. » La résur-
rection implique donc que nous retrouvions notre corporéité tout en
atteignant la pleine perfection de notre image et ressemblance avec
Dieu. « La “spiritualisation” signifie non seulement que I’esprit domi-
nera le corps mais qu’il imprégnera pleinement le corpsd4. » Cet état
représente une pleine participation a la nature divine. Les textes de
Matthieu 22,30-31 et de Luc 20,34-35 sont, toujours selon Jean-Paul
11, trés explicites : « Le mariage et la procréation ne constituent pas, au
contraire, I'avenir eschatologique de I’hnomme et de la femme. A la
résurrection, ils perdent, pour ainsi dire, leur raison d’étre4s. » La vie
éternelle implique une rupture avec la voie de réalisation proposée a
I’'hnomme et a la femme dans I'ordre de la création. « A la résurrection,
en effet, on ne prend ni femme ni mari ; mais on est comme des anges
dans le ciel (Matthieu 22,30).» L'«autre monde» a ses propres
criteres d’excellence ! Critéres que nous révelent déja, selon le Saint-
Pére, les hommes et les femmes qui ont choisi de réaliser leur vie
terrestre dans la plénitude de la virginité pour le royaume. «[...]
“Celui qui n’est pas marié cherche comment plaire a Dieu, tandis que
I’'homme marié cherche comment plaire a sa femme”. Ici apparait,
dans une certain sens, le caractére sponsal de la “continence a cause
du royaume de Dieu”. L’'homme cherche toujours a plaire a la
personne aimée46. » La virginité représente donc le signe, I'expression
authentique de la subjectivité personnelle, de la pleine réalisation de

43. 1dem, « Audience générale du 2 décembre 1981. Anthropologie et résurrection »,
La documentation catholique, n® 1821, 3 janvier 1982, p. 40.

44. ldem, «Audience générale du 9 décembre 1981. La résurrection et la réalisation
de la personne », La documentation catholique, n® 1821, 3 janvier 1982, p. 41.

45. 1dem, «Audience générale du 2 décembre 1981. Anthropologie et résurrection »,
[...].p.40.

46. ldem, «Audience générale du 7 juillet 1982. La grandeur du célibat», La docu-
mentation catholique, n® 1836, 5-19 septembre 1982, p. 806.
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la masculinité et de la féminité47. En d’autres mots I'état de virginité
vécu ici-bas pour le royaume, par un homme ou une femme, révele
I’état de nos corps glorifiés.

A I’homme qui a choisi la virginité pour le royaume, Jean-Paul I
propose comme modeles Joseph et le Christ. Le « mystére virginal de
Joseph » se retrouve dans son acceptation du mystére de la conception
et de la naissance de Jésus. Le Saint-Pere considére Joseph comme le
premier témoin pour I'’homme « [...]d’'une fécondité différente de la
fécondité charnelle, c’est-a-dire de la fécondité de I'Esprit48 ». Joseph
constitue donc un double modéle pour I'homme contemporain.
Comme époux de Marie, il participe a la pleine réalisation de la
« communion des personnes » dans le contrat conjugal et, en méme
temps, témoigne de la continence pour le royaume. Par ailleurs,
comme nous le rappelle le pontife régnant, n’est-ce pas la continence
que le Christ a choisi comme état de vie ! « Ainsi donc, la continence
“a cause du royaume des cieux” porte surtout I'empreinte de la
ressemblance au Christ qui, dans I'ceuvre de la rédemption, a fait lui-
méme ce choix [...]49. » Faire le choix de la virginité pour le royaume
est, de I'avis de Jean-Paul Il, «[...]le choix précisément d’une voca-
tion plutét exceptionnelle gqu’universelle et ordinaire50». Ce choix
permet a un homme de se réaliser plus pleinement que dans le
mariagebl. « Il ne s’agit pas du discernement entre le “bien” et le “mal”,
mais seulement entre le “bien” et le “mieux”52. »

47. ldem, «Audience générale du 16 décembre 1981. Le corps a travers la
résurrection », La documentation catholique, n° 1822,17 janvier 1982, p. 101-102.
«Audience générale du 10 mars. La virginité ou le célibat, signe eschatologique »,
La documentation catholique, n® 1827,4 avril 1982, p. 348-349.

48. Idem, «Audience générale du 24 mars 1982. Continence et fécondité
surnaturelle », La documentation catholique, n® 1828, 18 avril 1982, p. 406.

49. 1dem, « Audience générale du 24 mai 1982. Continence et fécondité surnaturelle »,
La documentation catholique, n® 1828, 18 avril 1982, p. 406.

50. ldem, «Audience générale du 31 mars 1982. Chasteté et mariage», La documen-
tation catholique, n° 1828, 18 avril 1982, p. 408.

51. Idem, « Audience générale du 7 avril 1982. Continence et mariage », La documen-
tation catholique, n® 1829,2 mai 1982, p. 447.

52. ldem, « Audience générale du 23 juin 1982. Mariage et virginité selon saint Paul »,
La documentation catholique, n® 1835,1er-15 ao(t 1982, p. 763.
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Dans sa lettre apostolique Ordinatio sacerdotalis53, Jean-Paul II,
citant Paul VI, réaffirme que I'ordination sacerdotale est exclusive-
ment réservée aux «péres spirituels». Comment pourrait-il se
prononcer a lI'encontre de ce qu’il considére comme la volonté du
Christ et la sagesse de Dieu sur I’'homme et la femme?

Mais la vraie raison, c’est que le Christ a voulu qu’il en soit ainsi lorsqu’il
a donné a I'Eglise sa constitution fondamentale, son anthropologie
théologique, qui a toujours été suivie par la Tradition de I’Eglise. [...] Il
s’agit d’un ordre fondé sur I'essence des personnes qui composent le
cceur, d’une beauté qui a pour origine la sagesse ontologique de la nature,
c’est-a-dire du Dieu créateur54.

Par cette citation, Jean-Paul Il veut affirmer que sa doctrine est enra-
cinée dans la volonté du Christ, dans la vérité sur I'identité sexuelle et
générique de I'hnomme et de la femme voulue par Dieu a I’« origine ».
Cette vérité, il I'a, a son avis, exposée dans sa « théologie du corps » et
cette théologie est l'unique clé interprétative pour comprendre
I'anthropologie théologique sous-jacente a la volonté du Christ sur
I'ordination sacerdotale. C’est le génie masculin, c’est-a-dire son
identité sexuelle qui rend I'homme apte a I'ordination. Le Christ-
masculin est le modéle anthropologique du sacerdoce. Jean-Paul 1l a

53. Dans I’élaboration de sa lettre apostolique, Jean-Paul Il s’appuie principalement
sur la déclaration Inter insignores (1976) de la Congrégation pour la doctrine de
la foi. Il fait aussi référence a la constitution dogmatique Lumen gentium (voir nos
20, 21 et 28 /1964), au décret Presbyterorum ordinis (voir n° 2/1965) et au
nouveau Catéchisme de I'Eglise catholique (voir nos 872, 1536, 1548, 1577 et 1598/
1992). On ne peut nier que le pontife, méme s’il ne le cite pas explicitement dans
sa lettre, doit aussi tenir compte du nouveau Code de droit canonique (1983), ou il
est clairement stipulé, au canon 1024, que « seul un homme baptisé recoit valide-
ment I'ordination sacrée ». Dans Ordinatio sacerdotalis, Jean-Paul 1l ne fait pas
référence a saint Thomas d’Aquin. Est-il trop explicite en ce qui concerne
I'importance de I'identité masculine pour recevoir I'ordre ? Selon saint Thomas,
deux conditions doivent étre remplies pour obtenir I'ordination sacerdotale:
avoir recu la baptéme (Somme théologique, Suppl, g. 35, art. 3, c.) et étre de sexe
masculin (Somme théologique, Suppl, g. 39, art. 1, c.). Pour lui, le Christ, qui
voulait remplir les fonctions de docteur, de pasteur et de défenseur de I'étre
humain, devait s’incarner dans le sexe masculin (Commentaire des Sentences, 3d.
12, 3,1. sol. 12 ; Contra Gentiles, IVa, q. 41).

54. Paul VI, «Appel aux femmes», La documentation catholique, n° 1714, 20 février
1977, p. 157. cité par Jean-Paul Il, « Lettre apostolique Ordinatio sacerdotalis », La
documentation catholique, 19 juin 1994, vol. 2096, n°® 2, p. 551.
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voulu démontrer, dans son exhortation apostolique post-synodale
Pastores dabo vobis, qu’il existe un lien identitaire entre ’homme-
prétre et le Christ. « Le prétre trouve la pleine vérité de son identité
dans le fait d’étre une participation spécifique et une continuation du
Christ lui-méme, souverain et unique prétre de la Nouvelle Alliance :
il est une image vivante et transparente du Christ-prétre55. » Il consi-
dére que I’homme qui a choisi de suivre le Christ trouve la force de
gérer son « instinct sexuel » pour vivre la continence, c’est-a-dire sa
pleine réalisation dans la «paternité spirituelle56». VVoila, pour le pape
Wotyla, une maniére certaine de se soustraire au péché et d’anticiper
la vie dans le royaume.

Expériences et identités masculines : lectures masculinistess7
et jean-paulinienne

Jean-Frangois Roussel58 note que la notion d’expérience est centrale
dans les études sur les masculinités59. Ces études font ressortir le fait
gue la construction identitaire passe par des expériences personnelles
et sociales qui ne sont pas irréductibles a une essence masculine.

55. Jean-Paul Il, Exhortation apostolique post-synodale Pastores dabo vobis, La docu-
mentation catholique, 17 mai 1992, n°2050, n°® 12.

56. ldem, «Audience générale du 28 avril 1982. Continence et signification sponsale
du corps », La documentation catholique, n° 1830, 16 mai 1982, p. 495.

57. Michel Dorais donne la définition suivante du masculinisme: « Si I'on définit le
féminisme comme la critique et la promotion de la condition des femmes dans
une perspective de rapports égalitaires entre hommes et femmes, on peut sembla-
blement définir le masculinisme comme la critique et la promotion de la condi-
tion des hommes dans une perspective de rapports égalitaires entre hommes et
femmes. » Michel Dorais, « Pour une approche masculiniste », dans Des hommes
et du masculin, CREA (Centre de recherches et d'études anthropologiques),
CEFUP (Centre d’études féminines de I'Université de Provence), Lyon, Presses
Universitaires de Lyon, p. 194.

58. Jean-Francois Roussel, « Le recours a I'expérience dans les théologies des mas-
culinités », Laval Théologique et Philosophique, vol. 56, n° 1, février 2000, p. 47-64.

59. Selon Guy Bouchard, il existe six fagons de concevoir la masculinité : « les pers-
pectives conservatrice, pro-féministe, spiritualiste ou socialiste, le point de vue du
mouvement pour les droits des hommes et celui de certains groupes spécifiques ».
Guy Bouchard, « Foucault, le féminisme et la condition masculine », Laval Théo-
logique et Philosophique, vol. 54, n° 3, octobre 1998, p. 574. Voir aussi: David
Morgan, «Représentation, Expérience and Masculinity», Bulletin of the John
Rylands University, Library ofManchester, vol. 80, n° 3, automne 1998, p. 175-192.
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« Définie comme une construction historique, culturelle, psycholo-
gique et liée a des situations personnelles, I'expérience prend des
formes aussi variables que les agencements possibles des éléments qui
la composent60. » Comme I'explique Roussel, le fait de considérer
leurs expériences comme localisées et spécifiques, permet a des
hommes qui réfléchissent sur leur identité de prendre une distance
critique face au modele patriarcal qu’on leur propose.

Pour étayer sa démonstration, Roussel nous présente trois prati-
ques d’élaboration de I'identité masculine a partir de I’expérience.
Dans la premiére pratique, James B. Nelson, homme blanc de classe
moyenne et hétérosexuel, considére que le patriarcat est un lieu
d’aliénation non seulement pour les femmes mais aussi pour les
hommes. « Un lieu névralgique de cette aliénation est la sexualité et la
corporalité masculines, [...]. Son propos appelle une guérison de
I'affectivité et du rapport qu’ont les hommes a leur corps et a leur
sexualité, entre autres par I'élaboration d’une théologie de I'expé-
rience sexuelle et corporelle masculine6l. » Roussel souligne que pour
Nelson, I’'expérience a une valeur heuristique. Elle est donc le lieu
d’une herméneutique du masculin qui prend en compte la positivité
des expériences personnelles. Ainsi, Nelson «[...] parle d’une expé-
rience générale, tout en précisant a posteriori qu’il n’épuise pas toutes
les expériences d’hommes possibles62». La deuxieme pratique
rapportée par Roussel est celle de Stephen Boyd. Boyd croit que le
récit de I’expérience d’un échec et d’une souffrance personnelle est un
lieu d’interprétation et d’appropriation de soi. Il considére aussi que
latradition porte dans ces récits des éléments théologiques qui offrent
une alternative aux modeles de masculinité encore actuelle. Ces
modeles, que la théologie chrétienne a fagconnés, contribuent toujours,
selon lui, & aliéner ’lhomme. A partir de I’expérience personnelle et
historico-théologique, «[...] il est possible d'élaborer de nouvelles
expériences masculines et des constructions identitaires libres des
pseudo-évidences qui confortent une culture patriarcale63 ». Selon
Roussel, pour Boyd, «Ce travail critique doit étre vu comme un

60. Jean-Frangois Roussel, « Le recours a I'expérience [...]», p. 48.
61. Ibid., p. 52.

62. Ibid., p. 56.

63. Ibid.
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bienfait envers nous-mémes et non seulement comme un devoir64. »
La troisieme pratique analysée par Roussel, I'expérience minoritaire
d’un Afro-Américain, Baker-Fletcher, inscrit le recours a I'expérience
dans une double visée : son identité masculine est fagconnée a la fois
par son expérience de résistance et par I'identité collective de I'Afro-
Américain. « L'expérience historique, [...], comporte un ensemble de
figures historiques ou légendaires, qui ont servi ou pourraient servir
de modeles identitaires6b. » Dans cette optique, I’'expérience est donc
a la fois personnelle et historique. L’expérience historique des
«parents» s’actualise dans I'ensemble des existences individuelles
présentes et a venir. « Il n’est pas anodin que, dans cette problémati-
sation, on traite le corps comme construction sociale et lieu identi-
taire. L’expérience forgeant les sujets, on cherche a comprendre la
maniéere dont une expérience historique a forgé “nos” corps et “nos”
identités66. » Tout bien pesé, selon Roussel, lorsqu’il est question des
études sur les masculinités et des théologies des masculinités, I'expé-
rience et I'identité masculines ne peuvent étre universalisées.

Or, la position de force de 'homme occidental en tant qu’humain
générique est liée au postulat de son universalité. Ici au contraire, des
hommes abandonnent cette prétention et recourent a la notion d’une
expérience spécifigue — celle d’étre homme, noir américain ou
d’avoir vécu des expériences personnelles. lls le font dans le but de
renforcer leur position identitaire67.

Comme le souligne Roussel, dans les études sur les masculinités, le
déplacement herméneutique est fondamental. « Prenons actes du
déplacement survenu; ce n’est pas l'universalité qui rend consistant
mais une histoire singuliére, une localisation spécifique et
partielle68. » Dans cette optique, « I'expérience désigne une modifica-
tion, un déplacement, tout le contraire de la description d’'un état
stable6d ». Cette thése de Roussel peut aussi étre soutenue a I'extérieur
méme des champs d'étude sur les masculinités. De fait, Guy
Bouchard soutient que des «[...] groupes d’hommes non masculi-

64. Ibid.

65.  Ibid., p. 59.
66.  Ibid., p. 60.
67. Ibid., p. 63.
68.  Ibid., p. 62.
69. Ibid., p. 63.
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nistes remettent en cause I’ensemble du stéréotype de la masculinité,
au profit d’'une prolifération des diverses facons d’étre un homme
dans un nouveau type de société qu’il faudrait redéfinir en
conséquence ?70 ». Pour Michel Dorais, cette remise en question de
I'identité masculine est vécue non seulement par des spécialistes du
masculinisme ou par des groupes d’hommes, mais par de nombreux
hommes de toutes les générations. « Des hommes de tous les ages ont
effectivement commencé a remettre en question leur facon de
vivre7l. » Quoi gu’il en soit, de nombreux auteurs considérent que le
genre masculin est un genre flou aux multiples visages selon les
époques, les cultures, les classes sociales, les individus, etc.72 Les
réflexions des intellectuels, de groupes d’hommes ou d’individus,
sont, a notre avis, garantes d’'une remise en question de l'identité
masculine traditionnelle. Toutes ces expériences ne doivent pas étre
considérées comme fragmentaires. Elles sont imbriquées les unes aux
autres et contribuent a faconner chez les hommes de nouvelles
maniéres de s’identifier, de prendre en compte leurs expériences et
d’étre en relation avec les femmes et les autres hommes.

Dans I'optique de Jean-Paul 11, le discours masculiniste se situe
indéniablement dans I'ordre du péché. L’étre masculin, peu importe
le contexte historique et personnel, peu importe la découverte, par
I'expérience, d’'une autre voie de réalisation que celle proposée par le
patriarcat, demeure garant d’une identité sexuelle et d’'une identité
générique originelles, inscrites dans le corps.

De fait, comme nous I’'avons démontré, Jean-Paul Il définit I'étre
masculin & partir de sa lecture de la « Révélation de I'“origine”73 ».

70. Guy Bouchard, « Foucault, le féminisme [...]», p. 574.

71. Michel Dorais, « Pour une approche [...] », p. 193.

72. Marc Chabot, « Genre masculin ou genre flou », dans Des hommes et du masculin,
CREA (Centre de recherches et d’études anthropologiques), CEFUP (Centre
d’études féminines de I'université de Provence), Lyon, 1992, p. 177-191. Domi-
nique J. Arnoux, « L’empreinte du masculin », Revue frangaise de psychanalyse,
tome LXII, avril-juin, 1998, Paris, Presses universitaires de France, p. 447-460.
Ruth Stein, « Un certain style de masculinité “féminine” ou déconstruire le
masculin?», Revue frangaise de psychanalyse, tome LXII, avril-juin, 1998, Paris,
Presses universitaires de France, p. 593-606.

73. Jean-Paul Il, «Audience générale du 28 septembre 1979. Le lien entre I'inno-
cence originelle et la rédemption du Christ», La documentation catholique,

18 novembre 1979, n°® 1774, p. 957.
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L’&tre masculin doit se saisir & partir de sa « préhistoire théologique »,
c’est-a-dire en lien avec I'innocence originelle. 1l soutient, par le fait
méme, gue I’« expérience humaine », dans sa dimension historique et
subjective, est un élément de référence central dans I'interprétation
de cette méme origine. « Dans I'interprétation de la Révélation sur
I’'homme, et surtout sur le corps, nous devons, pour des raisons
compréhensibles, nous référer a I'expérience, parce que c’est surtout
dans I'expérience que nous percevons I’'homme-corps74. » Dans cette
perspective, on pourrait comprendre que la mutualité entre la
« révélation de l'origine » et '« expérience humaine » constitue un
élément d’intelligibilité renouvelée de I'«identité originelle» par
I’expérience personnelle de la personne sexuée. Ainsi, I’étre masculin
comme I'étre féminin ne devraient-ils pas étre des réalités dynami-
ques, réalités qui puisent leur dignité dans une origine divine, mais
qui se redéfinissent continuellement a partir de leurs expériences
historiques et personnelles? Toutefois, selon I'optique du pontife,
I'« expérience » pour étre.valide et valable doit étre conforme a la
droiture originelle. «A la lumiére de ces considérations fondamen-
tales, nous avons pleinement le droit d’avoir la conviction que notre
expérience “historique” doit, d’'une certaine maniéere, s’'arréter au
seuil de I'innocence originelle de I’'homme, parce que devant elle, elle
s’avere inadéquate7s. » Les expériences historiques et personnelles de
I’étre masculin qui ne sont pas conformes avec cette «droiture
originelle » sont donc nécessairement une manifestation du péché, de
la chute. Dans cette optique, les expériences de I'étre masculin dites
« hors normes », plutdt que d’enrichir sa propre construction identi-
taire, servent tout simplement a l'aiguiller négativement vers une
identité universelle définie a posteriori. Jean-Paul Il se situe ici comme
un ardent défenseur du patriarcat, de I'identité et des rdles tradition-
nels dévolus a I’étre masculin et féminin. Comme pour le mouvement
féministeT76, il est en rupture avec les perspectives masculinistes qui
critiquent la conception figée et traditionnelle de I'identité et des
expériences de I'étre masculin.

74.  Idem, « Audience générale du 28 septembre 1979. Le lien [...]», p. 957.

75.  Idem, «Audience générale du 28 septembre 1979. Le lien [...]», p. 957.

76. Patrick Snyder, « Le féminisme selon Jean-Paul Il : I'impasse du déterminisme
corporel », Sciences religieuses, vol. 29, n°® 2,2000, p. 313-324.
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Conclusion

En tout état de cause, dans sa lecture de I'ordre de la création, Jean-
Paul Il trouve des appuis bibliques qui confirment une conception a
priori de I'étre masculin indéniablement marquée par une sorte de
déterminisme biologique qui définit son identité sexuelle et géné-
rique a partir de sa capacité génératrice. Pour Jean-Paul Il, c’est par la
procréation dans le mariage que I’'homme peut vraiment se connaitre
et découvrir le plan de Dieu sur lui dans '« ordre de la création ».
Toutefois, il est vrai que la paternité n’est pas, pour le pontife, pure-
ment biologique, qu’elle peut étre aussi spirituelle. L’homme qui
choisit I’état de virginité pour le royaume doit aussi vivre une pater-
nité au sens spirituel, sens qui répond a la pleine signification de sa
masculinité. « L'amour sponsal qui trouve son expression dans la
continence “a cause du royaume des deux” doit porter, dans son
développement régulier, a la “paternité”, ou a la “maternité” au sens
spirituel [...]77.» En somme, ce qui permet & Jean-Paul Il de passer
facilement de la paternité biologique a la paternité spirituelle, c’est
gue son argumentation est développée a partir de la conviction qu’un
homme ne devient pas pere seulement a partir du moment ou il a
joué son r6le de géniteur et que I’enfant est mis au monde, mais qu’il
I'est du fait que cette potentialité est inscrite dans sa dimension biolo-
giqueT8. Selon lui, ’'homme ne fait que découvrir, a travers la pater-
nité biologique ou spirituelle, la dimension spécifique de son corps et
de son sexe, la profondeur de sa masculinité. De plus, I'acceptation de
cette spécificité lui permet de faire découvrir a la femme sa féminité
et, ainsi, d’étre fidele a sa fonction de gardien des identités sexuelles et
génériques originelles que Dieu lui a confiées dans I'ordre de la créa-
tion. En se conformant a cette herméneutique du masculin, I'homme
désorienté, en désarroi, en détresse et déstabilisé face a sa condition
masculine, devrait retrouver sa stabilité dans le respect de la volonté
de Dieu sur lui!

77. Jean-Paul Il, «Audience générale du 14 avril 1982. La complémentarité du
mariage et de la continence », La documentation catholique, n° 1829, 2 mai 1982,
p. 450.

78. Idem, « Audience générale du 28 avril 1982. Continence et signification sponsale
du corps », La documentation catholique, n°® 1830, 16 mai 1982, p. 496.






Une invitation finale

Monique Dumais
Université du Québec a Rimouski

Franchir, traverser le miroir patriarcal, faire le passage vers un
ailleurs. Alice ne désire-t-elle pas toujours le pays des merveilles?
L'invitation d’aller de I'avant se fait pressante tout au long des multi-
ples textes de ce volume. Je n’ai cessé de I'entendre selon des voix
diverses et variées en les lisant et relisant pour la finalisation de la
publication.

«Passons sur l'autre rive» (Mc 4, 35). La requéte se manifeste
depuis plusieurs siécles. Mais il est toujours difficile et déstabilisant de
quitter les territoires connus pour cheminer sur des voies nouvelles.
La tradition, les interprétations exégétiques, les orientations morales
pesent lourd dans une direction ou les hommes ont des droits acquis
et les femmes des devoirs a remplir. Pourtant, des traces se faufilent,
des appels émergent, des champs herméneutiques s’élargissent.

L’écoute devient un processus nécessaire pour faire advenir les
changements. La qualité de la réception fait encore défaut dans nos
institutions et milieux ecclésiaux. Pourtant, les signes des temps sont
visibles au milieu de I’évolution de nos sociétés contemporaines. De
méme, les colloques et congrés prennent place pour montrer les
urgences et les attentes dans la compréhension des genres. L'Esprit
souffle, ne le sentons-nous pas ? Nos raisonnements et nos logiques
dépassés ont-ils fait tarir toutes nos émotions de créativité et d’attente
d’un monde nouveau ?

Une théologie du passage se profile avec bonheur. Les passages
sont si nombreux dans notre vie chrétienne: des ténebres a la lumiére,
des lieux d’esclavage a la terre promise de la libération, de la maladie
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a la santé retrouvée, de la mort a la vie, de la mort a la résurrection en
Christ. «La puissance de la résurrection» (Ph 3, 10) est toujours a
I'ceuvre et fagonne la glaise de nos origines. Comment ne pas nous
laisser inviter par ces passages et leur donner en pleine liberté et en
toute espérance des possibilités de réalisation ?

Cet ouvrage m’apparait comme une immense invitation a passer
les frontieres patriarcales. Hommes et femmes pourront enfin trouver
des terres inexplorées ou oubliées qui leur permettront de s’exprimer
et d’agir selon leur désir originel, de tracer sans crainte et avec audace
leurs voies d’accomplissement.
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le sacro-saint miroir patriarcal et a tenir compte du genre
féminin dans la réflexion théologique. «Le concept de genre,
écrit Denise Couture, signifie que les savoirs sont situés, que
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I’énonciation. 1l met en question le savoir universel. La premiere
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des masculinités, nous a fait désapprendre, est, précisément,
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discours universitaire, voila une révolution.» L’enjeu n’est pas
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note Pierrette Daviau, «de nous éduquer mutuellement sur la
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