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Editorial
Gilles ViDaL

Au moment ob ’équipe de rédaction de Perspectives Missionnaires
décidait de choisir «la violence» pour théme, nous étions bien loin
des événements du 11 septembre 2001 qui ont marqué le monde en-
tier. De fait, nous avons sans doute encore de nombreux mois devant
nous avant d'arriver & comprendre et & analyser tous les effondrements
que celui des deux tours du World Trade Center de New York a pro-
voqué dans nos certitudes théologiques, philosophiques et politiques.
Les racines de cet acte inqualifiable ont des ramifications multiples:
religicuses assurément, politiques et économiques bien siir, mais aussi
culturelles et psychiques tant la sincérité des candidats au martyr ne
trompe désormais plus personne. D’ou la nécessité de traquer la
source de la violence et de I'intolérance dans des espaces multiples
dont la missiologie a au fil du temps appris a tenir compte.

Ainsi le champ de I’économie, que balaie pour nous Frédéric de Co-
ninck. souléve la question de la régulation et de la justice sociale &
1I"échelle de la plangte. A trop vouloir séparer I’économique du reli-
gieux, n’a-t-on pas un peu trop vite évacué la notion de fraternité chré-
tienne ? La pratique de remise des dettes qui remonte & I’ Antiquité
pourrait bien devenir le point d’accroche d’une nouvelle réflexion
chrétienne et citoyenne sur I'économie dont on voit bien que le dis-
cours sur I"autorégulation ne fait qu’accroitre les inégalités.

Sur un autre registre John Yoder reprend & nouveaux frais la notion de
providence. Quel sens donner aux événements ? Faut-il forcément voir
la signature de Dieu et I’avénement de son Royaume dans les mouve-
ments de libération qui ont bouleversé le monde aprés la Seconde
Guerre mondiale ? Cet article nous rappelle fort 4 propos la distance
entre les actions humaines, parfois mauvaises, et ’'usage que Dieu en
fait pour le bien de I’humanité.

On retrouve la nécessité d’évaluer les moyens que se donnent les hu-
mains pour parvenir a leurs fins en particulier en matiere religieuse,
dans Iarticle de Jean-Frangois Zorn « Violence d’Etat contre violence
religieuse 7», Toutetois la tentative d’évacuation du rehg1eux par le
politique dans la France du début du Xx® siécle, consacrée par la loi
de séparation des Eglises et de I'Etat, n’a pas davantage contribué 2 la
pacification des esprits en cette matiére. La France d’aujourd’hui, face
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a des mouvements sectaires qui lui échappent faute de culture reli-
gieuse, tente tant bien que mal de gérer la peur par un nouvel arsenal
législatif. Sans doute la société frangaise devra-t-elle revisiter difté-
remment son héritage religieux pour parvenir 4 désamorcer ce conflit
persistant.

Enfin, Jean-Daniel Causse nous invite  un repérage de la violence au
plus profond de notre condition humaine. Articulant anthropologie et
théologie de la croix il rappelle la pertinence de cette derniére comme
vecteur de renversement essentiel de toutes nos représentations de
Dieu. Ce n’est qu’a ce prix que la conviction chrétienne pourra se dire
et se penser comme fondamentalement non violente.

En parcourant ce numéro consacré a la violence, je ne peux m’empé-
cher d*éprouver un sentiment & la fois d’humilité et de confiance. Hu-
milité parce que la viclence nous concerne tous et que personne, en ce
domaine, ne peut se présenter en donneur de legons. Il faut un temps
pour la plainte, pour I’expression de la soutfrance de la victime ; et peut-
étre méme ne pas oublier le bourreau potentiel en chacun(e) de nous.

Mais il y a également en filigrane des contributions qui forment ce nu-
méro I"idée d"une possibilité de confiance. Cet espoir que la violence
puisse ne pas étre ultime sous-tendra d’ailleurs la prochaine livraison
de la revue qui abordera, entre autres, les thémes de la médiation, de
la reconstruction et de I"harmonie.

D’ici 13, je veux d’ores et déja entendre un énorme « malgré » qui vient
nous rappeler I'inanité du fatalisme en religion chrétienne. Il y a en-
core des « possibles » : dans le domaine de I’économie, le chrétien peut
et doit réintroduire la fraternité malgré 1'écrasement du marché mon-
dialisé. De méme pour le chrétien en contexte francais de lutte anti-
secte, il subsiste aussi une marge possible entre la liberté individuelle
de conscience et la paix sociale: celle de ['affirmation de ses convic-
tions tolérantes sur une base biblique. Quant & la violence originaire
et notre tentation de la projeter en Dieu, méme cela n’est pas un obs-
tacle a I’événement de la foi que Dieu suscite en nous: Job ou Jésus
sur la croix qui en appellent & Dieu contre Dieu en sont deux exemples
fondamentaux. C’est de la conscience et de la proclamation autour de
nous de ces «malgré» gque nous viendra I’apaisement et la confiance.

Membre depuis cette année de I'équipe de rédaction de Perspectives
Missionnaires, Gilles VIDAL est pasteur de I'Eglise réformée de France,
actuellement en poste dans la paroisse de Saint-Chamond. Diplémeé d’alle-
mand et de théologie pratique, il méne une recherche sur les théclogies
contextuelles dans le Pacifique, plus particulierement sur le Collége de
Théologie du Pacifique de Suva (Fidji).
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Equité et redistribution
Deux axes pour une approche
missiologique de ’économie

Frédéric de CoNINCK

1. La cloture de I’économie sur elle-méme dans les
sociétés modernes

Pour aborder la question de la missiologie dans le domaine de 1'éco-
nomie, il me parait opportun de partir d’un court texte de Max Weber
que tout missiologue aurait, d’ailleurs, profit a lire en son entier: la
«Considération intermédiaire», qui s’insére, dans les études sur
Iéthique économique des religions universelles, entre I’étude sur les
religions de la Chine et I’étude sur les religions de 1'Inde. Suivant les
versions francaises ¢’est ce titre de « Considération intermédiaire » qui
prévaut, ou bien celui de « Parenthése théorique »!. La question abor-
dée par Max Weber dans ce texte est: pourquoi les thématiques reli-
gieuses sont-elles progressivement éliminées de ’espace public dans
les sociétés modernes 7 On voit qu’on est au coeur du sujet.

Voila ce que souligne Max Weber:

La rationalisation consciente des relations de I’homme avec les dif-
férentes spheres de biens, religieux ou profanes, a conduit & rendre
conscientes les logiques intrinséques des différentes sphéres, dans
leurs cohérences internes, et par-la a faire apparaitre entre elles des
tensions qui étaient ignorées tant que régnaient des rapports ingénus
avec le monde extérieur.”

En d’autres termes, un certain nombre de sphéres sociales, ont com-
mencé & développer des logiques qui leur sont propres, des logiques
internes a elles-mémes et, de ce fait, elles sont venues percuter la lo-
gique d’autres sphéres sociales. Tant que chaque sphere était peu éla-
borée les tensions étaient faibles et les contradictions peu nombreuses.
Mais au fur et & mesure que la structuration des différentes sphéres
s’est renforcée les tensions se sont multipli€es et sont devenues plus
aigués. L’objet du texte de Weber est de montrer, surtout, que les ten-
sions entre ces spheres et les exigences religieuses deviennent chaque
jour plus aigués. A quoi pense Weber quand il parle de «sphéres»?
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I1 en donne une liste dans la suite du texte: il y a, la famille, I"écono-
mie, la politique, la guerre, ’art, 1a vie sexuelle, la connaissance in-
tellectuelle. Au départ, dans I’ Antiquité, les communautés religicuses
qui développent une logique de fraternité sont surtout en bute aux so-
lidarités familiales qui structurent la société de part en part. Mais, au
fur et & mesure que la société moderne va apparaitre, les autres spheres
vont §’autonomiser, prendre de ’importance, développer leur logique
propre et, ainsi, devenir contradictoires avec le champ religieux.

Dans chacune des spheres que nous avons cité, Weber fait a peu prés
la méme démonstration. Il suffira, pour notre présent propos, de rap-
porter les éléments qu’il souligne dans le champ de I’économie.

L’économie rationnelle est une activité objective. [...] L’argent est ce
qu'il y a de plus abstrait et de plus impersonnel dans la vie des
hommes. Il en résulte que le cosmos de 1'économie moderme, ration-
nelle et capitaliste, s’est d’autant plus fermé a toute relation imagi-
nable avec une éthique religieuse de la fraternité qu’il a suivi davan-
tage sa logique intrinseque et immanente: plus il devenait rationnel
et, du coup, impersonnel, plus cette fermeture s’est renforcée.?

En clair, I’économie s’est dotée d’outils impersonnels. Elle a ramené
la vie sociale & des calculs sans dme. Des lors sa logique est totale-
ment étrangére a une interpellation en termes de relations interper-
sonnelles. L'économie ignore les personnes et, dong, elle est incapable
d’entendre quoi que ce soit qu’on lui dise qui conceme le sort de telle
ou telle personne. Quand on parle de fraternité 1’économiste ricane,
hausse les épaules ou considére la remarque comme hors sujet. En
plus il accuse celui qui veut parler de fraternité de construire «une
entrave 2 la rationalité formelle »*. Celui qui parle de rapports sociaux
ou de rapports intersubjectifs met, en fait, en danger 1’économie.
Voila comment toute éthique religicuse de la fraternité se retrouve
disqualifiée.

Les remarques de Max Weber sont importantes. Elles situent bien la
difficulté pour une missiclogie qui veut s’adresser & 1’économie au-
jourd’hui. Comment éviter cette disqualification d’office ol I’écono-
miste va révoquer d’emblée la légitimité du discours religieux au nom
de sa non-pertinence dans le champ de 1’économie ? Entre, «les af-
faires sont les affaires », «les bons sentiments font de la mauvaise éco-
nomie », « tout cela ¢’est bien joli mais. .. » ou d’autres aphorismes qui
semblent tomber naturellement de la bouche de n’importe que! acteur
économique, il est bien difficile de faire entendre une parole qui
éhranle, qui fasse sens, qui interpelle en quoi que ce soit. Le discours
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économique est cldt sur lui-méme et il est bien difficile de faire sau-
ter ce cadenas.

2, Une cloture analogue dans les sociétés de I’ Antiquité

Cela dit, cette cl6ture que souligne Max Weber n’est pas sans équiva-
lent dans les sociétés de I’ Antiquité. Certes, tout n’est pas comparable.
1’ économie monétaire est peu développée dans les économies an-
tiques. L’abstraction des calculs économiques y est quasiment inexis-
tante. Toute I"économie est beaucoup plus concréte. En plus, une large
part de la vie repose sur Iautarcie : on cultive pour soi, on fabrique la
plupart des objets dont on a besoin, les proches aident & construire la
maison. Les échanges représentent donc une toute petite part de "ac-
tivité. Aristote se représentait |’autarcie comme I'idéal au niveau
d’une cité.’ 1l lui semblait que les échanges économiques pouvaient se
limiter & des rapports a4 courte portée entre des personnes qui se
connaissaient. La société idéale décrite en Esaie 65 est, elle aussi, une
société ol chacun tire un profit direct de son travail : «Ils bétiront des
maisons et ils les habiteront, ils planteront des vignes et ils en man-
geront les fruits» (Es 65:21). La cléture de I’économie sur elle-méme
n’est donc pas & chercher du c6té de Iabstraction des calculs écono-
miques ou du cdté du caractére contraignant de systémes imperson-
nels mais implacables.

La préoccupation forte et centrale des sociétés antiques, qui rejoint
largement la préoccupation économique des sociétés modernes, est
une préoccupation pour I’abondance. Nous nous inquiétons, aujour-
d’hui, pour la régulation de grands systémes abstraits: les hommes
d’autrefois s’inquiétaient pour la bonne marche de leurs récoltes et
pour la fécondité de leurs épouses. Dans des sociétés menacées régu-
lierement par la famine et la maladie on voue un culte sans partage
aux dieux de la fécondité : fertilité du sol et fécondité des femmes. Les
nombreux cultes de la végétation, aussi bien que les cultes i orienta-
tion météorologique, ou les divinités de la fécondité, renvoient a cette
préoccupation obsédante dont Jésus se fait I’écho dans le Sermon sur
la Montagne: «Qu’allons-nous manger? Qu’allons-nous boire ? De
quoi allons-nous nous vétir ? Tout cela, les paiens le recherchent sans
répit» (Mt 6:31-32).

Ces cultes liés a I’abondance, i la fécondité et a la fertilité occupent
toute la scéne et, c’est 1a que nous trouvons une analogie avec la
situation modeme, ils provoquent un effet de cloture tout a fait
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semblable & celui que nous connaissons aujourd’hui. I devient im-
possible de questionner cette recherche d’abondance avec une logique
qui lui soit extérieure. Les injustices, les oppressions, les violences
sont couvertes pourvu que 1’abondance soit garantie. On est prét a
toutes les compromissions, & construire toutes les légitimations arbi-
traires qu’il faut, pourvu que les divinités du sol soient satisfaites.
Dans I’ Ancien Testament, on rencontre souvent ces divinités. Ce sont
les dieux cananéens Baal et Astarté. Le dieu Baal, contre lequel fer-
railleront sans fin les propheétes d’Isra&l, est un dieu de ’orage, de la
pluie fécondante et donc, de la sexualité. Il est symbolisé par un jeune
taureau, rassemblant ainsi les attributs de la jeunesse et de la force
sexuelle. Astarté, pour sa part, était une déesse de la fertilité, de
1I’amour, de la guerre et de la force sexuelle. Certaines représentations
de Dieu, notamment dans les Psaumes, ne sont pas totalement étran-
géres & ces préoccupations. Des extraits du Psaume 29 peuvent nous
en convaincre :

La voix du Seigneur domine les eaux. Le Dieu de gloire fait gronder

le tonnerre. Le Seigneur domine les grandes eaux.

La voix puissante du Seigneur, la voix éclatante du Seigneur,

La voix du Seigneur casse les cédres. Le Seigneur fracasse

les cédres du Liban.

La voix du Seigneur taille des lames de feu.

La voix du Seigneur fait trembler les biches en travail

(Ps 29:3-5, 7, 9).
Mais, au-deld des seuls Baal et Astarté, de multiples symboles ren-
voient, dans les textes de 1’ Ancien Testament, & la force végétative, &
la fertilité et & la fécondité: les arbres du jardin d’Eden, les mentions
de la pluie fécondante, les eaux du Nil qui apportent les alluvions,
I'énumération des tétes de bétail, I'aide apportée par Dieu i des
couples stériles, etc.
L attitude des auteurs bibliques & |’égard de ce qu’André Parrot dé-
signe, & propos de Sumer, comme «cette préoccupation de fécondité,
qui n’a jamais cessé d’étre 'idée fixe de gens que les rigueurs d’un
soleil dévastateur rendaient plus anxieux des problemes de la vie quo-
tidienne »®, va nous donner, incontestablement, des indications quant
a la maniére de s’adresser & une société qui tend a éliminer les objec-
tions extra-économiques & son propre fonctionnement.

Dans La Justice et I’Abondance’, i’ avais souligné & quel point le récit
de la chute me paraissait emprunt d’une critique des préoccupations
de fécondité. Outre les arbres dont je viens de parler, le serpent lui-
méme a un sens bien précis: il a toujours été associé, dans le Moyen-
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Orient ancien, nous dit André Parrot, «aux idées de fertilité »®. Le fait
que le serpent sorte de sa vieille peau et reparte comme neuf & chaque
printemps, impressionnait beaucoup les anciens. C’est pourquoi ils at-
tribuaient une certaine force de vie au serpent. Par ailleurs la malé-
diction que Dieu adresse 4 I'homme et & la femme renvoie directement
i une question de fécondité. Dieu rend difficile et douloureuse la fé-
condité de la femme ; il rend également difficile et douloureuse la mise
en oeuvre de la fécondité du sol pour I'homme. La tentation du ser-
pent pourrait alors &tre comprise ainsi: sacrifiez aux cultes de la fé-
condité et vous aurez réglé la question du bien et du mal, vous saurez
tout. On voit donc bien stigmatisée cette tentative de cloture de la vie
tout entiére autour des questions d’abondance et de fécondité. Le ju-
gement de Dieu est de deux ordres: il dénonce cette clbture, et il in-
tervient pour rendre 1"abondance difficile. Ceux qui voulaient ignorer
le hors champ de 1’abondance en se vautrant dans leur fécondité doi-
vent ouvrir les yeux du fait des difficultés qu’ils rencontrent. Dieu
questionne, en quelque sorte, directement 1’abondance sur son terrain :
si tu veux ’abondance, sors de I’abondance. Si tu veux te clore dans
I’abondance, tu ne rencontreras que la peine et la difficulté. Il y a donc,
de la part de Dieu, une stratégic d’incarnation: prendre au sérieux la
guestion de I’abondance, et une stratégie de déplacement: provoquer
les hommes & ouvrir les yeux sur ce qu’ils ne veulent pas voir.

Le face a face entre Elic et les prophétes de Baal que nous rapporte le
livre des Rois est tout a fait du méme ordre. Elie défie les prophétes
de Baal sur leur terrain. Face aux soi-disant dieux de la pluie il an-
nonce : « Par le Seigneur vivant, le Dieu d’Israél que je sers, il n'y aura
ces années-ci ni rosée ni pluie sauf & mon commandement» (1 R
17:1). Au hout de trois ans, la sécheresse s’est aggravée, et le roi
Achab, qui soutient les prophetes de Baal, commence 2 étre & bout de
ressources. Elie revient alors vers lul. Achab comme Elie s accusent
d’étre le «fléau d’Israél» (1 R 18:17-18). Celui qui ne jure que par
I’abondance considére que celui qui contrarie ses plans est irrespon-
sable. Mais celui qui veut refaire une place & Dieu considere que c’est
le fou de I"abondance qui est irresponsable. Elie propose alors une
sorte de match. Il fait poser sur un autel le symbole du dieu Baal: un
jeune taureau (I R 18:23). Ensuite il somme les spécialistes de
I'orage et de la pluie de faire leur métier. Mais c’est I'échec. Finale-
ment Elie gagne le match, mais I'opposition de Jézabel, femme
d’Achab, est tenace, et Elie gagne le désert (1 R 19: 4). Dans le dé-
sert il va rencontrer |"anti-type du Baal: le dieu qui n’est, ni dans 1’ou-
ragan, ni dans le tremblement de terre, ni dans le feu, le dieu qui n’est
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pas celui de I'orage et de la force brute, le dieu qui I'invite & se res-
taurer d’un repas simple: «une galette cuite sur les pierres chauffées
et une gourde d’eau» (1 R 19:6).

Ces thémes sont repris dans les livres des propheétes. La meilleure syn-
thése s’en trouve sans doute chez Osée, quand Dieu décrit Israél
comme une femme qui I’a trompée:

Elle n’a pas compris que ¢’est moi qui lui donnais blé, vin nouveau,
huile fraiche; je lui prodiguais de I'argent, et 1’or, ils I'ont employé
pour Baal. C’est pourquoi je viendrai reprendre mon blé en son
temps, mon vin nouveau en sa saison, jarracherai ma laine et mon
lin qui devaient cacher sa nudité. Maintenant je vais dévoiler sa
honte aux yeux de ses amants et personne ne la délivrera de ma main.
Je ferai cesser toute sa joie, ses fétes, ses néoménies, ses sabbats, et
toutes ses assemblées solennelles. Je dévasterai sa vigne et son fi-
guier dont elle disait: Voila le salaire que m’ont donné mes amants.
Je les changerai en fourré et les bétes sauvages en feront leur nour-
riture. Je lui ferai rendre compte des jours des Baals auxquels elle
briilait des offrandes: elle se parait de ses anneaux et de ses bijoux,
elle courait aprés ses amants et moi, elle m’oubliait! (oracle du Sei-
gneur). Eh bien, c’est moi qui vais la séduire, je 1a conduirai au dé-
sert et je parlerai & son cceur. Et de 1a-bas, je lui rendrai ses vignobles
et je ferai de la vallée de Akor une porte d’espérance, et 1 elle ré-
pondra comme au temps de sa jeunesse, au jour ot elle monta du
pays d’Egypte. Et il adviendra en ce jour-1a (oracle du Seigneur) que
tu m’appelleras « mon mari », et tu ne m’appelleras plus « mon Baal,
mon maitre ». J’6terai de sa bouche les noms des Baals, et on ne
mentionnera méme plus leur nom. Je conclurai pour eux en ce jour-
14 une alliance avec les bétes des champs, les oiseanx du ciel, les rep-
tiles du sol; ’arc, I'épée et la guerre, je les briserai, il n’y en aura
plus dans le pays, et je permettrai aux habitants de dormir en sécu-
rité. Je te fiancerai & mol pour toujours, je te fiancerai & moi par la
justice et le droit, I'amour et 1a tendresse (Os 2: 10-21).

On retrouve, en effet, les m&mes thémes: Dieu vient retirer 1’abon-
dance pour ouvrir les yeux des israélites. Ils s’appuyaient sur le dieu
de ’abondance et sur lui seul, mais ils rencontrent I'échec. La men-
tion des fiangailles finales montre bien ce qui manque a cette logique
de 1’abondance a tout prix: «la justice, le droit, I’amour et la ten-
dresse» (v. 21). Comme tout cela parait actuel !

Tout cela nous livre des éléments critiques: voila comment la tradi-
tion vétéro-testamentaire a dénoncé cette clSture sur les questions
d’abondance. Elle a dénoncé cette cléture en la prenant a son propre
jeu. Elle a montré que cette cldture ne produisait pas I’abondance.
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La conclusion de Jésus, dans le Sermon sur la Montagne est du méme
ordre: «Cherchez premigrement le royaume et la justice de Dieu et
tout cela vous sera donné par surcroit» (Mt 6:33). En termes mo-
dernes on dira que I’efficacité économique a des sources extra-écono-
miques. Cela reste a2 démontrer, mais c’est un défi intéressant. Par
ailleurs on voit que cette cloture cherche & éliminer la question du bien
et du mal, de la justice et de lIa tendresse. C’est, de fait, au nom de la
justice et de la dénonciation de 'oppression que les prophétes ont
€levé la voix. C’est en ce nom qu’il nous faut, aujourd’hui encore, par-
ler, si nous y parvenons.

3. Le jubilé: une pratique qui incorpore
le souci du plus faible

Une fois qu’on a déroulé ce discours critique, on s’interroge, norma-
lement, sur I’existence d’un versant positif de ce discours. Quelles
modalités pratiques ont-elles été envisagées pour faire vivre une éco-
nomie qui n’oublie pas la justice et la tendresse 7 C’est ici que la des-
cription du jubilé dans le livre du Lévitique (au chapitre 25) peut nous
intéresser. Certains auteurs veulent n’y voir qu’une utopie. Dans ce
cas on serait renvoyé€, une fois de plus, au discours critique. Il ne s’agi-
rait pas d’un systéme viable mais simplement d’une épure qui, par
contraste, ferait pression sur la société réelle.

En creusant un peu je me suis apergu que, loin d’étre une utopie, la
pratique jubilaire était, au contraire, courante dans I’ Antiquité, On a
retrouvé, tout d’abord, 1’édit, tout & fait jubilaire dans son principe,
d’un roi Babylonien, Ammisaduqua, ayant régné au xvI® siecle avant
Jésus Christ.” La date a son importance car les modernes qui doutent
de la réalité du jubilé en font une invention tardive. Les historiens, a
I’inverse, pensent que cet édit témoigne d'un état trés ancien des rap-
ports sociaux : « La fonction législative du roi disparait avec la période
babylonienne ancienne'?, comme cesse, au méme moment, toute ten-
tative royale d’assurer le bien-étre général par la remise de certaines
dettes, la réglementation du taux d’intérét, des salaires, des honoraires
pour certains services, et du prix des denrées. Certaines de ces régles
semblent étre passées a cette période, sous la responsabilité des
temples ».'! Citons, également, le commentaire de James B. Pritchard,
qui essaye d’évaluer la fréquence de tels édits : il s’agit «du seul texte
traitant spécifiquement et extensivement de ce sujet. Le seul autre
quion connaisse est un fragment d’un édit semblable promulgué
par Samsuiluna (1749-1712 av. J.C.) grand-pére d’Ammisaduqua.
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11 y a de bonnes raisons de croire, cependant, que les premiers codes
de lois connus [...] ainsi que le grand code d"Hammurapi devaient
comprendre au moins des rappels des édits de redistribution procla-
més pendant les regnes des souverains concernés. Il est vraisemblable
que I'inscription de réforme d’Urukagina (environ 2350 av. J.C.) était
un texte du méme genre».'?

Précisons, & présent, les grands attendus de cet édit d’ Ammisaduqua'>.
D’abord, le roi remet les arriérés qui lui sont dus. «Le collecteur ne
peut pas poursuivre, & fins de paiement, les tributaires de la couronne »
(ligne 10 du texte C). Ensuite «quiconque aura prété de 1’orge ou de
I’argent & un Akkadien ou & un Amorite 4 intérét |...] du fait que le roi
a proclamé le « misharum»'%, sa traite est annulée. Il ne peut pas ré-
clamer I'orge ou ’argent » (lignes 27-34). Si, de plus, le préteur a fait
un faux «du fait qu’il a distordu le document et travesti la vérité, il de-
vra rembourser 4 I’emprunteur six fois la somme escroquée » (lignes
40ss du texte A)". Enfin le roi renonce 4 percevoir certains impots
cette année-l1a.

On ne trouve pas trace dans cet édit, cela dit, d’une redistribution des
terres. Mais la remise des dettes était déja un geste d’importance. Les
taux de I’époque étaient usuraires, de sorte que quiconque contractait
une dette se trouvait rapidement dans ["impossibilité de la rembourser.
11 ne lui restait qu’a vendre sa terre, ou a se vendre lui-méme en es-
clavage, pour apurer ses comptes. Cela explique que les themes de la
remise des dettes, de la redistribution des terres et de la libération des
esclaves soient aussi intimement ligs. On les retrouve sans cesse as-
sociés dans les mouvements de révolte qui secouent régulierement
I’ Antiquité, jusqu’au premier siécle de notre ére.

Dans des périodes ou1 I’on dispose de plus de documents les exemples
sont multiples. C’est le cas, notamment, pour [’histoire de la Grece
classique et de Rome. La Gréce connait plusieurs crises sociales. La
premiére qu’on connaisse survient dans les années 600. Elle est réglée
par Solon. Les petits cultivateurs, accablés de redevances et de dettes,
se soulévent.

Solon libéra la terre en arrachant les bornes (...). Contre les dettes,
il édicta la seisachteia, terme qui peut se traduire par exonération.
On ne sait s’il faut entendre par 1a une abolition des dettes ou une
simple diminution des intéréts. La seule chose certaine, c’est qu’il
interdit la contrainte par corps, I’esclavage pour dettes, libérant ceux
qui en avaient été frappés et rappelant les exilés.'®
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Mais au 1v© siccle la crise recommence.

La situation sociale s’ aggravait du luxe insolent déployé par les riches.
Les pauvres réclamaient le partage des terres et, de nouveau, I’aboli-
tion des dettes ».1” Au 111® siécle encore : «Les conflits sociaux persis-
tent, allant de la gréve a la guerre civile. Les revendications tradition-
nelles de partage des terres et d’abolition des dettes prennent un
accent particulier de violence. Il arrive qu’elles regoivent satisfaction.
Certaines cités de Thessalie achetent des terres et les distribuent aux
pauvres, mais I’expérience se traduit par un échec. A Sparte, en 241,
le roi Agis abolit les dettes, mais est aussitdt massacré. Le parti oli-
garchique appelle & 1'aide la Macédoine, puis Rome.'8

On connait aussi 2 Rome, au 1m1° siecle av. J. C., des tentatives locales
pour limiter I'extension de la propriété foncieére par propriétaire.
Lorsque la pauvreté se déplace en ville on voit des procédures équi-
valentes germer. Ainsi, Claude Nicolet nous parle d'une «plébe ur-
baine trés modeste, endettée au moins a un titre, celui des loyers des
logements et des boutiques, pour lesquels César doit instituer en 47 un
moratoire, puis un contrdle»'?. Paul Veyne reléve un trait de la poli-
tique telle qu’elle se pratiquait a I’époque:
Un prince ne pouvait micux s’attirer la reconnaissance de ses sujets
qu’en supprimant une redevance, en diminuant momentanément la
charge fiscale d'une province, en faisant remise aux contribuables
des arriérés d’impdts qu’ils devaient au Fisc; une sculpture célebre
du Forum représente I’'empereur Hadrien qui fait briiler les créances
du Trésor public.?”

On le voit, la redistribution des terres, la remise des dettes, et la levée
de I'esclavage pour dettes, occupaient le centre du débat économique
chez les anciens. En instituant le jubilé, le Lévitique prenait donc clai-
rement position dans ce débat, en faveur du pauvre. Il ne proposait rien
d’extraordinaire, ni d’inoui. Il se faisait simplement 1’écho des reven-
dications des plus démunis. Dans les exemples que nous avons cités,
on voit que I’appauvrissement de larges fragments de la population fi-
nissait par bloquer ’ensemble de la société. On se situe donc bien
dans le cadre du frein apporté a4 une quéte effrénée d’abondance par
une crise sociale. Les pratiques jubilaires étaient 1a pour débloquer la
situation. Le Lévitique a simplement cherché a rendre systématiques
et prévisibles les redistributions. C’était une maniére de décrire com-
ment, positivement, Dieu concevait I’incorporation de la justice dans
I’économie. Le jubilé n’était pas une pratique totalement égalitaire. I
limitait simplement ["aggravation des inégalités. Il était donc bien un
compromis entre I'incitation économique et 1'exigence de justice.
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Quant a savoir si la regle a €té appliquée, c¢’est difficile a dire. On pos-
sede quand méme deux récits qui sans étre exactement ['application
de la regle du Lévitique sont d'inspiration nettement jubilaire. Jéré-
mie d’abord, rappelle la régle, non pas des 50 ans, mais la sous-régle
des 7 ans qui prévalait a I’égard des esclaves. « Ces temps-ci vous vous
étiez convertis en faisant ce qui me parait juste ; chacun de vous avait
proclamé I’ affranchissement de son compatriote [...] Mais vous avez
fait marche arriére [...]: chacun de vous a récupéré les esclaves aux-
quels il avait rendu la liberté» (Jr 34:15-16). Les esclaves en question
étaient pratiquement toujours, nous ’avons dit, des esclaves pour
dette: les libérer ou remettre leur dette revenait au méme. Au retour
de Iexil, Néhémie tancera 4 nouveau les notables du pays sur le méme
mode, lors d’une confrontation publique: « Nous avons, dans la me-
sure de nos moyens, racheté nos fréres juifs qui s’étaient vendus aux
nations. Et ¢’est vous maintenant qui vendez vos fréres pour que nous
les rachetions « (Ne 5:8).

A Iépoque de Jésus le jubilé était devenu une espérance eschatolo-
gique. On a retrouvé & Qumran un petit texte qui ressemble & un tar-
gum: la Légende hébraique de Melchisédek®, qui croise I’attente
d’une année de grice promise par Fsafe (Es 61:1-2) avec 'attente de
la libération des captifs et I'instauration du jubilé par le roi de justice
par excellence, Melchisédek. Quand Jésus s’attribue les versets
d’Esate dans la synagogue de Nazareth (Lc 4:18-19), il a probable-
ment réveillé cette attente. Pour autant, ni Jésus, ni I’Eglise primitive,
n’ont instauré de jubilé. Ils ont, par contre, pris des positions dans le
domaine des richesses qui n’étaient pas neutres. C’est assez logique
dans un contexte colonial et minoritaire ol ils n’étaient pas en posi-
tion d’instaurer un systeme législatif nouveau dans 1’ensemble de la
société. Ils n’ont, au reste, sans doute pas interprété les textes du Lé-
vitique et les attentes eschatologiques d’une maniere légaliste. IIs ont
plutét cherché 4 en dégager esprit et 4 voir comment ils pouvaient se
situer dans un état d’esprit identique. Ils ont, par exemple, incontesta-
blement favorisé une certaine redistribution des richesses au sein de
I'Eglise.

Reste & voir comment nious pouIrions nous inspirer a notre tour de ces
attitudes dans le contexte des Etats démocratiques modernes ofl nous
pouvons participer au débat public et infléchir, jusqu’a un certain
point, la législation.
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4. Economie, patriarcat et corruption

Une premiere chose a dire, pour situer I’enjeu du débat, une chose que
I’on I'oublie souvent, c¢’est que les économies modernes se sont
construites contre les structures patriarcales d’autrefois. En d’autres
termes, le choix de développer sur une grande échelle des marchés ou
des acteurs peuvent tirer profit de leur activité commerciale est, au dé-
part, un choix politique. Dans un systéme patriarcal, un entrepreneur
ou un commercant habile ne tireront qu’un faible profit de leur ima-
gination ou de leur travail. Ils devront d’abord faire allégeance au pa-
triarche du lieu et faire allégeance, notamment, en espéces sonnantes
et trébuchantes. Les patriarches sont des gens riches qui ne tirent pas
leur richesse de leur activité économique mais de leur pouvoir poli-
tique. Tout le systéme de la féodalité est basé sur ce type de rapports.
Le seigneur du lieu rend la justice, édicte ses propres normes, touche
des redevances sur I’agriculture et sur ’activité commerciale. La so-
ciété médiévale est structurée de part en part par des rapports d’allé-
geance personnelle. Mais c’était également le cas de I'Empire romain.
Paul Veyne nous décrit, ainsi, la société romaine comme pratiquant le
«bakchich élevé A la hauteur d’une institution»*2. A nos yeux mo-
dernes, dit-il, « L’Empire romain passerait pour le triomphe de la cor-
ruption »23. Pour parvenir & ses fins, il faut payer. On voit donc que la
logique d’enrichissement est autre. Cela jette d’ailleurs une lumiére
intéressante sur les appels de Jean-Baptiste qui semblent & nos yeux,
assez timides:

Des collecteurs d’imp6ts aussi vinrent se faire baptiser et lui dirent
Maitre, que nous faut-il faire ? Il leur dit: N'exigez rien de plus que
ce qui vous a été fixé. Des militaires lui demandaient: Et nous, que
nous faut-il faire ? I leur dit : Ne faites ni violence ni tort & personne,
et contentez-vous de votre solde (L¢ 3:12-14).

Jean-Baptiste conteste, en fait, le systéme du bakchich généralisé qui
régnait & son époque.

La couches sociales qui ont commencé i acquérir du pouvoir dans les
villes du Moyen-Age ont progressivement attaqué ces prébendes mul-
tiples qui leur semblaient miner leur activité, Cela leur paraissait in-
équitable et injustifiable. Les priviléges des féodaux furent de plus en
plus mal supportés par des bourgeois qui les considéraient comme des
fainéants. I1 y a donc bien, dans la montée en puissance des marchés
modernes, une exigence d’équité: que celui qui fabrique ou qui vend
un bon produit puisse en tirer bénéfice sans se faire ranconner par tel
ou tel potentat local.
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Cela nous fournit un premier theme missiologique pour rentrer dans
le champ économique. L'économie moderne se représente elle-méme
comme un systéme équitable. Qu’en est-il en réalité ?

Sur ce chapitre il me semble qu’il y a deux choses a dire. La premigre
est, qu'en effet, les passe-droits, prébendes et autres logiques patriar-
cales minent le développement économique. Les poches d’économie
mafieuse qui se sont développées en Russie, sur les restes de cette
grande mafia qu’était devenu le parti communiste russe avec tous ses
apparatchiks, entravent gravement I’économie de ce pays. C’est le cas,
également, dans d’autres pays d’Europe de I’Est. C’est toujours le cas
en ltalie du Sud. Partout out I'Etat de droit a perdu de sa Iégitimité, les
régles de la horde avec ses chefs de guerre prévalent. Dans ce cadre,
si on veut s’enrichir, il vaut beaucoup mieux se faire mafioso soi-
méme que de travailler. Celui qui travaille se fait ranconner. 1l retire
peu de bénéfices de son travail. Celui qui ne travaille pas rangonne et
ramasse les bénéfices. On voil comment cela peut nuire au dévelop-
pement d’une économie. Sans aller jusqu’a une économie malieuse
d’autre pays souffrent d’ententes illicites, de corruption et de détour-
nements de fonds divers. Le trou du Crédit Lyonnais qui représentait,
en France, I'équivalent de 10% du budget de 1'Etat, n’aurait jamais
existé sans des ententes au plus haut niveau entre des responsables qui
se couvraient les uns les autres. La récession récente des économies
asiatiques émergentes a pris sa source dans des systémes d’actionna-
riat croisé ol plus personne n’exergait de contréle externe sur 1’en-
dettement des sociétés. La aussi les ententes au plus haut niveau entre
de véritables barons de la finance ont entrainé des pays entiers dans la
récession. Les économies africaines sont, elles aussi, minées par la
prégnance des solidarités familiales et claniques dans I'économie.
Tout africain qui s’enrichit est quasiment tenu d’cntretenir sa famille
élargie, ce qui constitue un encouragement indirect au parasitisme.
L’ Afrique présente, au reste, la triste particularité de cumuler la pré-
sence d’un patriarcat, encore structurant pour {’économie, avec I’ exis-
tence d’élites qui $’entendent, au plus haut niveau, avec quelques
grandes fortunes des Etats riches pour garantir leur enrichissement
personnel, tandis que les grandes fortunes des Etats riches peuvent
tranquillement encaisser de substantielles plus values sur leur activité.
Dans tous ces cas, on voit que 1'inéquité mafieuse et patriarcale
entrave lourdement le développement économique. La dénonciation
de la corruption et des passe-droits est donc un premier théme mis-
siologique qui concerne directement I’économie.
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5. Les limites de la pure régulation marchande:
de nécessaires compensations jubilaires

Maintenant, a partir de ce premier théme, en surgit immédiatement un
second: le marché avec sa (prétendue) transparence et son équité (af-
fichée) produit-il vraiment la justice? La question de la justice et de
la tendresse, que posait Osée, est plus que jamais d’actualité. Mais il
est d"autant plus pertinent de la poser que, "y insiste, le marché se pré-
tend &tre une compétition équitable entre des concurrents placés sur
un pied d’égalité.

Des que la question est posée, une multitude de situations inéquitables
viennent & I"esprit. Une simple régle mathématique montre déja com-
ment le jeu peut-&tre biaisé : si deux adversaires jouent ensemble & un
jeu de hasard en misant la méme somme, 1’adversaire le plus pauvre
aura plus de chance d’étre ruiné que le plus riche. Il suffit donc que le
riche fasse durer le jeu pour étre pratiquement sir de gagner: son ad-
versaire est obligé d’abandonner lorsqu’il est ruiné, et il sera ruiné
plus vite que lui, presque a coup siir. Dans toutes les situations, de par
le monde, ol des adversaires de poids financier inégal s’affrontent, il
est des lors extrémement prabable que le plus riche I’emportera sur le
long terme. Il a le temps pour lui, il peut faire du dumping {vendre a
perte, ou avec des bénéfices presque nuls, pour prendre possession
d’un marché) et risquer gros quand il le faut. C'est ainsi que le mar-
ché des matiéres premiéres entre des pays producteurs pauvres et des
pays acheteurs riches ne peut que tourner a [’avantage des pays riches
si aucun régulateur n’intervient pour fixer les cours. Le marché, livré
a lui-méme, a tendance & accentuer les inégalités de départ. On se re-
trouve donc face & une exigence jubilaire d’avoir 4 compenser ce mé-
canisme d’accumulation des inégalités au fil des années et des géné-
rations.

Une autre inégalité importante provient de I'inégale répartition de
I'information. Il sera plus facile pour quelqu’un qui posséde un vaste
réseau d’information de trouver le produit le meilleur et le moins cher.
1l lui sera aussi plus facile d’écouler ses propres produits. Il lui sera
également plus facile d’anticiper sur I’évolution de la demande. De ce
point de vue I'émergence d’Internet augmente le niveau d’information
de certains consommateurs, mais du coup creuse les écarts avec ceux
qui n'ont pas acces au réseau. Et contrairement 2 ce qui se dit, c’est
une minorité, méme dans les pays riches, qui sera capable d’utiliser
Internet pour bénéficier de cette extension de I'information. Ensuite
si, par manque d’information, on a été trompé par un commergant
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malhonnéte, il est plus facile d obtenir réparation quand on connait les
circuits a suivre ou qu’on a les moyens de se payer un avocat.

De méme si on abandonne 1I’éducation ou la santé aux lois du marché,
on va aggraver des inégalités déja existantes. Les enfants des moins
instruits seront, a leur tour, moins instruits et ceux qui ont des condi-
tions de vie difficiles dans leur travail ou dans leur habitat seront, qui
plus est, mal soignés.

Par ailleurs, et ¢’est ce qu’a souligné interminablement la sociologie
d’ingpiration structuraliste, les inégalités économiques se transferent
dans d’autres domaines. Le puissant ou le riche auront plus de facili-
tés pour apparaitre estimables, cultivés, mesurés ou toute autre qualité
que I'on est prét a leur attribuer. 11 est trés facile de reconstruire un
portrait robot de quiconque a du succes en lui trouvant, soudainement,
un flot de qualités. Celui qui était considéré comme timide devient
plein d’une réserve méditative ; le gros devient débonnaire ; le sec de-
vient svelte; le spécialiste des coups foireux devient plein d’audace;
le timoré devient respectueux des autres; I’inconstant est fantaisiste ;
le monomaniaque tient ferme le cap, etc. Méme du crétin ou louera la
spontanéité. Un aphorisme résume parfaitement ce que j’écris ici:
«celui qui est riche et idiot, c’est un riche, mais celui qui est pauvre
et idiot, c’est un idiot».

Dans tous ces domaines, des politiques de redistribution d’inspiration
jubilaire s"imposent. Elles s’imposent au nom de la justice, mais aussi
au nom de I’économique. Aussi vrai que les divinités de 1’abondance,
autrefois, n’apportaient pas ["abondance, aussi vrai la libération
aveugle et sans discernement de lIa logique du marché, aujourd’hui,
n'apporte pas le développement économique. Les dépenses publiques
en termes d’éducation et de santé, méme dans les pays les plus libé-
raux, ont fait la preuve de leur efficacité. La part intellectuelle dans la
production moderne ne cesse de croitre et cela n’a été rendu possible
que par ’investissement massif, pour des nations entiéres, dans des
politiques d’éducation. De méme I’économie des pays développés re-
pose sur la consommation de masse de sorte que toute inégalité trop
flagrante provoque une sous-consommation et donc une récession
économique. Ce qui vaut au niveau interne ne fonctionne pas exacte-
ment de la méme maniére entre les nations. L’ expérience a prouvé que
des nations riches peuvent coexister sur une longue durée avec des na-
tions pauvres. Mais les conséquences sont [&, malgré tout: un déve-
loppement des mouvements terroristes et des intégrismes religieux,
des flux migratoires que !'on ne sait pas trop comment gérer, un
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développement d'épidémies qui peuvent parfaitement, par ricochet,
atteindre les pays riches, etc.

Pour en revenir & notre theéme de départ, I’économie mondiale ne peut
pas se clore sur elle-méme, en se pensant comme une pure masse de
chiffres impersonnelle. Elle ne peut pas exister sans des choix poli-
tiques et sans une mise en ceuvre minimum de la justice. Il est donc
possible d’y introduire, contrairement 4 ce que redoutait Max Weber,
des exigences ayant trait a la fraternité. L’économie abstraite n’est pas
encore venue i bout de la fraternité concréte et de la demande de jus-
tice et de tendresse. Sont-ce 1a des themes spécifiquement chrétiens ?
Pas forcément. D autres que les chrétiens les développent. Mais no-
tons qu’on retrouve, avec cet appel a la justice jusque dans un systéme
qui tend & la clture sur lui-méme, la démarche qui a été suivie par les
prophetes de ' Ancien Testament. Il y a 14, pour le moins, & mes yeux,
une voie privilégiée pour incarner, aujourd’hui, I’appel de Dieu i ai-
mer le prochain et & ne pas fléchir le genou devant le Baal de ’abon-
dance moderne. A nous de faire la preuve, 4 c6té de nos dénonciations,
que nous sommes des acteurs, chacun a notre mesure et collective-
ment en Eglise (comme 1'a fait l’Eg]'xse primitive) de 1'équité et de la
redistribution.

L'auteur, Frédéric de CoNINcK, sociologue, est Professeur a I'Ecole des
Ponts et Chaussées de I'Université de Paris et chercheur au Laboratoire
Technigue, Territoires, Sociétés. |i est I'auteur de plusieurs ouvrages et édi-
torialiste a I'hebdomadaire Réforme.
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Violence religieuse contre
violence d’Etat?
La situation des mouvements sectaires en France

Jean-Frangois ZORN

En I'espace de quinze ans, la France a connu deux rapports officiels
consacrés aux sectes et aux nouveaux mouvements religieux, Ces rap-
ports sont le fruit du travail de commissions d’enquéte de police qui
ont conduit le gouvernement a constituer un organisme au titre sans
ambiguité — la Mission interministérielle de lutte contre les sectes
(MILS) —, et la représentation parlementaire a voter, le 30 mai 2001,
une loi de prévention et de répression des mouvements sectaires!, Cest
beaucoup dans un pays de tradition laique qui ne compte ni cultes of-
ficiels comme en Gréce ou en Grande-Bretagne, ni cultes reconnus —
hormis 1" Alsace-Moselle —, comme en Allemagne. Un pays qui, de-
puis la loi de 1905 statuant sur la séparation des Eglises et de I’Etat,
est censé étre indifférent et neutre en matiere religieuse puisque, selon
I’article 2 de cette loi, «1’Btat ne reconnait, ne subventionne ni ne sa-
larie aucun culte»®. Pourquoi, nous demanderons-nous dans un pre-
mier temps, la question des sectes est-clle devenue en France une vé-
ritable affaire d’Etat? La réponse  cette question nous conduira, dans
un deuxieéme temps, & réfléchir a la notion de dangerosité des phéno-
menes religieux classés «sectaires», puisque c’est contre le prétendu
danger des sectes que I’Etat se mobilise. Dans un troisiéme temps,
nous verrons comment se situe aujourd’hui la recherche en sciences re-
ligieuses face 4 1’angoisse sociale créée par la peur réelle ou imaginaire
des sectes. Dans un quatriéme et dernier temps, nous nous interroge-
rons sur la maniére dont I’entreprise théologique peut «déconstruire
les peurs »* vis-a-vis des nouveaux mouvements religieux et des sectes,
tout en proposant une parole de conviction évangélique qui se situe
clairement face & la question de la croyance religieuse aujourd’hui.

Les sectes, une affaire d’Etat: pourquoi?

Le premier élément de réponse que je propose de donner a cette ques-
tion touche & la maniere dont «la France laique et républicaine », une
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certaine France imaginaire et institutionnelle donc, gére sa mémoire
ou son héritage religieux. Puisque c’est la représentation parlemen-
taire et le gouvernement d’un Etat démocratique comme la France qui
se saisit d’une telle question religieuse 4 I’aide de fonctionnaires de la
police, de la justice, de la défense, des affaires sociales et de la santé,
je postule que cette France 14 ressent une blessure dans sa mémoire re-
ligieuse, qu’elle a peur et cherche a se défendre, mais de quoi au
juste ? De plus 1'Etat associe 4 son action des groupements militants
anti-sectes. L'un, le Centre contre les manipulations mentales
(CCMM), est d’obédience laique, 1’autre, I’ Association de défense de
la famille et de 'individu (ADFI), d’obédience catholique. Ces orga-
nisations ayant largement pignon sur rue et accés a la presse, repré-
sentent en quelque sorte les deux France — 1'une laique, 1’autre catho-
lique —, généralement en conflit, que les historiens et sociologues
Emile Poulat et Jean Baubérot ont identifiées.* Pour I’heure, elles sont
unies face aux sectes qu’elles considérent également comme un dan-
ger public national. Leur titre respectif dénote d’ailleurs cette attitude
i la fois défensive, offensive et répressive contre les sectes. L’Ftat ins-
trumentalise donc ces organisations, plus le CCMM que I’ ADFI
d’ailleurs, I’action de cette derniere portant prioritairement sur [’ac-
cueil des «sortants de sectes» pour tenter de les comprendre plus que
de les juger.

D’ol vient donc qu'un phénomene religieux comme les sectes est
pergu, par les autorités de la France, comme socialement dangereux ?
Selon moi, ce phénomene réactive des peurs vis-a-vis des organisa-
tions religicuses en général que le pacte de la loi de 1905 a voulu
conjurer. Cette loi s’est appliquée aux cultes reconnus de 1’époque:
catholique, protestants (réformé et luthérien), israélite. Mais au cours
des décennies précédentes, chacun d’eux avait été le sujet ou I'objet
d’une violence idéologique dont on a craint la dissémination et la di-
versification tant dans la nation que dans les rouages de I'Etat.
J’évoque, seulement pour mémoire, premi¢rement I’ intransigeantisme
catholique, exprimé officiellement dans le Syllabus de 1864, tel qu’il
a pu se manifester a travers les congrégations scolaires catholiques, les
ordres religieux, ou méme certains mouvements d’action catholique ;
deuxiégmement, I'internationalisme missionnaire protestant intérieur
et extérieur percu comme une des tentacules de la «perfide Albion»
qui cherche toujours & déstabiliser la France ; troisiemement, 1’ antisé-
mitisme nourri 4 la fois par la crainte ancestrale d’un pouvoir finan-
cier occulte des Juifs et par ’accusation traditionnelle de «déicide »
portée contre le peuple juif.’ En adoptant la loi de 1903, «la Répu-
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blique assure la liberté de conscience, garantit le libre exercice des
cultes. .. » selon "article premier de ladite loi. Mais cette liberté est dé-
sormais inscrite dans un cadre de droit privé, ce qui signifie que I'E-
tat se déclarait incompétent en matiere religieuse, Ce faisant il enca-
drait et limitait P'influence sociale de ces cultes. Sans doute
pensait-on, au gouvernement de I’époque, qu’en procédant ainsi, la re-
ligion se marginaliserait, voire disparaitrait du paysage francais et
gu’on en finirait ainsi avec la violence idéologique prétendument liée
4 la religion. Les autres groupes religieux indépendants de I’Etat et
sang statut juridique, étaient alors comptés soit comme quantité négli-
geable et vouds a disparaitre, soit comme des dissidences appelées a
se rapprocher et A s’unir 4 I'une des confessions connues. Selon une
stricte interprétation de la loi de 1905, ces groupes pouvaient entrer
dans le cadre de cette loi, mais les critéres du Conseil d'Etat pour
qu’ils en obtiennent les « capacités juridiques » ont été, ct sont encore,
assez restrictifs.®

Une telle perspective frangaise, maintenant séculaire, de la contention
religieuse, est sourdement habitée par la crainte qu’un réveil religieux
ne provogque de nouvelles tensions sociales, ou que de nouvelles ten-
sions sociales ne provoquent un réveil religieux. Cette vision com-
porte une part de fantasmes, mais également une part de réalité. Dans
son ouvrage Quand les sectes affolent sorti en 1995 aprés le drame de
I'Ordre du Temple Solaire et juste avant la publication du 2¢ Rapport
parlementaire frangais sur les sectes, qui dénombrait péle méle 173
groupements sectaires, le sociologue suisse Roland Campiche a bien
souligné qu’'une certaine dangerosité est constitutive du fait religieux
dés lors qu’une personne, voire un groupe tout entier peuvent s’ anéan-
tir pour des raisons religicuses. Ce faisant le rapport de ces personnes
a la violence est ambivalent : elles réagissent — disent-elles générale-
ment —, 4 la violence qui regne dans la société en se faisant violence
i elles-mémes par leur sacrifice. Ce processus sacrificiel, nous le sa-
vons, est constitutif du fait religieux, y compris chrétien. Si I’auteur
de I’épitre aux Hébreux particulierement (He 5:1-10et 7:26-28) a in-
terprété la mort du Christ comme étant le dernier et le seul sacrifice
salutaire, c’est bien en vue de faire cesser tous les autres, qu’ils soient
d’animaux ou d’humains. Or nous savons que de tels sacrifices ont
continué, continuent aujourd’hui et continueront demain d’étre prati-
qués.

Face 2 cette situation que peut faire un Etat laic ? Danigle Hervieu-Lé-
ger estime que cet Etat doit 4 la fois «assurer la protection des per-
sonnes et protéger le droit & la radicalité religieuse»’ ce qui le place
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dans une situation de double contrainte, entre deux exigences extrémes
des individus, de liberté individuelle, d’un c6té, de sécurité, de I’ autre.
Or la liberté de croire peut aller jusqu’a 1’anéantissement de soi et au-
cun cadre juridique ne peut prévenir totalement ce risque. C’est & peu
prés comme la liberté de circulation automobile qui comporte la prise
de risques mortels, malgré le code de la route, de méme que la régle-
mentation des sports de ’extréme inclut, sans pouvoir le maitriser, le
vertige de la mort,.. On voit bien alors la marge de manceuvre étroite
dans laquelle se trouve I'Etat: ayant 1égiféré pour garantir un cadre
d’exercice de la liberté religieuse, il ne peut réprimer qu’aux marges
de ce cadre, soit les faits qui empécheraient I’exercice de ce culte soit
ceux le feraient sortir de ce cadre. Ainsi il peut faire fermer un lieu de
culte si la sécurité physique des personnes n'y est pas assurée, mais
également si les activités ne sont pas exclusivement cultuelles, de type
commercial par exemple, ou alors frauduleuses au regard de la régle-
mentation fiscale. Les juristes et les fiscalistes estiment cependant que
la loi et les réglements francais sont actuellement suffisants pour ré-
primer des infractions et des délits commis dans le cadre de groupes
ayant déclaré leur caractére religieux qui sont soumis a la législation
en vigueur pour toutes les associations.® C’est pourquoi le gouverne-
ment lui-méme rappelle de temps & autre, comme le garde des Sceaux
dans une circulaire du 29 février 1996, que «la lutte contre les dangers
liés & ce phénomene [les sectes] doit reposer sur une application plus
stricte du droit existant [...] et mettre en évidence I’ampleur de I’ arse-
nal juridique dont dispose le ministere publique pour lutter efficace-
ment contre les excés gravement attentatoires au respect de 1'individu
et aux intéréts de la société ».” Mais ’application et le respect de la loi
se déroulent dans un espace allant du court normal de la vie sociale a
la tracasserie administrative et 1’histoire religieuse de la France, no-
tamment dans ses rapports avec le protestantisme, est parsemée de ces
«coups d’épingles» comme 1’écrivait I’historien Daniel Robert a pro-
pos de I’établissement du régime des cultes en France au temps de la
Restauration. Daniéle Hervieu-Léger estime qu’aujourd’hui, les ju-
ristes marquent un retrait et 'Etat n’entre pas dans la définition de la
religion, ni a fortiori de la bonne et de la mauvaise, mais permet grice
au droit de repérer et de combattre les pratiques illégales.'”

Sectes: quelle dangerosité sociale ?

Pourtant la frontiére entre «les pratiques illégales» dont parle Her-
vieu-Léger ou «excés gravement atlentatoires au respect des individus
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et aux intéréts de la société» du Garde des Sceaux, et 'exercice méme
de la liberté religicuse est trés souvent franchie par les pouvoirs pu-
blics. Le cas le plus flagrant est apparu lors du débat parlementaire ré-
cent & propos de la loi About-Picard tendant a renforcer, je cite, «la
prévention et la répression des mouvements sectaires portant atteinte
aux droits de I’homme et aux libertés fondamentales ».!' La premiére
version de cette loi, adoptée a I'unanimité du Sénat le 16 décembre
1999 et de I’ Assemblée nationale le 22 juin 2000 proposait la création
d’un nouveau type de délit dit de « manipulation mentale» destiné a
étre introduit dans le code pénal.!? Cette création provoqua de nom-
breuses protestations venues tant du bord laic (Réseau Voltaire et
Ligue des Droits de I"'Homme) que du bord ecclésial (Episcopat fran-
¢ais et Fédération protestante de France). Le premicr insista plutét sur
le risque d’atteinte 2 la liberté de conscience que la création d’un tel
délit faisait courir, le second sur le risque d’immixtion du législateur
dans le domaine religieux... De son c6té le constitutionnaliste Guy
Carcassonne, dans un article intitulé «Sectes: un texte de trop»,
trouva saisissant «d’aller jusqu’a instituer un délit spécifique, destiné
i protéger contre eux-mémes des adultes consentants... processus
doublement inquiétant de déresponsabilisation généralisée et de 1é-
gislation envahissante»."> Quant aux responsables religieux, catho-
liques, protestants, juifs et musulmans, ils furent auditionnés par le
Premier ministre et la commission des lois du Sénat a I’automne 2000.
Au premier ils indiquerent que le concept de manipulation mentale
était non seulement tlou mais dangereux car il pouvait se retourner
contre n’importe qui. A la seconde ils soulignérent qu’il n’ était pas ad-
missible de créer «une police de la pensée ».'

Quant a la Mission interministérielle de lutte contre les sectes (MILS),
elle s’est sentie mise en cause par un article de I’hebdomadaire Ré-
forme dont I"auteur craignait que, par cette loi en préparation, les pou-
voirs publics n’interviennent sur le contenu méme des croyances
religieuses pour en déclarer certaines «socialement acceptables»
et d’autres «socialement dangereuses»'>. La MILS répondit ceci 2
Réforme: «On ne peut négliger les souffrances des hommes et des
femmes et le plus souvent des enfants victimes du totalitarisme sec-
taire... [et] on ne peut laisser polluer le domaine des convictions reli-
gieuses qui respectent les droits de I'homme en les laissant sur le
méme plan que des mouvements anciens ou nouveaux, dont le com-
portement fait I’objet de multiples condamnations de justice ».'®

On voit, par ces réponses, que sous 1’apparence de bons sentiments,
un organisme d’Etat tel que la MILS tente de s’immiscer dans la vie,
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I’organisation et le contenu doctrinal des groupes religieux, ce qui est
contraire au double principe de laicité de I'Etat et de liberté religieuse :
— Evoquer «les souffrances » de quiconque, notamment des enfants,
est 1égitime de la part des pouvoirs publics, car il y a des lois concer-
nant la protection des enfants mineurs, mais ce n’est pas a eux d’or-
ganiser I'éventuelle thérapie d’une croyance religieuse.

— Parler de «totalitarisme sectaire » ¢’est bel et bien intervenir sur le
contenu des croyances religieuses ; ¢’est surtout stigmatiser la radica-
lisation religieuse de tout groupe qui décide de se couper du monde,
d’adopter une vision globale de la réalité, et de s’engager derriére un
maitre spirituel.

— Vouloir éviter que des convictions religieuses ne soient « polluées »
par d’autres, ¢’est non seulement adopter un point de vue insoutenable
sur le plan juridique, mais c’est adopter une position purificatrice in-
congrue pour un Etat.

On doit se demander cependant ce qui motive tant de sollicitude de 1a
part des pouvoirs publics, vis-a-vis des victimes potentielles des
sectes et conduit le 1égislateur a vouloir les défendre par une loi. En
fait, le débat parlementaire sur les sectes de I’année 2000, s’est dé-
roulé sur un fond d’inquiétude de 1’opinion publique frangaise large-
ment médiatisée. Dans son ouvrage déja cité, Daniéle Hervieu-Léger
souligne la concentration quasi exclusive des commentaires de presse
de février 2000 sur la proposition d’interdire I"Eglise de la scientolo-
gie et I’Ordre du Temple solaire, contenue dans le rapport d’étape re-
mis par la MILS au Premier ministre au début du mois.!” De plus pen-
dant le débat parlementaire sont tombés les résultats d’un sondage
exclusif du CSA-La Vie cité par un député 2 la tribune de I’ Assemblée
nationale: 86 % des Francais seraient favorables & la dissolution de
certaines sectes indiquées dans le rapport parlementaire Gest-Guyard,
73 % estiment que les sectes sont une menace pour la démocratie bien
avant de I'étre pour les grandes religions, alors que 7 catholiques
pratiquants sur 10 considérent les sectes comme dangereuses pour
eux. Enfin presque la moitié des Frangais (46 %) déclarent avoir été
personnellement contactés au moins une fois dans leur vie par une
secte.'®

Commentant ces chiffres, Alain Vivien, président de la MILS, s’en
tient au droit dont dispose 1'Etat de dissoudre par la voie judiciaire et
administrative des associations qui ne respecteraient pas les trois pi-
liers de I'ordre public, a savoir la Déclaration des droits de I'Homme,
toutes les lois de la Républiques et les traités internationaux gui
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s'imposent & la législation francaise telle que la Convention interna-
tionale des droits de I’enfant.'” Mais derrigre I’évocation de cet arse-
nal juridique se profile la question de la définition du phénomene sec-
taire et de sa reconnaissance dans une société démocratique.
Commentant a son tour le sondage Jean-Amold de Clermont, prési-
dent de la Fédération protestante de France, note que Ia MILS ne fait
que citer les deux sectes qui ont eu, I'une et I'autre, affaire & la jus-
tice, mais que son discours englobe toutes sortes de groupes qui n’ont
rien & se reprocher et qui sont victimes de la peur du loup ainsi pro-
voquée dans 1’opinion.*”

Faire évoluer I’approche du phénomene sectaire

Cet amalgame est symptomatique, selon Daniéle Hervieu-Léger d’un
«débat mal engagé», parce qu’il aborde le phénomeéne actuel de la
pluralisation religieuse uniquement a partir de ses dérives dites «sec-
taires ». On en revient aux fameuses peurs frangaises devant les phé-
nomenes religieux, surtout quand ceux-ci se diversifient et se dissé-
minent. Cela dit les chercheurs en sciences religieuses ne peuvent ni
ne veulent ignorer aujourd hui ce fait d’opinion défavorable. 11 faut,
comme le soutenait la sociologue Frangoise Champion lors d’un col-
loque récent consacré aux sectes a la Faculté de théologie protestante
de Paris, prendre en charge I’angoisse de nos contemporains, ce qui
pourrait, selon elle, amener les chercheurs a modifier 1’approche clas-
sique du phénomene sectaire.?! Jusqu'a présent, cette approche s’est
opérée a 1'aide de la typologie webero-troeltschienne de la sectarité
ainsi synthétisée par le sociologue Jean-Paul Willaime pour lequel les
trois caractéristiques psychosociologiques du phénomeéne sont «une
rupture plus ou moins radicale par rapport au monde environnant ; un
contrdle étroit par le groupe de ’orthodoxie et 1'orthopraxie de ses
membres; le fait de ne rassembler que les personnes religieusement
qualifiées et militantes».** Cette approche typologique était encore
adaptée pour rendre compte de I'effervescence religieuse des années
60-70. La notion de Nouveaux mouvements religieux (NMR) forgée
a I’époque, permit alors, d’une part, d’éviter celle de secte pergue pé-
jorativement par 1’opinion, d’autre part, de rappeler qu'une secte ¢a
n’existe pas en soi, mais qu’on a seulement a faire a des traits ou  des
logiques sectaires qui peuvent traverser de multiples groupes religieux
y compris certaines Eglises. Aussi devant le fameux retour du reli-
gieux dans les années 80-90 et la multiplication des groupes qui s’en
sont réclamé, les chercheurs en sciences religieuses se demandent si
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la typologie webero-troelschienne est encore pertinente. Cette inter-
rogation tient compte de deux évolutions notoires du paysage reli-
gieux contemporain:

— D’une part, ils constatent que le type secte n’est véritablement per-
tinent que dans le champ chrétien et renvoie essentiellement aux
groupes schismatiques du christianisme. Les traits sectaires des NMR
non rattachés au christianisme sont a penser dans un cadre quelque-
fois non religieux et surtout li¢ a une logique de performance du mar-
ché, a la culture entrepreneuriale, au monde des thérapies comporte-
mentales ou groupales, etc. Ces groupes-la ne se coupent pas du
monde, mais au contraire tentent de 'infiltrer. Et méme ceux qui ten-
tent de se couper du monde le font par rapport au monde occidental
au nom, par exemple, d’un référent philosophique, culturel et reli-
gieux de type oriental. On ne peut donc pas amalgamer sous la seule
dénomination de «secte » ni méme de « NMR » des mouvements forts
divers, ce que malheureusement, le rapport Parlementaire de 1995
avait fait.

— D’autre part, comme je 1'ai déja dit, le terme secte est lourd de mal-
entendus et provoque 1'angoisse sociale attisée par les médias. Les so-
ciologues ne peuvent ignorer ce double phénomene qui touche au lan-
gage et aux mentalités contemporaines. Ils constatent d’ailleurs
qu’aujourd’hui I’émergence de groupes radicaux, de type sectaire, est
plus important dans des courants religieux nouveaux et montants si-
tués & 1'extérieur des religions «historiques » tels que le christianisme.
1l leur parait donc indispensable d’éviter tout amalgame afin de pro-
poser une analyse plurielle de I’évolution du champ religieux en
France, afin de ne pas provoquer la victimisation de tel ou tel groupe
religicux ou pseudoreligieux. Il est nécessaire aujourd’hui, qu’une ap-
proche tout & fait spécifique des groupes chrétiens de type pentec6ti-
sants ou apocalyptisants, par exemple, soit proposée afin que leur
«charismatisme » ne soit ni stigmatisé ni réduit & un phénomene de
délire religieux. Une telle approche est susceptible de montrer que la
spécificité de leur croyance n’affecte ni le corps social ni méme le
corps psychique des personnes, et que le processus de routinisation de
leur charisme est bel et bien en marche. Tel est le cas des Eglises pen-
tecotistes et des Témoins de Jéhovah comme le montrent les études de
Sébastien Fath pour les premiers et de Régis Dericquebourg pour les
seconds. 2% Tenter de mieux définir ce dont on parle de maniére cari-
caturale dans les médias, permettra peut-&tre d’aider les pouvoirs pu-
blics — administrations et polices — 4 résister 2 la tentation de vouloir
définir le champ religieux et surtout «le religieusement correct ».
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Peut-on mettre au crédit de cette approche actualisée des phénomeénes
sectaires par les chercheurs en sciences religieuses. I’évolution posi-
tive du débat parlementaire des années 2000-2001 ayant abouli au
vote de la loi About-Picard dans laquelle le délit de manipulation men-
tale n’a pas été retenu mais a été remplacé par celui «d’abus fraudu-
leux de I’état d’ignorance et de faiblesse » inscrit désormais dans le
Code pénal ? > Danigle Hervieu-Léger estime que les critiques adres-
sées au premier projet de loi par certains magistrats, le Garde des
sceaux lui-mé&me, la Ligue des droits de 1"homme, les Eglises, ainsi
que par la MILS clle-méme —qui n’a pas trouvé la notion de mani-
pulation mentale «des plus heureuse » — ont permis une réorientation
confirmant «qu’il n’est pas nécessaire de qualifier en droit un délit
spécifique pour poursuivre les différents abus commis par des entre-
preneurs du croire, que ceux-ci revendiquent cu non le caractére reli-
gieux de leur entreprise ».2

[l n"empéche que Mgr Louis Bill, président de la Conférence épisco-
pale de I'Eglise catholique de France et le pasteur Jean-Arnold de Cler-
mont, président de la Fédération protestante de France, ont ensemble
fait part au Premier ministre de leur inquiétude de ce que, dans le (exte
voté de la loi, I’on ait conservé «sinon la définition, du moins le contenu
méme du délit de manipulation mentale» avec celle de «sujétion psy-
chologique », sachant que le titre de la loi vise explicitement les mou-
vements sectaires. De son ¢6té Jean-Paul Barquon, secrétaire national
de I’ Association internationale pour la liberté religieuse, reconnait |"as-
pect a priori positif de cette nouvelle loi, en ce qu’elle protége les per-
sonnes en situation de faiblesse, mais il estime que I’on est placé sur le
fil du rasoir. « Bien des incroyants, écrit-il, considérent la foi religicuse
comme une manifestation de bigoterie, de naiveté et de crédulité. Fau-
dra-t-il alors considérer une personne dgée croyante ou un handicapé
mental croyant en situation de faiblesse face a I'incroyance et au ratio-
nalisme 7 Ne verra-t-on pas a I’avenir surgir des abus 7 Ne soupc¢onnera-
t-on pas tous les milieux religieux fran¢ais de « manipulations psycho-
logiques» face aux conversions? Tout croyant doit non seulement
respecter son interlocuteur mais aussi I’amener 2 la conversion » 20

Déconstruire les peurs et les fausses images de Dieu:
une mission actuelle

Alors, dans ce paysage francais peu hospitalier au fait religicux, mais
néanmoins traversé par de multiples courants religieux anciens et
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nouveaux, quel peut étre le réle du théologien protestant et I"attitude
des Eglises issues de la Réforme ? Je propose trois pistes de réflexion
et d’action:

— Disons tout d’abord que, comme religion préoccupée de construire
I"identité d’un croyant requis d’interpréter le texie biblique, son esprit
et non sa leftre, le protestantisme devrait &tre plus particuliérement
préoccupé de défendre I'intelligibilité de la foi qu’il professe. C'est
pourquoi il ne peut que s’inquiéter de inculture religieuse qui gran-
dit dans le pays car elle nourrit les préjugés vis-a-vis de la démarche
religieuse mais également suscite les délires religieux de toutes sortes,
L'une des causes de cette situation tient au déficit de 1’Education na-
tionale vis-a-vis de la connaissance du fait religieux dans la culture en
dépit de 1'effort déja accompli par certains Centres régionaux de do-
cumentation pédagogique comme celni de Besangon qui a publié en
1999 un ouvrage fort bien fait intitulé Enseigner les religions au col-
lége et au lycée.”’ En revanche un numéro récent d’une revue de pa-
rents d’éleves du camp laique contient un dossier sur les sectes a
I’école essentiellement consacré a la prévention et a la lutte contre les
sectes.”® Il ne comporte aucune ligne sur la mission d’enseignement
de I’école publique concernant le fait religieux v compris ses dérives.
C’est I’histoire de ce pays, ot le monde de I'éducation demeure un
bastion anti-clérical. Elle conduit a cette situation ot la mission de
service public de I'école ayant évacué le religieux par la porte, il re-
vient par la fenétre et ne peut étre accueilli ni avec sérénité ni avec dis-
tance qui sont les deux qualités nécessaires & 1'enseignement et a la
recherche. Le protestantisme francais ne peut exercer, vis-a-vis de
I’école publique dans laquelle il ne joue aucun role institutionnel (hor-
mis I’ Alsace et la Moselle) que sa vigilance critique. En revanche il
peut, dans le cadre de sa «présence au monde» assurer une fonction
de service public de la parole en faisant connaitre la Bible et en ap-
prenant a la faire lire dans la culture mais également 4 I'aide de sa clef
herméneutique christologique puisque telle est sa spécificité.

— Le second aspect d’une réflexion et d’une action de type protestant
pourrait étre de trouver I'attitude la plus appropriée & adopter au re-
gard de la situation créée par I’émergence des mouvement sectaires et
de I’angoisse sociale qu’ils provoquent. Si, comme le pensent les so-
ciologues, les phénoménes sectaires sont en partie le fait de la perte
de la capacité régulatrice des Eglises vis-a-vis de la croyance et de la
pratique chrétiennes, les Eglises protestantes historigues, elles-mémes
longtemps considérées comme des sectes, ne devraient-elles pas se
positionner dans un réle de médiation et de débat ? Dans un tout autre

2001/2 — N° 42



domaine que celui des sectes, Daniéle Hervieu-Léger terminait son
livre Le pélerin et le converti par une parabole calédonienne qui ra-
conte comment une action de médiation en Nouvelle-Calédonie i la-
quelle les Eglises avaient été associées, a permis aux protagonistes
d’une violence interethnique (les Canaques et les Caldoches) de se
rencontrer et de décider de construire ensemble une société basée sur
le dialogue et 1a reconnaissance de I'autre plutdt que sur sa stigmati-
sation et son rejet.?? On pourrait imaginer que les Eglises incarnent ce
role de médiation d’abord entre le gouvernement et les mouvements
inquiétés du fait de leurs traits sectaires — c’est déja ce que tente la
Fédération protestante de France en intervenant systématiquement en
faveur des groupes chrétiens minoritaires menacés par les tracasseries
administratives —, mais également entre les groupes religieux eux-
mémes parce qu’il y va du maintien de la paix religieuse en France &
laquelle autorités politiques et citoyens tiennent tant, mais également
du renouveau du débat religieux et théologique dans lequel les lec-
teurs de I’Evangile ne peuvent se retirer sous aucun prétexte.

— Enfin posons-nous la question suivante: qu’est-ce qu’une lecture
de I'Evangile a a dire du radicalisme religieux qui caractérise les
sectes, question & laquelle nous avons dénié a I'Etat le droit de ré-
pondre et qui revient donc, naturellement, aux pasteurs et aux théolo-
giens ? Pour aller droit au but, je laisserai de c6té la question du radi-
calisme religieux des autres religions ou croyances que le
christianisme, et ne prendrai en considération que les traits sectaires
chrétiens identifiés par Willaime : rupture avec le monde environnant,
contréle étroit par le groupe de I'orthodoxie et I’orthopraxie de ses
membres, rassemblement de personnes religieusement qualifiées. Ces
trois traits dessinent en fait trois figures solidairement absolutisées,
celle de Dieu, celle du croyant et celle de 1a communauté. Or une lec-
ture critique de I’Evangile nous conduit 4 nous méfier de 1’absoluti-
sation des formes du croire 2 l'intérieur méme de la communauté
chrétienne. Lorsque dans 1’Eglise de Corinthe, Paul combat les esprits
orgueilleux qui conduisent les uns a se réclamer de lui et les autres
d’Apollos (1 Co 3:22), les filous qui n’hésitent pas 2 entamer des pro-
ces entre fréres (1 Co 6:10), les forts qui méprisent les faibles (1 Co
8:12), les super ap6tres qui ridiculisent sa prédication de la croix (2
Co 11:5) etc., il dénonce a la fois les traits sectaires de ses personnes
et la fausse image de Dieu — antéchristique — que ses personnes vé-
hiculent par leurs paroles et leurs agissements. Paul doit donc corriger
la vision religieuse que ses adversaires ont d’eux-mémes, de la com-
munauté et de Dieu: il leur déclare que la sagesse des hommes est
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folie devant Dieu, que la justice du monde est rendue vaine par la jus-
tification en Christ, que I"idoldtrie est un péché contre le Christ. « Ces
gens-la, écrit Paul, sont de faux apdtres, des taussaires, camouflés en
apdtres du Christ. Rien d’étonnant a cela: Satan lui-méme se cache en
ange de lumiere» (2 Co 11: [4). Paul assume totalement sa fonction
de pasteur et de théologien quand il polémique ainsi avec les faux
apétres. Etant donné que cette fonction n’est pas celle des pouvoirs
publics, comme nous 'avons amplement dit, mais que ces pouvoirs
publics sont tentés (et le (erme n’est pas trop fort) d’assumer cette
fonction, la mission conjointe des pasteurs et des théologiens, consis-
tera non seulement 4 déconstruire les peurs mauvaises conseilléres
vis-a-vis des sectes, mais a reconstruire une prédication, une catécheése
et une diaconie du croire chrétien qui dénoncent le délire religicux et
aident a retrouver la compagnie du Dieu vivant dans la figure du
Christ sur la croix qui barre toute prétention humaine & se faire soi-
méme comme dieu.

Ministre de I'Eglise réformée de France, Jean-Frangois Zorn est aussi so-
ciologue et docteur en histoire. Auteur d'une thése Le grand siécle d'une
mission protestante: La Mission de Paris de 1832 a 1974 (Paris: Kartha-
lal/Les Bergers et les Mages, 1993) et de nombreux articles, il est profes-
seur de théologie pratique a P'Institut protestant de théologie depuis 1994 et
actuellement doyen de la Facultéde Montpellier (France). Il est président de
I’Association francophone cecuménique de missiologie (AFOM).
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Discerner le Royaume de Dieu’

John H. YODER

Réfléchir sur la violence dans une perspective missiologique
nous oblige a poser certaines questions. Ceux qui s’engagent
dans la mission chrétienne présupposent que Dieu est &
I';euvre dans I'histoire et dans les cultures humaines. Ceux
gui utilisent la violence le font souvent au nom de la justice
ou d’une cause «transcendante». Dans le contexte actuel,
beaucoup sont tentés de voir Dieu ou Allah a I'ceuvre dans tel
mouvement politique ou religieux, tel attentat ou telle riposte.
Cet article de John Yoder nous rappelle qu’il n’est ni facile ni
évident de discerner la présence du Royaume de Dieu dans
I'histoire. Il en appelle a un «dialogue cecuménique» tout en
rappelant le critére théologique du Christ incarné dans Ihis-
toire en forme du serviteur. Yoder suggére que cette «forme
du serviteur » devrait servir de guide pour notre propre dis-
cernement et nos propres engagements au sein de I'histoire
de I'lhumanité. Si Dieu n’est absent d’aucun événement et si
rien n'échappe & sa souveraineté, ceux qui se réclament de
son nom ne peuvent pas faire appel a cette «toute-puis-
sance» pour justifier des actes qui contrediraient «la forme
prise par Dieu en Christ».

Notre époque est marquée par I'idée du progrés, reconnu comme fait
historique et servant de validation transcendante. Cela ameéne facile-
ment i juxtaposer ’espoir dans les résultats cumulés des réalisations
humaines et I’espérance en Yahweh qui ressuscite les morts, en dra-
pant les entreprises humaines de sa majesté. Cette juxtaposition appa-
rajt encore plus naturelle au vu des conclusions auxquelles peut ame-
ner une analyse théologique approfondie :

e dans la vision hébraique du monde, c’est I"histoire plus que le mythe
qui véhicule la présence de Dieu;

e 1"histoire du salut se déploie dans le méme monde que 1’histoire des
Pharaons, de I’ Assyrie et de Rome, et non dans un autre monde ou
sur un autre plan;
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e méme dans la situation de diaspora, ot ils sont apparemment dénués
de tout pouvoir, les fideles sont appelés & rechercher la paix de la cité
(«séculiere »);

¢ [’histoire du monde, y compris son unification, suivant le modéle oc-
cidental caractérisé par la technologie, la communication mondiale,
I’Etat moderne et le concept de droit, découle intrinséquement de
I'effet désacralisateur qu’a eu la proclamation de I'irruption de Yah-
weh dans I’expérience humainc ;

¢ ]Ja mission mondiale de ]’Flglise est inséparable, pour le meilleur et
pour le pire, de I'émergence et de la propagation des valeurs de 1"Oc-
cident.

I1 n’est donc pas surprenant que nous soyons poussés 4 interpréter
notre vie et nos engagements & la lumiére de la notion de Royaume,
en considérant nos espoirs et nos succeés comme ceux méme de Dieu,
A partir de 13, est-il l1égitime de passer de cette vision globalement po-
sitive de I’ «histoire » 4 des prises de position sur des questions contro-
versées 7 En général, pouvons-nous par exemple choisir clairement
entre des changements sociaux progressifs et des changements ra-
pides ? Entre des définitions individuelles ou collectives des droits de
I"homme d’une part et leur caractérisation politique ou économique
d’autre part ? Commient choisir entre des définitions contradictoires de
la décolonisation ? Il n’est donc pas étonnant que certains théologiens,
pour se prémunir du danger de provincialisme et de pharisaisme, cher-
chent 4 sauvegarder 1'objectivité, la transcendance et la dignité du
Royaume par un retour aux anciennes dichotomies du temps et de
I’éternité ou du corps et de I’esprit, d’ol découle I¢ refus d’ une cor-
rélation trop étroite entre les combats de Dieu et les nbtres.

L’histoire de la théelogie, et en particulier de la théologie mission-
naire, surtout & notre époque, pourrait 8" écrire comme I’ histoire méme
de cette problématique. Comment interprétons-nous [ histoire du
monde et comment découvrons-nous le sens de notre mission dans ce
monde, marqués comme nous le sommes par la modernité ?

Les «théologiens dc la révolution», comme Joseph Hromadka dans
les années 1960 ou E. Stanley Jones deux décennies auparavant, nous
ont enjoints de considérer la «révolution» comme un leitmotiv pour
notre temps. On a mis en évidence des paralléles entre la sécularisa-
tion et la vision technique de la réalité d’une part, et le message de
I’Evangile d’autre part : ils libérent tous les deux I"’humanité du chaos,
de la stagnation et d’une cosmologie pluraliste et offrent a I'homme
un monde obéissant & son ordre propre dans lequel I’effort humain est

2001/2 —N" 42



payant. Chacune de ces deux visions mine le conservatisme de cer-
taines visions religieuses du monde, comme I’ont montré A. van Leeu-
wen ct les premiers missiologues cecuméniques Mott et Speer. Hans
Heekendijk, lui, appelle & passer d’une vision ecclésiocentrique 4 une
vision cosmigue de la proclamation du Royaume. Les analystes de la
«croissance de I‘Eglise », malgré une stratégie missionnaire ecclésio-
centrique, s’appuient fortement sur les grandes tendances culturelles
du monde séculier pour discerner ol I'Evangile a des chances d’étre
entendu. Lors de I’ Assemblée de Mexico de la Commission Mission
et Evangélisation du COE (1963), les délégués aussi nous ont appelés
a regarder au-deld de nous-mémes pour discerner «I’action de Dieu
dans le monde » et pour y prendre part. De méme, les participants 4 la
conférence de Bangkok (1973) ont tenté de discerner les formes que
doit prendre le «salut aujourd’hui afin de répondre aux grandes aspi-
rations de I"humanité ». Certains cstiment que ce langage orienté vers
le progrés devrait maintenant céder la place a une symbolique apoca-
lyptique, étant donné qu’un désastre écologique et une famine mon-
diale apparaissent plus vraisemblables que toute autre extrapolation
du sort de notre monde.

Est-il possible de dire quoi que ce soit d’un aussi large spectre de pré-
occupations et de langages sans se donner la peine de les examiner
honnétement un & un? Bien que cela ne satisfasse guére notre pro-
pension 2 la systématisation, nous serons alors contraints, de proposer
des slogans, des jugements approximatifs et des proverbes plutdt
qu’une norme universelle ou une théorie qui tente de rendre compte
de toute la réalité. Et du reste, cela s’avere approprié.

En 1961, voici ce que la commission créée par le Département des
études missionnaires du COE, et chargée d’étudier sur trois ans le
theme « Le monde de Dieu et I’obéissance missionnaire de I'Eglise»,
a placé en téte de ses questions générales:

Quelle relation y a-t-il entre I'action de 1"Evangile et ce qui se passe
dans le monde ? Quel est le but rédempteur de Dieu dans |'histoire
humaine et pour cette histoire ? Quelle incidence les missions doi-
vent-elle avoir sur le cours de I’ histoire 72 {Division of studies Bul-
letin V 11/2).

Dans la préface, le rédacteur affirme que cette question «est d’une im-
portance vitale parce que la crise contemporaine des missions chré-
tiennes nécessite une interprétation de la compréhension chrétienne de
I'histoire elle-méme» : cette affirmation est déja en soi une maniére
d’aborder la question; en effet, dire qu’ une époque spécifique (sans

Yoder — Discerner le Royaume de Dieu




qu’il soit besoin d’en donner les caractéristiques précises) il y a une
«crise contemporaine» qui «nécessite» une réponse, c¢’est par la
méme commencer a interpréter 1” histoire d’une certaine maniére.
Les dix paragraphes qui répondent a cette question n’abordaient pas
aussi expressément que nous pourrions le souhaiter aujourd’hui la
thése selon laquelle «1’ceuvre de Dieu dans le monde » peut étre dis-
cernée avec précision et célébrée en toute simplicité, mais ils en exa-
minaient de maniére systématique les aspects fondamentaux. Nous
pourrions commencer notre liste de jugements approximatifs par la ré-
ponse que ce texte apporte aux défis les plus sérieux que lancent ces
autres mouvements de I’histoire qui promettent leur propre forme de
salut. «Les chrétiens ne devraient pas s’étonner de 1’émergence de
nouveaux mouvements messianiques qui offrent & I’humanité la gué-
rison compléte et la paix & laquelle elle aspire en d’autres noms que
celui de Jésus. L’Eglise ne doit ni craindre de telles promesses et de
telles prétentions, ni s’y abandonner. » Il convient de discerner dans
ces grands mouvements de notre époque, non seulement de simples
potentialités, comme si un «pouvoir» se tenait 1a d’une maniére
«neutre », attendant d’étre dirigé vers le bien ou le mal, mais bien
comme des «Puissances», des anti-messies, des prétendants alterna-
tifs au réle de sauveur. Si ces mouvements peuvent étre mis au service
de 'humanité, ils doivent d’abord étre tempérés, démythifiés, désen-
chantés, par la proclamation de la seigneurie du Christ. L autosuffi-
sance et I’autonomie auxquelles ils prétendent doivent d’abord étre ré-
cusées avant qu’ils ne puissent prétendre «correspondre 4 1’action de
Dieu».

Cette prétention a réaliser I’action de Dieu est souvent le révélateur de
Iinfidélité de I'Eglise. Dieu ne condamne pas notre ecclésiocentrisme
en lui-méme: II est, lui aussi, ecclésiocentrique. La raison pour la-
quelle il condamne nos échecs en laissant un autre messie remplir le
vide que nous avons laiss€, n’est pas de nous inciter a suivre ce sub-
stitut de messie, mais de restaurer 1'Eglise et de proclamer sa justice
dans toutes ses dimensions.

Les «questions générales» mentionnées ci-dessus se terminaient par
une interrogation a propos de l'incidence des missions chrétiennes sur
I’histoire humaine. La réponse se refuse 4 une conception purement
instrumentale telle qu’elle apparait sous cette interrogation. «[...]
L’Eglise sait que Dieu est a I’ceuvre dans les événements de |’histoire,
et qu’il appelle son peuple & participer aux combats de la vie dans
le nom du Christ. C’est a travers cette obéissance — que ce soit dans
des victoires partielles ou dans la défaite découlant de la fidélité —
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il pourra étre signe de la victoire ultime du Christ. » Des signes, et non
des instruments : ¢’est la un langage plus approprié. Nous proclamons,
mais ce sont les actes que nous commettons et qui contribuent 4 hu-
maniser le monde qui sont porteurs de sens, D’autres, ou plutdt un
Aurre, déterminera si ¢’est a travers le succes ou dans le sacrifice que
la Seigneurie de I' Agneau prévaudra. « C’est au Seigneur de détermi-
ner si. en un temps et un licu donnés, les Fglises sont appelées i re-
cevoir puissance, richesse et affluence, ou si au contraire elles sont ap-
pelées a servir dans la faiblesse et la pauvreté et a subir le mépris. »
Pour discerner de maniére responsable oll nous en sommes, il nous
faut commencer par accepter que la puissance et le progrés, les idées
rassembleuses et les modes sont des critéres ambivalents.

Toute forme de foi chrétienne — et méme de foi juive, musulmane ou
marxiste — proclame d’une fagcon ou d’une autre que 1'expérience hu-
maine, comme le mariage, la mort, la prospérité ou la pauvreté, les
guerres perdues ou gagnées, a un sens sous le regard de Dieu. Pour-
tant, le Dieu devant leque! les événements prennent leur sens étant vé-
ritablement Dieu, et non simplement une émanation ou un condensé
de nos opinions humaines, ce sens n’apparait pas de maniére évidente
a la surface des événements, mais il doit étre discerné prophétique-
ment. La prophétie qui manifeste cette signification est en elle-méme
un don. Par conséquent, le sens ne peut étre déterminé par 1’avis de la
majorité ou 'autorité d’un roi, méme si certaines personnes peuvent,
4 un moment ou 1’autre, étre reconnues par leurs auditeurs comme
plus spécifiquement prophetes que d’autres.

D’ autre part, malgré sa prétention a la transcendance, 1a parole de pro-
phétie ne s’authentifie pas elle-méme. Elle est soumise & certains cri-
teres de vérification. Il semble que certaines personnes a Corinthe es-
timaient que le simple fait de parler par 1’Esprit validait la parole
prophétique, de sorte que le prophete n’avait pas 4 rendre de comptes
a qui que ce soit. L’ap0tre a dii leur rappeler (1 Co 12:3) que I'esprit
ne souffle pas dans tous les sens mais bien dans 1’harmonie avec la
confession de la seigneurie du Christ. C’est également ce qui est sou-
ligné dans des textes comme 1 Jean 4, qui parle d’éprouver les esprits,
ou quand Pierre affirme qu’aucune prophétie n’est affaire d’interpré-
tation privée (1 Pi 1:20), ou encore quand Paul affirme que ceux qui
prophétisent doivent se soumettre au jugement des autres. La signifi-
cation des événements, ce qu’il faut en dire, doit étre jugé 4 1’aune non
pas tellement de leur pertinence que de leur capacité a faire écho i ce
que Jésus a voulu signifier.
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Ce serait manquer de foi que d’étre embarrassé par la simplicité d'une
telle affirmation. L'esprit qu’il faut écouter, ¢’est tout ce qui fait écho
i la confession de I’humanité du Christ. Tout ce qui est en contradic-
tion avec la norme telle qu’elle apparait au travers de cette humanité
doit étre rejeté. Le Christ & I'aune duquel les esprits sont testés,
comme | Jean 4:1-3 Paffirme d’une maniére particulierement claire,
est le Jésus terrestre. Notre critére ne doit pas étre simplement «chris-
tologique» dans un sens vague et cosmique, mais «jésulogique ».
C’est le critere selon lequel Jésus a demandé d’étre jugé qui nous per-
mettra d’évaluer correctement «ce qui se passe dans le monde» (Lc
7:22s en écho a 4:18s), 4 savoir des actions concrétes de service.
C’est dans le pattage du pain et le lavement des pieds que se mesure
la valeur concréte des grandes affirmations d’attachement aux valeurs
de liberté et de justice, de paix et de bien-étre.

On a t6t fait de s’ affranchir des limites du caractere terrestre de Jésus,
de sa judéité et de la croix. On qualifie souvent cette tentation de gnos-
tique, parce qu'une de ses premiéres formes recherchait un « Christ
plus grand que Jésus» en incorporant d’autres chemins de sagesse.
Mais plaider pour une vision «plus grande» du processus historique
releve d’une pensée analogue. Certains en appellent au Pére, d’autres
4 I’Esprit, d’autres encore au Christ cosmique pour cautionner leur
quéte, dans la «création» ou la «nature», d’une autre sagesse que
celle de 1'incarnation. Avons-nous une autre référence que celle du
rabbin crucifié pour reconnaitre ce que nous pouvons considérer
comme «libération» ou comme « humanisation» ?

A cela, le témoignage apostolique (Jean 1, Col 1, He 1) répond en sou-
lignant que les titres plus «grands» donnés au Christ: pré-existant,
créateur ou victorieux dans le cosmos, doivent rester intimement liés
4 I'homme Jésus et a la croix, Ce que Dieu fera demain doit &tre dis-
cerné i la lumiére de cette méme réalité. Lorsque 1'oppression fait
place au service et non & une contre-oppression, lorsque la souffrance
est acceptée et non imposée, lorsque la dignité humaine se fait res-
pecter non seulement par la colere mais par la recréation de la com-
munauté (qui ne peut se réaliser sans colére ni confrontation), il n’est
peut-étre pas présomptueux d’y reconnaitre que « Dieu est & I'ceuvre ».
Le discernement de I’ceuvre de Dieu dans I'histoire nécessite un réel
dialogue cecuménique ; or ¢’est peut-étre le lieu des divisions les plus
profondes. Notre diversité dénominationnelle nous affligera encore
longtemps, mais nous la dépassons chaque fois que nous faisons face
a des questions a propos desquelles nos anciennes divergences ne sont
plus pertinentes. Les divisions entre nations sont plus profondes et
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s’intensifient, mais les chrétiens savent, en tout cas en théorie, qu’ils
sont engagés dans une communion supranationale. Cependant la dif-
ficulté apparait lorsqu’il s’agit de promouvoir I'idée selon laquelle
une vision chrétienne pourrait transcender les systémes concurrents
d’explication du monde 2 travers lesquels nous avons été éduqués a
interpréter 1’histoire. Mais en fait, il s’agirait 12 du devoir des chré-
tiens. Une fois encore, ce serait faire preuve de gnosticisme que de
proposer une vue globale, non particulariste, de ["histoire qui trans-
cenderait et condamnerait toutes les autres. Mais ce que nous devons
faire, c’est au moins tenter de juxtaposer notre lecture de 1"histoire, tri-
butaire de nos propres grilles idéologiques. celles des Eglises des
autres parties du monde et celles d’autres époques.

En fait, 'action de Dieu se présente généralement par surprise. Les
outils que nous utilisons pour trouver le sens des événements les dé-
naturent. Avant le Club de Rome, les futurologues avaient effectué des
extrapolations & partir des taux de croissance de 1’époque, en se ba-
sant sur le présupposé d’un systeme stable, sans prendre en considé-
ration les seuils & partir desquels des changements quantitatifs cumu-
lés produisent un renversement ou un effondrement systémique, et
sans tenir compte de I"épuisement des ressources non renouvelables.
Les théologiens ont commencé a s’adapter de maniére proleptique’® au
triomphe du matérialisme immanentiste et de la mort de Dieu au mo-
ment ol une nouvelle religiosité avait déja émergé. Voyez aussi 4 quel
point on a considéré comme une évidence que la Chine continentale
resterait marquée de maniére irréversible par I'empreinte de la pensée
de Mao! Il s’agit de rester modestes non seulement dans les prédic-
tions, mais aussi dans les décisions concretes qu’on prend suite a la
prédication. Cette remarque s’ applique tout particuliérement aux si-
tuations ot il est question d’obtenir une libération par la violence ou
de renouveler I'économie par des moyens qui exigent des sacrifices a
long terme de la part des travailleurs et des consommateurs ou encore
lorsqu’il est question de subordonner des droits personnels et civils a
des buts politiques partisans. Méme si la promesse «des fusils au-
jourd’hui, du riz demain» se réalisait, le bilan serait mitigé; en réa-
lité, cette prédiction ne se réalise pas, la violence des moyens utilisés
pour atteindre 1’objectif portant en elle-méme les germes de 1’échec.
«Les rois des nations se font appeler bienfaiteurs..., mais il n’en sera
pas de méme parmi vous... Je suis parmi vous comme un serviteur. »
L’historicité irréductible du caractére de serviteur qu’a Jésus, nous pro-
tege de deux fausses interprétations de la responsabilité historique.
L'une d’entre elles opére un glissement de la substance a la forme,
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en considérant comme juste ce qui procéde d'une intention juste. Ainsi
"amour étant une motivation subjectivement bonne, cela améne logi-
quement 2 justifier toute action faite au nom de I’amour. L’ autre inter-
prétation opére un déplacement des actions vers les buts. Ainsi I'«in-
tention», au sens objectif, est le but recherché, qui peut justifier tout
moyen de I'atteindre. Que les bienfaits que prétendent apporter ceux qui
dirigent les nations soient objectifs ou subjectifs, la maniére de Jésus
d’étre serviteur mine 2 la base toute prétention a justifier les actions par
les intentions. Il ne nous appelle pas tant & étre animés de bonnes «in-
tentions » — dans 'un ou I’autre des sens ci-dessus — & vouloir le bien
ou & I'accomplir, a étre justifiés, qu’a étre présents comme serviteurs,

Ce critere du service n’a pas seulement un caractére formel. Il met trés
fortement en lumiére cette approche fondamentale qui consiste & « dis-
cerner le Royaume dans Ihistoire », ¢’est-a-dire a considérer les évé-
nements touchant a la gestion des affaires publiques comme un lieu
digne d’étre reconnu. C’est avec le slogan «c’est la volonté de Dieu»
que les Croisés sont partis vers le Proche-Orient. Le concept de «1’ac-
tion de Dieu » a inauguré la confusion entre la paix constantinienne et
le régne de Dieu. Non pas qu’il n’aurait pas fallu attribuer de sens a
ces événements, mais erreur a €té d’appliquer un autre critére que
celui du service, ce qui a renversé la relation de I’Eglise au monde.

La Bonne nouvelle n’est pas une nouvelle journalistique. Ce n’est pas
tellement de personnes occupant les postes clé ou de lois établies que
dépendra 1’évolution des choses, ou encore de conclusions qu’on peut
tirer d’'un bon nombre d’indices, mais bien davantage, ainsi que 1’an-
nonce I'effet cumulé d’une infinité d’actes modestes, des méres qui
nourrissent leurs enfants, des enfants qui s’investissent dans les ap-
prentissages, des ouvriers qui ménent a bien leur tiche, des médecins
qui prescrivent & bon escient, des conducteurs qui sont capables de
rester sur la route, des policiers qui retiennent leurs balles. Se lancer
dans la réalisation de grandes idées est souvent un leurre. Notre ten-
dance a considérer nos petits exploits quotidiens comme significatifs
ou comme justes & condition de pouvoir démontrer qu’ils ont contri-
bué a I'issue victorieuse d'un projet global porte préjudice & notre res-
ponsabilité dans les décisions ponctuelles & prendre, et nous fait sous-
estimer 'importance de la persévérance dans des engagements
durables. Le Royaume est comme la semence qui germe et grandit
sans que personne ne le remarque (Mc 4:26s), comme le levain caché
dans la péte et qui la fait lever en silence (Mt 13:33). [...]

Dieu se laisse glorifier méme par la fureur des hommes (Ps 76:11),
et pourtant la colére des humains ne réalise pas la justice de Dieu
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(Jc 1:20). Dans cette souveraineté paradoxale que la théologie clas-
sique appelle «providence» et que les Péres de I'Eglise appelaient
«seigneurie» ou sessio ad dextram («assis 4 la droite du Pere»), il y
a une relation dissymétrique entre les actions humaines, qui peuvent
bien étre mauvaises, et I'usage que Dieu en fait pour le bien ultime.
La souveraineté de Dieu, qui inclut sa vengeance, peut intégrer les
actes qui découlent de la rébellion de I’homme sans pour autant rendre
ces actions moralement bonnes. Dieu a utilisé les troupes assyriennes
pour chatier son peuple (Es 10:6s), mais cela ne transforme pas ces
actes en bonnes ceuvres, et les Israélites n’étaient appelés ni i les cé-
1ébrer ni & y prendre part. Le fait que Dieu se réserve la vengeance et
qu’il puisse la «déléguer» a Cyrus ou & César (Rm 13:2,4 et Es 45)
ne confére pas & son peuple le droit de se considérer comme un ins-
trument de la vengeance divine, mais il fonde au contraire le renon-
cement i toute vengeance humaine (Rm 12: 19, et aussi Dt 32:35). Le
méme raisonnement vaut pour le rdle de Pilate dans la crucifixion.
Pour discerner le Royaume dans nos combats, il nous faut donc faire
la distinction entre le sens ultime des événements et le désir de trou-
ver en eux une justification éthique a nos actes. C’est justement cette
distinction que I’on n’a pas toujours faite lorsque, il y a encore peu,
on utilisait couramment des expressions telles que «discerner I’action
de Dieu dans le monde, la célébrer et y prendre part». La providence
reste impénétrable. Ce que nous estimons pouvoir entreprendre pour
faire avancer 'histoire, que nous prétendions étre guidés par la pro-
phétie ou par le sens commun, n’est que conjecture. Cela
ne saurait remplacer la Torah ou I'incarnation en tant que rétérence
morale.

«Nous rejetons la fausse doctrine selon laquelle 1'Eglise pourrait et
devrait reconnaitre comme source de sa proclamation, & cdté de cette
unique Parole de Dieu, d’autres événements, d’autres pouvoirs,
d’autres formes et d’autres vérités ayant un caractére de révélation di-
vine» (Déclaration de Barmen, art. 1).* L’avertissement de ta Confes-
sion de foi de Barmen reste nécessaire. Si Jésus Christ est 1a Parole de
Dieu, aucun autre événement ne saurait constituer en lui-méme, de
maniére siire et ultime, une révélation ou un accomplissement de
méme niveau. Le déroulement des événements dans le monde peut
nous fournir des indices (peintant le moment opportun pour prendre
la parole) ou des clés (ouvrant a une signification globale des événe-
ments), qui sont autant d’échos et d’images de I'Evangile du Royaume
qui vient. En tant qu’écho et qu’image, ces événements nous renvoient
a I'original et nous y ancrent d’autant plus fermement que nous pre-
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nons au sérieux I’ici et le maintenant comme étant le terrain sur lequel
se déroule une action de salut authentique.

Traduit par Silvain DUPERTUIS

John H. YoDeRr, décédé en 1997, a été professeur de théologie a I'Université
Notre Dame et a la Faculté dé théologie mennonite a Elkhart, Indiana (USA).
Il est I'auteur de de nombreux ouvrages en anglais dont bon nombre sont
traduits dans d'autres langues. Voir, entre autres, Jésus et le politique: la
radicalité éthique de la croix (Lausanne: Presses bibliques universitaires,
1984).

' Article paru en anglais sous le titre « Discerning the Kingdom of God in the Struggles
of the World », International Review of Mission, vol. LXVIIL, n°® 272, octobre 1979, pp.
366-372. Traduit avec ’aimable autorisation de 1'éditeunr.

2 Cest nous qui traduisons.

3 Clest-a-dire en avance sur le temps [Ndt]

4 On trouve le texte de la Déclaration de Barmen dans Henry MoTTU (éd.) et alii, Confes-
sions de foi réformées contemporaines. Genéve : Labor et Fides, 2000, pp. 33-56.
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Violence de Dieu et théologie
de la croix

JEAN-DANIEL CAUSSE

Avant méme de s'interroger sur les faires violents des hu-
mains, sur les causes individuelles, sociales, économigues ou
politiques des agirs destructeurs, Jean-Daniel Causse
conduit le lecteur dans une analyse anthropologique de la
question. Il cherche ce qui origine la violence au plus profond
de I’étre humain. Le soubassement de la réalité violente dans
I'existence d’'un étre humain pourrait trouver sa source dans
le déni de sa finitude. if s’attache ensuite a établir un lien entre
cette haine pour les origines et les images de Dieu qu’elle gé-
nére, que ce soit I'image d'un Dieu cruel ou paradoxalement
celle d'un Dieu tout amour. C’est aussi dans ces profondeurs
que la prédication de la croix peut briser des représentations
qui enferment I'humain dans ses fantasmes de toute-puis-
sance.

Face a la violence, il nous faut prendre le temps d'une réflexion an-
thropologique et théologique. C’est i cette condition que les Eglises
pourront peut-8tre trouver comment témoigner de I’Evangile dans
I"époque présente. Notre parcours s’effectuera en trois étapes : dans un
premier temps et sous un angle anthropologique, nous nous interro-
gerons sur la présence d’une violence originaire qui se tient au coeur
de "humanité et & laquelle toutes les violences prennent leur source.
Puis c¢’est un point de vue théologique qui sera développé avec, dans
un second temps, une confrontation a la face violente de Dieu que le
christianisme a pu et peut toujours soutenir, non sans mystifier
quelque fois cette violence divine sous le nom vertueux de «bonté»
ou d’«amour». Enfin, dans un troisiéme et dernier temps, nous ver-
rons du point de vue de la théologie de la croix pourquoi et comment
la révélation de Dieu en Jésus Christ répond a la violence en brisant
une certaine image de Dieu. En conclusion nous noterons que le lieu
christologique peut ouvrir & une action missionnaire dont I’ancrage est
tout a la fois ferme conviction et entiére tolérance.
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La violence originaire

Le postulat souvent admis d’une bonté naturelle de 1’étre humain
ferme les yeux sur la présence d’une violence originaire qui précede
toujours chaque histoire, en sa lignée propre, et qui & chaque généra-
tion poursuit son action en nous. La violence n’est pas une simple dé-
gradation mortifére de la nature humaine dont la cause se trouverait
dans I"ignorance, I’injustice sociale ou encore le manque de bonne vo-
lonté. Elle n’est pas un simple écueil sur le trajet d’une humanité qui
serait en marche vers son bonheur assuré par les voies du progres et
de la science. La violence frappe de son sceau toutes les généalogies
humaines et nous n’aurons jamais fini de la combattre en nous et en
dehors de nous. Le véritable courage consiste & ne pas dénier cette part
obscure de nous-mémes, mais a I’affronter avec lucidité.

1. Freud et la méchanceté native de I’étre humain

Dans 'espace qui était le sien et & I’écart d’un humanisme vulgarisé,
Sigmund Freud a tenu que la défense de 1'étre humain supposait de
rompre avec I'idée de la fonciére bonté humaine et de reconnaitre Ja
violence native qui agissait en notre histoire, Une scéne célebre, da-
tant de 1932, permet de 1'illustrer. La Société des Nations invite Al-
bert Einstein et Sigmund Freud, deux grandes figures de la science
moderne, a débattre de 1’origine de la guerre. La discussion s’engage
sous la forme d’un échange épistolaire.! Einstein défend avec force
I"idée selon laquelle la guerre est un dernier vestige de la barbarie que
les progrés de la civilisation sauront un jour faire disparaitre. Malgré
tous les drames de ['histoire qu’il n’élude absolument pas, le grand
physicien témoigne d’une confiance indéracinable en 1’humanité civi-
lisée et il maintient ["horizon d’un jour ol la violence sera vaincue par
la science, la technique et toutes les ressources de la raison. A I’opti-
misme indéracinable de son interlocuteur, Freud répond par un pessi-
misme tout aussi tranché. Freud n’avait pourtant pas affiché une sem-
blable conviction et, la psychanalyse étant née dans une ambiance
positiviste, il avait d’abord cru que sa découverte de I’inconscient al-
lait participer au perfectionnement de 1’humanité civilisée. Pourtant,
le drame du premier conflit mondial ajouté aux avancées de sa re-
cherche clinique conduisent Freud vers la conviction que 1’étre hu-
main est mobilisé par «une pulsion & hair et 4 anéantir» ou, comme il
le dit ailleurs, «une pulsion d’agression et de destruction »2. Il faut en-
tendre ici que la violence n’est pas un accident, mais une tendance in-
hérente & I"humanité et qu’il serait illusoire de prétendre «éliminer

2001/2 —N" 42



totalement le penchant & 1’agression chez I’homme ». Que ces propos
soient tenus & la veille de I’ arrivée d'Hitler au pouvoir leur donne hé-
las un accent particulierement tragique.

En réalité, dans la lettre qu’il adresse & Einstein, Freud ne fait que re-
prendre tout un développement de Malaise dans la Civilisation (1929)
dans lequel il évoque une méchanceté et une violence indéracinables
qui sont logées au tréfonds de I'étre humain. Une longue citation per-
met d’entendre la sévérité du diagnostic: «Je ne comprends plus que
nous puissions rester aveugle & I'ubiquité de I’agression et de la des-
truction non érotisées et négliger de leur accorder la place qu’elles mé-
ritent dans linterprétation des phénomenes de la vie [...]. I est vrai
que ceux qui préférent les contes de fées font la sourde oreille quand
on leur parle de la tendance native de I’homme & la “méchanceté”, a
I’agression, & la destruction, et donc aussi a la cruauté ». Et il conclut
alors sans faiblir: «La part de vérité que dissimule tout cela et qu’on
nie volontiers se résume ainsi: I’homme n’est point cet étre débon-
naire, au cceur assoiffé d’amour, dont on dit qu’il se défend quand on
I’attaque, mais un étre, au contraire, qui doit porter au compte de ses
données instinctives, une bonne somme d’agressivité {...]. L'homme,
en effet, est tenté de satisfaire son besoin d’agression aux dépens de
son prochain, d’exploiter son travail sans dédommagements, de I’uti-
liser sexuellement sans son consentement, de s’approprier ses biens,
de I"humilier, de lui infliger des souffrances, de le martyriser, de le
tuer. Homo homini lupus: qui aurait le courage, en face de tous les en-
seignements de la vie et de I"histoire, de s’inscrire en faux contre cet
adage ?».> A I'appui de son affirmation, Freud mentionne 1’inquisi-
tion, les invasions, les massacres et les guerres ot 1'amour du sem-
blable se fonde sur la haine du dissemblable : «II est toujours possible
d’unir les uns aux autres par des liens de 1’amour une plus grande
masse d"hommes, 4 la seule condition qu’il en reste assez pour rece-
voir les coups ».*

Pourtant, en dénongant une tendance native 3 la violence, Freud ne
s’est pas réfugié dans le cynisme ni dans une simple résignation. 1l est
resté de bout en bout un praticien courageux qui entendait lutter contre
la souffrance et le malheur de I'histoire toujours singuliere des étres
humains. Sans doute s’est-il mieux attelé & cette tiche que les pro-
phétes des lendemains qui chantent. Comment ne pas voir en effet
que, la plupart du temps, les plus fragiles font les frais de notre gran-
deur d’dme et de notre volonté farouche de jeter un voile sur le coté
sombre du cceur humain 7 Ceux qui oublient ou nient que I’homme est
un loup pour 'homme sont souvent pire que les autres. La défense de
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I"humain a intérét a ne pas s’allier a une foi en la bonté fonciére de
I"étre humain. « Le moins criminel des hommes sera celui qui en sera
le plus convaincu, tout le temps, dans le plus minuscule de ses actes,
ses plus furtifs projets et pensées ».?

2. La violence contenue

11 serait illusoire et peu responsable de faire appel 4 des arguments phi-
lanthropiques qui font I’'impasse sur une violence originaire. Contre la
violence, Freud préconise d’abord une véritable protection sociale et
culturelle qui seule est capable de faire barrage a la méchanceté hu-
maine : « L.a culture doit tout mettre en ceuvre pour limiter 1’ agressivité
humaine et pour en réduire les manifestations & I’aide de réaction psy-
chiques »°. 11 reléve la fonction du droit qui est une violence faite a la
violence et qui est nécessaire pour assurer la possibilité d'une vie com-
munautaire.” Dans sa lettre 4 Einstein, il évoque aussi la place du droit
et ajoute, comme second instrument de lutte contre la violence, qu’il
convient d’encourager I'identification a un projet commun: «tout ce
qui instaure des liaisons de sentiments parmi les hommes ne peut
qu’agir contre la guerre»®. On retrouve ici 'alliage de rhanatos et
d’éros ol & la volonté de destruction répond une dynamique d’unité par
le renforcement de liens affectifs et émotionnels.

Plus tard, dans la voie ouverte par Freud, le psychanalyste Jacques La-
can accomplira un pas supplémentaire en déchiffrant dans le narcis-
sisme un rempart possible a la violence. En effet, la violence peut étre
contenue par un jeu de miroir ol I’ autre apparait comme un autre soi-
méme dans lequel il est possible de se reconnaitre. Ainsi, écrit Lacan:
« Nous sommes solidaires de tout ce qui repose sur ['image de I"autre
en tant que notre semblable [...] Tnversement, nous reculons 4 quoi ?
A attenter & I'image de 1'autre parce que c’est I'image sur laquelle
nous sommes formés comme «moi»».* De ce fail, aimer 1’autre ¢’est
aimer une image de soi-mé&me dans I'autre. Mais lui faire violence,
¢'est aussi se faire violence a soi-méme. Tel est ici le sens du «comme
toi-méme» de la loi ancienne: une barriére a la violence dans la me-
sure ol il est possible de se voir dans 1’autre, de se projeter en lui, de
le considérer comme un autre soi-méme. L'autre est un autre soi-
méme auquel nous pouvons nous identifier, dans lequel il nous est
possible de nous reconnaitre. Et si nous ne lui faisons pas mal, ¢’est
parce que lui faire mal, serait aussi nous faire mal; le détruire, serait
aussi détruire notre image sur laquelle nous sommes formés et donc
nous détruire. Si ["homme n’est pas toujours un loup pour I’homme,
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pour reprendre 1’adage utilisé par Freud, c’est parce qu’il recule 4 at-
tenter a4 son image dans I'autre. C’est pourquoi, lorsque cette barriére
imaginaire se défait ou lorsque les verrous sociaux sautent, plus rien
n’endigue la violence qui a alors le champ libre. Ici, la victoire sur la
violence passe donc par la capacité de reconnaitre 1’autre comme un
semblable.

Cette analyse n’est toutefois pas suffisante et Lacan le note.'” D'une
part, en effet, le fait que la violence ne s’exerce pas sur I’autre ne I’em-
péche pas de perdurer et de se retourner souvent confre soi-méme en
une auto-persécution d’autant plus vive que la conscience morale est
forte. En ce sens, comme Freud I’avait déja percu, les doux se tortu-
rent parfois eux-mémes avec une cruauté farouche et une secréte vio-
lence.!! D autre part, si le narcissisme fait rempart 3 la violence au
nom du «comme toi-méme» imaginaire il produit également de la
violence car il réduit I’autre & une image et & un processus d’identifi-
cations. Or I autre idéalisé figure imaginairement ce que 1’on voudrait
étre soi-méme. Nous croyons voir en lui ce que nous voudrions étre et
nous le supposons détenteur de ce qui nous fait défaut pour é&tre plus
heureux. Le primat de |'image dans nos sociétés occidentales construit
ainsi beaucoup de violence en développant un culte de la performance
et en réduisant I étre humain au registre du voir. Qu’est-ce ici que I'ex-
plosion de violence sinon la souffrance de se sentir méconnu ou mé-
prisé dans le regard de I'autre, que ce soit le regard familial, social ou
culturel ?

3. La violence apaisée

Freud avait acquis la conviction que la violence qui menace ["huma-
nité habite le coeur de I’humanité et qu’elle n’est donc pas un accident.
C’est alors la question que la psychanalyse pose au champ social: que
faire avec la violence incurable ? On peut par exemple soutenir d’un
point de vue sociologique que la misere sociale produit de la violence,
ce qui est vrai. Il n’en reste pas moins qu’une société qui assurerait un
haut niveau de bien étre social & ses membres n’en aurait pas pour au-
tant terminée avec la violence qui plonge ses racines en une terre plus
lointaine.

Avant d’examiner de plus prés la violence & sa racine, notons encore
sur un plan psychanalytique que la fonction symbolique de la parole
peut produire un apaisement de la violence alors que Pimaginaire
peut, quant & lui, seulement contenir.'? En effet, I’apaisement de la
violence ne s’opére pas uniquement par 1’édification ou le rétablisse-
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ment d’une image de soi-méme, mais par un mouvement de parole qui
reconnait 1I’étre humain dans son unicité absolue: d’&tre appelé par
son nom, la violence peut se pacifier.!? I’y reviendrai en final de cette
réflexion, mais on peut noter que nos sociétés occidentales répondent
a la violence par ’oftre d’objets, c’est-a-dire par quelque chose qui
comble un besoin ou consolide une image sociale acceptable de soi-
méme. Ce n’est pas inutile, loin s’en faut, et il est [égitime que les in-
égalités criantes appellent des revendications. Nous oublions seule-
ment d’entendre que, sous ces multiples demandes, s'énonce plus
fondamentalement un appel lancé a une parole significative qui serait
reconnaissance symbolique d’une existence irréductible au regard so-
cial. La notion essentielle est ici celle d’alliance ou de pacte. D’une
maniére plus générale, il faut tenir que la violence s’oppose & la pa-
role dans le sens on elle est une opération silencieuse. méme lors-
qu’elle produit du langage. Cest pourquoi, & partir d’un autre point
de vue et en ce qui concerne le lieu du politique, Paul Ricceur note
["opposition : « Ce qui fait I'unité de I’empire de la violence, c’est qu'il
a le langage pour vis-a-vis [...]. Ainsi, la violence a son sens dans son
autre : le langage ».'*

Violence humaine et violence divine

Ce premier parcours anthropologique nous conduit vers la question de
la violence de Dieu qui est & penser dans son rapport 4 une violence
originaire présente au cceur de 'humanité. Violence divine et violence
humaine sont a articuler soigneusement.'

1. La volonté de toute-puissance

Reprenons d’abord la question de la violence originaire que nous
avons déja esquissée, mais dont il faut a présent mieux préciser la na-
ture avant de la confronter 2 la problématique religieuse de la violence
de Dieu. A la source archaique de nos violences, Freud désigne le veeu
d’une toute-puissance  laquelle I"&tre humain ne peut renoncer et qui
est le réve d’une vie, certes mythique, sans manque.'® En effet, pour
chaque &tre humain, I’entrée dans le monde signifie de faire concréte-
ment I’expérience de la condition humaine, autrement dit, d’éprouver
la finitude. L’expérience de notre propre humanité constitue un dé-
menti tenace au désir de toute-puissance car elle nous inscrit dans le
cours rythmé du temps ol toutes choses naissent, grandissent, se mo-
difient et meurent. En un mot, notre humanité veut dire qu’il n’y a pas
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de dieu que nous puissions étre. Or, en son mouvement premier, la
violence surgit précisément du refus de la vie qui nous confronte aux
lirnites inhérentes & notre propre humanité. La violence n’est pas seu-
lement une réaction & des éléments conjonturels, mais un déni des
conditions de notre propre humanité. Flle dénie ’humanité de 1'étre
humain. En son noyau irréductible, elle n’est rien d’autre que le refus
de la naissance car la promesse de vie passe par le deuil d’une toute-
puissance fantasmatique. Pour reprendre une expression de Daniel Si-
bony, la violence est donc «haine de 'origine », c’est-a-dire en réalité
haine du manque qui est au cceur de I’humanité.!”

Le récit de la Genese 3 propose une lecture de cette violence qui n’a
pas de commencement chronologique et dont chacun porte toujours la
malédiction. Cest pourquoi seul un mythe peut en étre |'écriture. A
quelgue moment que nous la prenions, la violence précéde toujours
chaque génération qui ne cesse de la perpétuer. Pour en saisir la ra-
cine, il convient de saisir que le serpent diabolique de la Gengse ne
vise pas un aspect particulier de I’existence humaine. Plus fondamen-
talement, il fait apparaitre la condition humaine comme une malédic-
tion, un mauvais coup du destin, un handicap et peut-&tre méme une
faute. Ce n'est pas telle ou telle blessure qui doit étre guérie, mais
I’existence elle-méme, c’est-a-dire le « manque-a-&tre » qui fonde tout
sujet humain. Ce qui est bon et promesse de vie — que I"humain soit
humain —, le tentateur le donne 4 voir comme un mal et un malheur.
Le mensonge qui produit la violence est la haine de ’humain qui est
une haine de la finitude. « Vous serez comme des dieux », murmure
alors le serpent antique.

Le mensonge dont parle le récit de la Genese est a I’ceuvre dans le
ceeur humain et il surgit avec le sentiment d’avoir été bafoué par une
vie qui ne coincide pas avec nos réves de puissance. La violence n’est
pas alors réponse a quelque chose de précis, mais réponse a I'exis-
tence dans sa réalité concréte. Elle est un «non» ferme et résolue a
I’adresse de la vie en tant que telle. Et elle est un «oui» fervent &
’adresse d’une vie divinisée qui est & proprement parler inhumaine
parce que tout-puissante. L’incurable désir de toute-puissance est une
violence qui est & la source de nos violences historiques.

2. La face violente de Dieu

A partir de ce point, nous pouvons interroger une face violente de
Dieu qui est présente dans les Ecritures et que nous avons pourtant de
la difficulté & assumer. Avant de parcourir le champ de cette question,
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deux remarques préalables sont nécessaires: d’abord, on ne peut se sa-
tisfaire d’une opposition trop simple entre le Dieu de I’ Ancien Testa-
ment et cefui du Nouveau Testament, ['un offrant un visage redoutable
et terrible et Dautre révélant une figure miséricordieuse et bien-
veillante. 18 S7il est vrai que Jésus donne 2 voir un nouveau visage de
Dieu, nous trouvons dans l'espace néotestamentaire de nombreux
textes qui suggérent une violence divine problématisée par exemple a
partir de la notion de jugement. Par ailleurs, il faut tenir que le dis-
cours théologique et scripturaire ne porte pas sur « Dieu en soi», ¢’est-
a-dire une réalité divine que I'on pourrait objectiver et qui serait ainsi
appréhendable en elle-méme. Dieu ne peut étre saisi en dehors du lien
existentiel que I"on noue avec lui. A la question de savoir ce qu’est un
Dieu, Martin Luther répond dans son Grand catéchisme que «la foi et
la confiance du ceeur font et le Dieu et I'idole. Si la foi et la confiance
sont justes et vraies, ton Dieu, lui aussi, est vrai, et inversement, [ ol
cette confiance est fausse et injuste, 14 non plus n’est pas le vrai Dieu.
Car foi et dieu sont inséparables. Ce & quoi tu attaches ton cceur est
proprement ton dieu ».'” Ainsi, en parlant de la violence de Dieu nous
ne disons rien sur I’étre de Dieu, mais nous examinons un type de re-
lation qui s’établit entre Dieu et le croyant et qui invite & se demander
si le Dieu confessé est vrai Dieu ou idole, Dieu vivant ou image de
nous-mémes que nous prenons pour Dieu. Mon intention n’est pas ici
de procéder a un vaste parcours des textes bibliques qui nous confron-
tent 4 I’expérience croyante de la violence de Dieu?. Je releve plutdt
deux motifs théologiques qui figurent différemment une violence
divine:

» Sur le plan anthropologique, nous avons discerné une volonté de
toute-puissance qui est a la racine de la violence. Faute de découvrir
la joie qu’il y a & habiter sa propre humanité, I’homme la refuse en se
laissant fasciner par le réve d’étre «comme un dieu», c’est-a-dire
comme le dieu que 1’on voudrait €tre soi-méme si I'on était un dieu.
[’&tre humain croit avec passion au dieu qu’il voudrait étre : une divi-
nité que rien ne limite et qui peut sans raison apparente jouer avec la
vie des étres humains. Le célebre récit de la ligature d’Isaac en Ge-
nése 22 en offre une illustration treés parlante. Abraham se trouve
confronté a un Dieu obscur qui semble habité par une volonté capri-
cileuse, arbitraire, sans foi ni loi et qui exige de lui le sacrifice de son
fils. Le Dieu de I"alliance qui avait promis une descendance & Abra-
ham offre tout & coup la figure inverse d’un Dieu cruel et méchant qui
semble prendre plaisir & la mort d’un enfant comme le ferait un Mo-
loch.2! Abraham est face & I’énigme d’une exigence divine a laquelle
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il se soumet, mais dont il ne faut pas taire le caractere effravant et vio-
lent.

Trois remarques peuvent alors étre faites : d’abord, la confrontation &
la violence de Dieu met en lumiére notre propre cruauté et notre
propre violence. Le Dicu violent est 4 notre image et i notre ressem-
blance. I dévoile une méchanceté humaine qui est au ceeur de I'hu-
manité. Il ne faut pourtant pas en conclure, pour nous rassurer a bon
compte, que le Dieu violent serait sans consistance et qu’il suffirait de
le démasquer pour le voir s’évanouir. 11 faut plutdt ajouter en second
lieu qu’il n’y a sans doute pas de découverte possible d’une autre fi-
gure de Dieu sans confrontation & sa face énigmatique et méme
cruelle. Paul Beauchamp 1'indique clairement: « L’homme, & travers
les verres qui sont ceux de ses propres lunettes, voit un Dieu violent,
Cela ne veut pas dire qu’il ne voit pas Dieu. Dieu, en effet, ne se re-
fuse pas a ce regard déformé. Dieu accepte de traverser cette vision.
Mais ¢’est pour transformer ce qui est déformé».”? Autrement dit,
I’accés & une autre tigure de Dieu ne s’effectue pas dans un court-cir-
cuit de la violence de Dicu, mais par une confrontation a celle-ci an
ceeur de laquelle peut naitre une relation différente. Enfin, notons que
la croauté et la vielence de Dieu apparaissent souvent lorsque le
croyant cherche & donner une rationalité religieuse an matheur qui le
frappe. Vouloir répondre par exemple & la question de savoir comment
un Dieu déclaré bon peut laisser mourir un enfant, et alors méme que
rien ne lui échappe, place devant un Dieu méchant méme si cette mé-
chanceté est souvent déniée ou refoulée. On sait les désastres engen-
drés par I'idée selon laquelle Dieu aurait « voulu» la mort d’un étre
dont la disparition est particulierement scandaleuse. J'y reviendrai
plus loin; j’indique simplement que la violence divine surgit au cceur
du refus de laisser entiére I'énigme qui nous renvoie a la limite de
notre savoir et de notre pouvoir. Dire que nous pouvons remettre
Dieu I’énigme du mal est autre chose que d’ériger i tout prix un sa-
voir sur la volonté secréte de Dieu dont la conséquence directe est la
construction de I'image d’un Dieu violent.

* Approchons a présent une autre violence de Dieu, bien différente de
la précédente puisqu’elle prend le visage de 1'amour et de Ia bonté.”?
Pour I'énoncer tout d’abord sur le plan anthropologique, soulignons
simplement que le trop-plein d’amour peut receler une forte violence,
au point que [’on voit parfois certains enfants qui sont «adorés» par
leurs parents ct qui en méme temps sont constamment malades. Cet
«amour» a dans leur vie I'impact que 1 on attribuerait normalement a
la haine. Sur un plan théologique, la violence de Dieu peut prendre le
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visage, si typique d'une certaine lecture du Nouveau Testament, du
Dieu dont I'amour sans limite est dévorant. A cette violence divine dé-
guisée sous les traits de ’amour, Maurice Bellet donne le nom de Dieu
pervers: « Dieu est amour: il donne tout, il pardonne tout, il se donne
lui-méme jusqu’a mourir pour nous, en son Fils, sur la croix [...].
Dieu aime tant qu’il exige tout, veut pour lui tout seul notre désir, dé-
truit tout ce qui edt fait notre joie trop humaine. A quiconque voudrait
échapper a son amour implacable, Dieu oppose la menace terrifiante
de la perte absolue, éternelle [...] Découverte terrible: le Dieu bon
n’est pas bon, mais cruel [...]. Découverte interdite : ce blasphéme se-
rait la faute irréparable qui nous ferait perdre [’amour de Dieu, ¢’est-
a-dire tout».>* En somme, le Dieu du jugement avait le mérite de la
clarté. 11 est beaucoup plus difficile de mettre a jour et de résister a une
violence divine qui prend le masque fascinant de I’amour. La violence
de Dieu n’en est pas moins présente dans la toute-puissance de
I’amour et elle produit de la destruction.

Lhistoire du christianisme est travaillée en profondeur par une mys-
tification ot Dieu opére en réalité comme le tentateur de Genése 3.
Son amour consisterait & restaurer 1'étre humain dans un statut de plé-
nitude et de toute-puissance et dés lors fait apparaitre la condition hu-
maine comme un malheur, une faute méme, dont il faudrait guérir. 11
souvent difficile de percevoir cette réalité cachée sous son envers,
mais ["amour divin est alors une haine de I"humanité de 1’étre humain.
La violence divine, toute doucereuse, murmure a son tour « vous se-
rez comme des dieux » & I’homme qui ne peut plus que hair sa propre
humanité.

L’épreuve de la théologie de la croix

Si la violence de Dieu s articule, d’une fagon ou d’une autre, & un déni
de la condition humaine et & une volonté de toute-puissance, le chris-
tianisme peut toujours hélas en soutenir [’opération mortifére. Pourtant,
il peut aussi déconnecter le Dieu chrétien d'une logique de violence en
s’adossant a la théologie de la croix qui introduit une conversion radi-
cale de nos images de Dieu comme de nous-mémes. En effet, la théo-
logie de la croix que Luther forge dans une relecture de Paul a pour
théme majeur le Dieu qui se révele sous une forme contraire en Jésus
Christ crucifié ; Dieu offre 'image d’un non-Dieu ou d’un anti-Dieu et
par 14 brise toutes nos représentations naturelles d’un Dieu tout-puis-
sant. Deux remarques nous aideront 2 clarifier la croix comme subver-
sion d’une image qui est celle de la violence divine.
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1. La violence révélée

Il faut d’abord relever que la croix révéle la violence originaire qui est
a I'ceuvre au sein de I’humanité. La figure d’un Christ qui subit la cru-
cifixion et donc la violence du monde opére comme révélateur du
ceeur humain et de la volonté de puissance qui est 4 la source du mal.
En ce sens, André Dumas souligne avec raison que la croix est «la
mise en évidence dans le passage a 1’acte de toutes nos violences ren-
trées, hésitantes et camouflées [...]. Ainsi la christologie ne nie pas la
violence, mais elle la rend terriblement manifeste ».25 D’une part, en
effet, le retournement opéré est de substituer 4 1’image d’un étre hu-
main qui peut subir la violence divine sous une forme ou une autre,
I'image d’un Dieu qui subit la violence humaine et qui, en |"homme
Jésus, est mis & mort. D’autre part, la croix comme acte rend mani-
feste I'explosion de haine a I'égard d’une figure messianique qui
rompt avec notre soif de puissance et d’auto-divinisation. Elle met en
lumiére le désir humain d’un Messie puissant qui ne saurait ni souf-
frir ni mourir et qui en retour pourrait offrir la puissance a celui qui le
sert. A ce titre, la croix exhibe la violence originaire et révéle le pé-
ché qui est refus de notre propre humanité et volonté d”&tre comme un
dieu.

[1 existe donc une connexion du religieux et de la violence qui se
trouve brisée par la révélation d’un Dieu qui se donne & 'envers de
nos aspirations. Autrement dit, a I"étre humain qui réve d’étre un dieu,
répond le Dieu qui s’inscrit dans I’humanité sans s’y soustraire et qui
invite chacun & devenir vraiment humain. La croix constitue donc une
réponse théologique spécifique a notre tendance native a la violence.
La prédication chrétienne qui en découle n’est pas d’abord un appel a
1I"éthique et encore moins un simple encouragement i la bonne volonté
qui ferait croire & une bonté «naturelle» de I"homme. Elle est tout a
la fois révélation de la violence humaine par la croix et offre d’une
nouvelle compréhension de Dieu comme de soi-méme qui est source
possible d’apaisement de la violence. Cette conversion est sans cesse
a accueillir s’1] est vrai, comme nous I’avons vu, que la violence est
une trace du péché qui marque 1’étre humain 4 chaque génération. 11
faut simplement ajouter que le lieu christologique nous interroge sans
cesse sur les effets de nos propres discours religieux qui peuvent en-
gendrer, méme indirectement, de la violence a partir de certaines fi-
gures de Dieu.
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2. Le non-savoir et le Dieu caché

De ce qui précéde, il ne faudrait pas conclure que la thématique de la
croix est seule & faire barrage & une image d’un Dieu violent et que,
d’une certaine fagon, il suffirait de simplement remplacer un discours
sur le Dieu tout-puissant par un discours sur la faiblesse de Dieu
comme notre époque & parfois tendance 2 le faire. Il importe de le sou-
ligner notamment & propos de la question du mal absurde et de Iagir
divin. On sait que, face au mal, un certain discours théologique a pu
répondre en ayant recours au concept de puissance et 4 'image d’un
Dieu auquel rien n’échappe. Méme si on refuse parfois de se I’avouer,
c’est alors la figure d’un Dieu méchant qui se dessine dés lors que la
théologie prétend déployer un savoir sur la puissance de Dieu face au
mal. Mais, d’un autre c6té, la théologie peut faire fonctionner une lo-
gique semblable 2 partir de la notion d’impuissance de Dieu face au
mal. L’effet est alors inverse, mais la logique demeure la méme : four-
nir un systéme explicatif ot le sujet croyant sait. Ainsi, par exemple,
a propos du drame d’Auschwitz, le philosophe Hans Jonas soutient
que si Dieu est resté silencieux ce n’est pas parce qu’il ne savait pas
ou qu’il ne voulait pas, mais «parce qu'il ne pouvait pas»%. On voit
que le concept d’impuissance remplagant celui de puissance maintient
pourtant la méme logique qui est de lever I’énigme par une prétention
A savoir.

Or, la théologie de la croix n’est pas simplement réduction de la théo-
logie & la christologie. Elle pose certes qu’en dehors du Christ rien ne
peut se dire, mais elle affirme en méme temps que le Christ n’épuise
pas la réalité d’un Dieu qui agit et ceuvre secrétement au ceeur du
monde. Nous sommes donc renvoyés & un non-savoir qui n’est levé ni
par un recours au concept de puissance, ni par un recours au concept
d’impuissance car I’action de Dieu dans le monde échappe précisé-
ment au savoir humain. Le theme du Dieu caché, qui est 1ié dialecti-
quement au Dieu révélé, est I'expression d’une limite structurelle qui
est assignée au savoir humain. C’est ici que nous retrouvons la ques-
tion de la violence de Dieu. Car I'image d’un Dieu violent peut surgir
deés lors que I’ étre humain entend lever 1’ énigme et répondre au « pour-
quoi » par un savoir théologique. C’est ainsi parfois que 1’on veut voir
dans un malheur ou une souffrance, un chitiment infligé par Dieu ou
I’expression d’un sacrifice censé lui faire plaisir,

Ici, se défaire de I'image d’une violence divine passe, comme nous
I"avons vu, par la figure du Christ crucifié. Il faut y ajouter, & la ques-
tion du mal, ’acte qui consent au non-savoir et qui malgré tout trans-
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forme ce geste en attitude de confiance. Sur ce plan, la figure de Job
est exemplaire, au terme d’un long combat, de ce changement de pers-
pective: la prétention & savoir qui place devant un Dieu cruel céde la
place 4 une posture de non-savoir qui permet la confiance. Plus en-
core, le cri de Jésus sur la croix — mon Dieu, mon Dieu pourquoi
m’as-tu abandonné ? (Mc 15:33) — marque christologiquement la fin
de la violence en Dieu par une question qui demeure une question &
laquelle aucune réponse n’est apportée, mais qui autorise ailleurs le
«Peére, je me remets entre tes mains» (Lc 23:46).

3. La reconnaissance de I’étre humain

Notons enfin que la croix signifie une reconnaissance symbolique de
I’&tre humain qui s’ oppose 4 la violence originaire. En effet, la logique
humaine qui génére de la violence soutient que la puissance permet
d’exister et donc d’étre reconnu au regard de tous. Le sentiment d’étre
exige la puissance de |’avoir, du savoir ou du pouvoir. Or la croix est
un retournement complet de cette logique en ce qu’elle montre le pa-
radoxe d’une victoire dans la défaite. En effet, d’un point de vue chris-
tologique, Dieu nomme «Fils» cet homme qui se trouve dépouillé de
puissance et qui est pendu au bois comme le dernier des brigands. Au-
trement dit, la mort de Jésus est une victoire paradoxale, c’est-a-dire
une victoire visible seulement au regard de celui qui découvre la pos-
sibilité d’étre reconnu par Dieu au moment ol il est sans valeur de-
vant les hommes.

C’est sans doute un des sens possibles de I’affirmation théologique se-
lon laquelle «Jésus est mort pour nous ». En effet, la mort qui nous est
attribuée n’est pas une logique du sacrifice expiatoire. Elle vient mar-
quer une nomination symbolique de 1’étre humain au moment ot il ne
peut plus justifier son existence devant le monde et & son propre regard.
En Jésus Christ, Dieu désigne comme «fils» celui dont I’image est fis-
surée et il délivre ainsi de I'illusion d’avoir 4 se construire une identité
puissante, au besoin par la violence. En somme, 4 la violence du désir
de puissance, la croix oppose la parole qui nomme, appelle et recon-
nait chacun indépendamment de ses qualités et de ses propriétés.

Conclusion

Sans reprendre 1’ensemble du trajet, je me contente de conclure par
deux bréves remarques qui concernent [’action missionnaire ;
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* On sait qu’a des périodes et dans des contextes différents, la mission
chrétienne a parfois donné I'image d’un Dieu violent au nom duquel
des croyants ont contraint, persécuté et méme tué d’autres hommes.
Sans justifier en rien de telles attitudes, on peut simplement les éclai-
rer & partir d’un poeint de vue historique, politique ou sociologique. T
faut également se demander dans quelle mesure le discours religieux
et la compréhension de Dieu qui lui est liée peuvent générer de la vio-
lence ou en tout cas 'encourager. Certes, rien n’est automatique ni
simple. Toutefois, il est Iégitime de se demander si I'image d’un Dieu
ou d'un Christ glorieux, qui peut fort bien inclure d’ailleurs le motif
de la croix, nc permet pas plus facilement aux croyants de déployer la
violence qui se loge au tréfonds de I"humanité.

s En réaction & une mission jugée intolérante, nous sommes parfois
conduits a craindre que toute parole claire et assurée soit une pression
insupportable sur les non-croyants ou les croyants d’autres religions.
Pourtant, il n’y a pas lieu d’opposer, comme ¢’est trop souvent le cas,
conviction et tolérance. D’une part, en effet, I'annonce du Christ cru-
cifié est un scandale qui §’ oppose & notre tendance naturelle. Elle ap-
pelle une foi qui va a I'encontre des évidences et des compréhensions
habituelles de Dieu. D’autre part, dans une perspective protestante, la
foi est un don de Dieu et nul ne peut donc se constituer [ui-méme
croyant. Or si 'événement de la foi ne releve pas de I'initiative hu-
maine, I'expression d’une conviction chrétienne devrait se trouver
d’emblée articulée & la tolérance. Car faire pression sur un homme
pour I"obliger & croire, ¢’est réduire la foi & une adhésion intellec-
tuelle. La foi peut donc étre préparée par le témoignage des croyants,
la prédication, la catéchese, la diaconie, le dialogue avec la culture, le
travail scientifique de la théologie, mais entre cette préparation et
I"événement de la foi, il y a un saut qualitatif qui a lieu ou qui n’a pas
lieu, sur lequel nous n’avons aucune maitrise. La conviction chré-
tienne n’a pas a étre relativisée ou suspendue provisoirement car elle
est fondamentalement nouée a une attitude de non-violence.

Auteur d'une thése en théologie soutenue & Strasbourg en 1996 sous le titre
«amour de Dieu. Démysthifications et relectures théologigues», Jean-
Daniel Caussk est aussi dipldmé en psychanalyse. Aprés avoir été pasteur
pendant 12 ans, il enseigne \'éthique a la Faculté de théologie protestante
de Montpellier dont il est actuellement le vice-doyen.
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Chronique bibliographique

A propos d’un dictionnaire:!
Vers une missiologie de ’empathie

Philippe CHANSON

En mai 2001, I’Association francophone cecuménique de mis-
siologie (AFOM) invitait tous ceux qui s’intéressent a la mis-
sion chrétienne — théologiens et gens de terrain — a une
présentation du troisiéme titre paru sous ses auspices, le Dic-
tionnaire cecumenique de missiologie. Cent mots pour la mis-
sion. Les quatre rédacteurs de cet ouvrage ont eu I'occasion
de faire ressortir ce que sa réalistion avait de spécifique et de
significatif tant sur le plan scientifique qu'ecclésial. Ainsi que
'a fait remarquer Marc Spindler, le monde francophone
n'avait pas a sa disposition de dictionnaire des grands
thémes de la mission. Jacques Gadille a fait apparaitre la
trame en filigrane des notices a partir de quelques entrées de
I'index. lon Bria, quant a Iui, a montré que le va-et-vient entre
le terreau orthodoxe qu’est le sien et le travail académique et
rédactionnel gue suppose un tel ouvrage était sous-tendue
d’une expérience et d’une exigence cecumeénique et pasto-
rale qui donne a cette publication la force d’un témoignage
commun. Il n'est pas possible & une revue semestrielle
comme Perspectives Missionnaires de restituer la totalité et
la densité de ces interventions. En revanche, nous en donne-
rons un écho a travers cette chronique bibliographique pro-
posée par le quatrieme rédacteur, Philippe Chanson.?

Un privilege d’instruction

Travailler & composer un Dictionnaire cecuménique de missiologie, en
sus premier ouvrage francophone de ce type, c’était, dans le fond, en-
prise, polarisée, par choix, sur Cent mots, restait consignée a ne pas
mandater une dimension d’envergure encyclopédique. A 1’arrivée, le
découvert reste évident: la pointe de ’iceberg est modeste. Toutefois,
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son volume caché et ses aspérités apparentes se dévoilent suffisants
pour tirer les courbes et les lignes connexes des tenants et aboutissants
de la missiologie, & I’heure méme ol on parle de déplacements et de
mutations de la mission chrétienne.

La mission partout, pour tout, par tous et pour tous, ce n'est pas rien,
En regard, cent mots, certes, ¢’est peu en dire. Mais en fin de compte,
c¢’est bien assez pour en saisir les thématiques en perspective diachro-
nique ou plus encore, kaléidoscopique lorsqu’elles se chevauchent, se
mélent, se fondent, se télescopent, s’annulent et s’éclatent tout & tour
en paysages panoramiques ou en passages €troits, voire microsco-
piques. Bref, la missiologic — et qui plus est, cousue au fil d’or
d’échanges, d’éclairages, de vérifications, d’interactions et de
confrontations cecuméniques et pluridisciplinaires — s’y découvre &
la fois universelle et diverselle, magma en fusion ou pafchwork de
piéces rapportées. Et il reste comme une joie enfantine a regarder la
flamme harmonieuse et ses retombées d’étincelles, autrement dit &
feuilleter ces fameux Cent mots, la complexité non feinte des matiéres
et, partant, des pensers du monde humain.

L’intuition d’une mission aufre

Or, si effeuiller ces cent notices, c’est en effet découvrir la belle plas-
ticité intellectuelle de cette matrice technique ol tout semble fonc-
tionner & merveille, il est pourtant possible d’y voir émerger et plus
exactement émarger I'intuition sourde d’un «peut-&tre-encore-autre-
ment-possible » & penser la mission vers demain. Une approche autre
en dega ou en surplus des stéréotypes classiques de la missiologie.

Je veux parler d’une missiologie de I’empathie dont j’ai avancé la for-
mulation dans les derniéres lignes de la notice traitant de I’esclavage,
des lignes ol je suggérais la «mise en ceuvre d'une véritable «mis-
siologie de I’'empathie» consistant, par I’écoute compatissante, 1’ac-
compagnement et la présence, au cceur méme des situations de dé-
tresse, & participer aux thérapies des mémoires blessées, en témoin de
’amour de Dieu».? « Voir ol en sont les fréres dans les coins meur-
tris du globe », écrivait un ami missionnaire 4 ce propos, en référence
a la formule de saint Paul en Actes 16:40, «c’est peut-&tre une nou-
velle fagon d’étre en mission aujourd’hui [...] Voir [...] comment ils
vivent, comprendre comment ils pratiquent I’entraide dans leur total
dénuement, constater comment ils vivent le pardon et gardent |’espoir
[...] Cest peut-&tre ca, la mission: oser aller a la rencontre des
peuples évangélisés [...] aux prises avec la dictature, la guerre, la
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faim. C’est peut-étre aussi ¢a, 1a mission & la maniere du Christ. Elle
nécessitera alors la conception d'une nouvelle théologie, celle de
I’'empathie conduisant a la mission en tant que sourire, tendresse de
Dieu, mission consolatrice dans un monde en déroute ».*

Ces mots seuls ouvrent la visée de mes propos. Plus que la penser
comme nous l'otfre le Dictionnaire, comment en effet vivre aujour-
d’hui la mission face au sur-vivre de nombre de situations contempo-
raines ? Etant entendu que les dramatiques que nous connaissons font
écho & tant d’ailleurs inconnus, a tant de lointains et tant de prochains
aussi, tels ceux grevés des nouvelles euro-pauvretés citadines.

Du souci moderne des victimes

Ces remarques malheureusement banales restent pourtant paradoxales
dans la mesure oll, jamais comme avant, la fin du xx°® siécle a vu s’ac-
croitre ce que René Girard vient récemment d’appeler « le souci mo-
derne des victimes ».

Ce constat inédit qui fait |’objet d’un chapitre de son dernier livre, J ai
v Satan tomber comme {’éclair, reste une heureuse surprise. « Notre
société, écrit-il, est la plus préoccupée de victimes qui fut jamais [...].
Nous sommes tous les acteurs aussi bien que les témoins d’une grande
premiére anthropologique. Examinez les témoignages anciens. en-
guétez partout, fouillez les recoins de la planéte et vous ne trouverez
rien nulle part qui ressemble de trés loin au souci moderne des vic-
times [...] Notre société a aboli I’esclavage puis le servage. Plus tard
sont venues la protection de I’enfance, des femmes, des vieillards, des
étrangers du dehors et des étrangers du dedans, la lutte contre la mi-
sére et le ‘sous-développement’[...]. Lorsqu’en un point quelconque
du globe une catastrophe se produit, les nations non sinistrées se sen-
tent tenues désormais d’envoyer des secours ».> Sans doute ces actions
répondent-elles également & un souci de prestige pas toujours trés pur
sous les masques du politique, des rivalités et des surenchéres concur-
rentielles de ce que I’on a pu désigner un peu brutalement sous 1"éti-
quette de business charity. Mais restons objectifs. Elles ne sont pas
d’abord hypocrites comédies. Elles tendent plutét & promouvoir bon
gré mal gré une espéce de solidarité mondiale normative.

Cependant, si cette espéce de mondialisation de la compassion est en
marche, le probléme reste, selon Girard, que cette empathie a non seu-
lement été totalement laicisée, mais qu’elle a été tout i fait détournée
de ses marques originelles et référentielles chrétiennes qui ont «fait»
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finalement la mission, et jusqu'a méme devenir, écrit-il «antichré-
tienne ».° La déchristianisation de cette nouvelle missiologie laique
que 'on globalise sous le terme trés significatif d’humanitaire n’a
d’ailleurs pas manqué d’étre soulignée par Jean-Frangois Zorn dans la
notice « Humanitaire » du Dictionnaire. Et I’ organisation bien connue,
Médecins Sans Frontieres, par exemple, va méme encore plus loin
lorsqu’elle tente, admirablement du reste, de sauver I’"humanitaire des
griffes du politique en visant, si I’on peut dire, une sorte de «laicisa-
tion neutre » du souci moderne des victimes. Les Frexnch doctors nous
rendent méme jaloux lorsque 1’on constate qu’en relais des mission-
nariats chrétiens ils sont bel et bien «en mission », y consacrant — tels
les missionnaires dits classiques — leur temps, leur argent, leur
confort, allant parfois jusqu'a sacrifier leur carriere, leur sécurité et
leur vie. Je crois du reste que leurs actions toutes d’éloge sont indé-
niablement portées par une transcendance qui les source.

Qu’est-ce donc a dire? La mission chrétienne, singuliérement défici-
taire, aurait-elle perdu son dme ? C’est en tout cas ce que pense un jeune
théologien tchadien, Daniel Bourdanné, qui, justement & propos d’un
partage sur la perspective empathique, m’écrit ceci: «Je constate que
votre approche est essentielle dans le contexte missiologique actuel do-
miné par institutionnalisme, I’économie et le marketing. Sans le savoir
ou i cause de notre défaite, la missiologie de notre temps est tombée
dans le piege de la sécularisation, de la déshumanisation que nous offre
notre planéte victime de la pensée unique. La substance méme de la
mission qui est rencontre, accompagnement mutuel, cheminement et
partage mutuel se trouve oubliée au détriment du secondaire. »’

ILa sollicitude pastorale au cceur du spécifique chrétien

J’ai donc cherché des contre-traces de cette conception de la mission
dans les cent notices du Dictionnaire, et particulierement celles dont
la thématique profilait I'intuition d’une missiologie de I'empathie. Et
j'en ai trouvé quelques signes. D’abord par allusions dans des notices
telles «Eucharistie et mission» de René Jaouen, « Humanisme» de
Jacques Gadille, «Image, Icdne, Iconographie» de Ion Bria, «Jus-
tice» d’Henri Derroitte, «Missions populaires» de Marc Spindler,
voire « Vocation missionnaire» de Geneviéve Chevalley. Puis plus
clairement dans I’ article « Partage » de Francis Grob qui, par la bouche
d’ Anselme Sanon évéque du Burkina-Faso, insiste sur les responsabi-
lités réciproques des membres de la grande famille de 1'Eglise préts
a «accepter des solidarités qui colitent», étant entendu, précision
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apparemment banale mais décisive, qu'avant «d’étre un étre de be-
soin» chaque individu «est d’abord un érre»®. Et je n’ai pas oublié
non plus les lignes qu’Emilio Castro consacre au titre « Pauvres» en
défendant la fameuse option préférentielle radicalisée par la Confé-
rence missionnaire mondiale de Melbourne en 1980°; soit en défen-
dant, «a partir d'une solidarité inspirée du modéle de Jésus (2 Co
8:9)», ce souci prioritaire envers les plus démunis, souci qui, greffé a
la vocation, A la passion et & la mission de toutes les Eglises, témoigne
(reprenant les mots magnifiques de Gustavo Gutiérrez) du fait que
« tous peuvent étre aimés sans que I'amour ne devienne un camouflage
de I’injustice historique ». '° Mais ¢’est & peu prés tout.

Toutefois, il restait encore la notice «Réfugiés» de Frans Timmer-
mans, une notice qui m’a «empathisé» dés sa toute premiére lecture.
« La sollicitude pastorale (je souligne) pour ceux qui sont déracinés
ou réfugiés est au cceur de la mission chrétienne », écrit ce religieux
spiritain qui ajoute: «On s’occupera en priorité de la détresse spiri-
tuelle, psychologique et morale, aspects si souvent oubliés dans le se-
cours porté aux réfugiés ». Car, précise-t-il par ailleurs, «Ia grande ca-
rence est souvent que 1’on n’aborde pas les problemes des gens en
profondeur. Ce ne sont pas des probleémes matériels, c’est I’angoisse,
le chagrin, I"avenir bouché, ce sont les questions lancinantes: Pour-
quoi tout cela nous est-il arrivé ? Dieu nous a-t-il abandonnés? Com-
ment trouver auprés de lui espérance et énergie nouvelle ?»!!

Ces mots de Timmermans touchent pour moi 4 ’essentiel en ce qu’ils
rouvrent, je crois, directement au spécifique chrétien de plus en plus
enfoui, submergé, par tout le reste. Iy trouve en effet la clé d’entrée
de ce que j’entends par « missiologie de I’empathie »: soit en dehors,
par-dela toutes frontiéres, toutes discriminations, toutes organisations,
tous appareils de systémes, tous programimes, toutes stratégies, toutes
statistiques, tous calculs, toutes confessions et tous blocages cecumé-
niques ou religieux, finalement et prioritairement une simple et
humble sollicitude pastorale face aux situations vécues et trop sou-
vent oubliées de fragilités morales et spirituelles intérieures.

Des objets aux sujets de la missiologie

Si j'insiste sur cette clé d’entrée qui a tant I'air d"aller de soi, c’est
parce que nous devons absclument nous rappeler — suivant en cela
les bonnes régles de toutes approches anthropologiques'> — que der-
rigre toute la mécanique intellectuelle et théorique bien huilée de nos
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institutions, de nos comités, de nos colloques et de nos Cent mots trai-
tant certes trés nécessairement des objets de la missiologie, il y a avant
tous ceux qui en sont les véritables sujers. Pas des objets, mais des su-

jets. Je veux dire des femmes, des hommes, des jeunes, des enfants,

sujets vivants de chair et d’esprit qui nous font face, englués dans leurs
interrogations, leurs luttes, leurs besoins, leurs détresses, leurs peurs.
Des temmes, des hommes, des jeunes, des enfants, sujets parlants qui
guettent, quétent, plus que tout. les signes justes et vrais d’une soli-
darité morale de cceur, d’'une empathie dont ils savent clairement ex-
primer les attentes et le sens: «N’ayez pas de pitié pour les plus
pauvres comme nous, mais de la vraie compassion », nous dit le pére
Léandre Destin, supérieur des Petits Freres de Sainte-Thérése en
Haiti. «La solidarité n'est pas le résultat d’une étude chiffrable, elle
n'est pas d’abord affaire d’argent, mais un regard qui respecte, qui
échange, qui sait aussi demander et reconnaitre les richesses des plus
pauvres ».'3 « Nous avons besoin de ces amis qui viennent vivre avec
nous, partagent nos conditions précaires », écril encore Daniel Bour-
danné dans une étonnante convergence lorsqu’il ajoute : « Car ce dont
nous avons besoin ici [...], ¢’est d’une oreille pour nous écouter, d’un
ceeur pour nous comprendre, des genoux qui se plient pour crier &
Dieu avec nous et pour nous. Nous avons besoin des visages du Christ
qui §'incament dans nos réalités: émre 'un des nétres. Peut-étre que
c’est cela que les Eglises ont besoin plus que l'argent du Nord
[ [ 200

En ajout de tout ce qui a déja été précédemment avancé, de telles
lignes font indéniablement réfléchir et troublent. Ratissées en marge
du dictionnaire, elles raménent maintenant aux marges de ce dernier
tous les éléments qui m’ont ouvert a ce « peut-étre-encore-autrement-
possible » & penser et 4 vivre ["aujourd’hui de la mission vers demain,
soit aux dimensions pragmatiques et thérapeutiques de cette approche
empathique dont 1'esquisse — seulement 'esquisse — sous-tend a
tout le moins deux grandes lignes de force.

L’empathie comme missiologie du «étre avec»

La premiére de ces lignes de force est d’envisager cette missiologie
comme maniére «d’étre avec ». Dans la visite ou dans la rencontre non
plus «arriver avec », mais «é&tre avec » a la maniére d’un compagnon-
nage fait de sollicitude, de compréhension, d’écoute, de compassion,
de prévenance, de consolation, de présence en témoin d’une Présence
toute-autre, bret d’empathie. Une maniére d’étre qui, loin d’empiéter
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sur le terrain des actions sociales et humanitaires, doublera ces actions
au contraire, 1a oll ces derniéres ne pourront que rester en creux. Soit
dans ces lieux de I'intime oli la peur emprisonne, ol la colere fomente,
oii la culpabilité pese, ot le désespoir écrase et ol le sentiment d’aban-
don repousse face a tout ce qui devient sans issue, fatal, insupportable.
La donc ol s’inscrit "histoire personnelle qui aura pu étre blessée,
marquée, violée par les nationalismes, les guerres, les génocides, les
vendettas, les esclavages récurrents, les profits éhontés, les men-
songes, les précarités exploitées, les dénuements extrémes, les injus-
tices criantes, et méme par les sectarismes religieux (souvent chré-
tiens !) légalistes et aliénants. Non pas tant dans I’espoir de changer
les situations d'épreuves que d’aider & les affronter en préservant
tout prix les dignités et les lueurs de I’espoir, ¢’est-a-dire les dimen-
sions eschatologigues latentes en chaque étre humain,

On n’aura méme pas a chercher de substrats bibliques et théologiques
a I'appui de cette maniere d’étre missionnaire tant ils regorgent.' Et
quand je dis «maniere d’étre», ¢’est que rien ici n’a contour de mé-
thode. Une telle missiologie du «étre avec » miroite bien plutdt un mo-
déle. Et c’est sa deuxigéme ligne de force.

Un modele christique, inspiré, du «percevoir»
et du «ressentir»

La deuxieme ligne de force est en effet d’appréhender cette missiolo-
gie sur le modele christique, & chaque fois trés personnalisé, du «per-
cevoir» et du «ressentir ».

Je note d’abord que ce modele ne sera de fait jamais institutionnalisé
ni sans doute pleinement reconnu puisque voué au peu conmi, voire
au méconnu que la discrétion d’une telle présence témoignante d’un
Dieu caché impose. Je note ensuite que ce modele est évidemment ké-
notique puisque continuellement activé en mémoire d’un Dieu gros du
désir de rencontres et d’humanités re-situées, re-suscitées. Un modele
donc de mission «par le bas » pour reprendre I’expression chére & Jean
Pirotte.!® Mais je note surtout gu’il s’agit d’'un modgle de mission par
Uintérieur. Un modele donc ni institutionnel, ni «religieux», ni cul-
turel, mais singulieérement — je 1’ai déja dit — pastoral, soit situé au
carrefour de 1’anthropologie et de la pneumatologie et dont le para-
digme, en miroir de la Pique, ouvre au passage.

Aider ainsi 4 passer le tragique et I'inquiétude. Pas seul ni seulement
avec autrui, mais en reprenant souffle et force aux sources inspirantes,

Chanson — Chronigue bibliographique
A propos d'un dictionnaire: Vers une missiologie de I’'empathie




inventives et créatrices de |'Esprit. Car c’est bien finalement d’une
missiologie inspirée dont il s’agit. Une missiologie d’esprit ou d’état
d’esprit fécondant cette disposition intérieure a rencontrer, visiter et
soutenir autrui. Une missiologie du geste, parce que «sans le geste,
comme le dit si joliment Calvin, la Parole flotterait en I’air ou battrait
seulement & nos oreilles. »'’

Bref, une missiologie ol le pathos et 1'affect — si vite méfiés et éva-
cués, a tort — sont bien présents au service d’un univers mondial com-
plexe et désormais métissé oll il n'y a plus vraiment ni Nord, ni Sud,
ni Est, ni Quest, mais encore une fois et avant tout des femmes, des
hommes, des jeunes, des enfants en quéte de sens et de vie.

A tout le moins, de nos maisons a nos missions, la modeste perspec-
tive ouverte par cetle missiologie du «é&tre avec» découverte aux
marges de notre dictionnaire, missiologie inspirée d’un «percevoir»
et d’un «ressentir» personnalisés, indique d’en rester ou plutét d’en
revenir toujours A I'essentiel du sens chrétien comme de 1’étre chré-
tien ultimes rappelés un jour par Jules Monchanin: «La missiologie
est ceuvre d’amour... ».'* Mais j ajouterais aussi : «une mise en euvre
de I'imagination de I’amour ».

Aprés son engagement comme théologien aux Antilles — Guyane de 1987
a 1994 suivi d'un ministere pastoral dans une paroisse genevoise et d'un
cycle d'étude a I'Institut cecuménique de Bossey, Philippe CHansoN (1950) a
été nommeé aumonier de I'Université de Genéve. Auteur de plusieurs articles
en anthropologie religieuse créole et membre du CREDIC et de 'AFOM.

Dictionnaire ecuménique de missiologie. Cent mots pour la mission. sous la dir. de [on
Bria, Philippe CHaNsON. Jacques GADILLE et Marc SpiNDLER, Paris /Geneve/ Yaoundé:
Cerf/Labor & Fides/CLE, 2001, 393 p., coll. Théologic de la mission.

Article rédigé a partir de l'intervention faite lors Je la présentation officielle du
Dictionnaire ecuménique de missiologie, le vendredi 18 mai 2001 & la Faculté de
théalogie protestante de Paris.

Notice « Esclavage (Mémoire de ")». ihid., pp. 114-115.

J.-H. Varidel dans un rapport de voyage en République démocratique du Congo, juillet
1997. Je suis redevable de ce concept de missiologie de |'emphatie 4 J.-H. Varidel qui
a été missionnaire en Cote d'Ivoire de 1962 4 1978,

René GIRARD. Je vais Satan tomber comme {'écluir, Paris: Grasset, 1999, ch. XIII pp.
249-261, passim pour les citations.

FrO
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«Le fait que notre monde devienne massivement antichrétien. au moins dans ses élites.

n’empéche donc pas le souci des victimes de se perpétuer et de se renforcer, tout en

prenant des formes souvent aberrantes. I’ inauguration majestueuse de I'ére « post-chré-
tienne » est une plaisanterie. Nous sommes dans un ultra-christianisme caricatural qui
essaie d’échapper 4 I'orbite judéo-chrétienne en «radicalisant» le souci des victimes

dans un sens antichrétien,.. » (ibid., p. 274).

Daniel BOURDANNE est actuellement secrétaire général des Groupes bibliques universi-

taires pour I’Afrique francophone. Lemre d'Abidjan du 2 décembre 2000, citée avec

I’autorisation de I"auteur.

Notice «Partage» du Dictionnaire..., pp. 258-259 pour la citation (je souligne).

Cf. Rapport de la section I: «La Bonne Nouvelle aux pauvres», in Cenférence mis-

sionnaire mondiale de Melbourne, Que ton Régne vienne, trad, fr., Genéve: Labor et

Fides, 1982, pp. 217 — 226. Pour ce texte et les textes antécédents préparant cette «op-

tion préférentielle », on consultera avec profit le ch. 3, « Evangile et justice. La mission

dans un contexle de pauvreté », du recueil de textes réunis et introduits par Klauspeter

BLASER in Repéres pour la mission chrétienne. Cing siécles de tradition missionnaire.

Perspectives tecuméniques, Paris/Genéve : Cerf/Labor et Fides, 2000, pp. 123-231.

10 Notice «Pauvres» du Dictionnaire, op. cit., pp. 261 et 263 pour les citations. La der-
niére qui se référe 3 Gustavo GUTIBREZ renveie notamment 4 I'ouvrage de ce dernier:
La force historigue des pauvres, Paris: Cerf, 1986.

I Notice « Réfugiés», ibid., pp. 296-297 pour les citations.

12 Pour les phénoménclogues, toute vérituble connaissance anthropologique jaillit d’une
rencontre de Sujer & Sujet sous lc mode d’aller-retour entre ces deux Sujets livrés cha-
cun & leur «tout-soi» de sympathie et d'empathie engagées dans «1'entendre» de
I"autre. Cf. par exemple ici I'anthropelogue de Lyon Frangois LAPLANTINE: « Nous ne
sommes jamais des témoins objectifs observant des objets, mais des sujets observant
d’autres sujets au sein d'une expérience dans laquelle 1'observateur est lui-méme
observé » (in La description ethnographigue, Paris: Nathan, 1996, p. 21).

M Lignes trées du «Message trimestriel des (Euvres Pontificales Missionnaires», in
Eglise en partage, Fribourg, 1999/4, p. 3.

4 Lerrre de novembre 1999, adressée d’Abidjan & un ami suisse, citée avec I'autorisation

de I"auteur (je souligne).

-3

o

15 Par exemple les paroles eschatologiques de Jésus sur la visite (Mt 25: 31-46), celles de
saint Paul sur I'expression de solidarité par le paradigme du corps (Rm 12: 10-15;
1 Co 12: 12-26), etc.

16

Rappelé dans la notice « Modeles missionnaires » de Marc Spindler du Dictionnaire, op.
cit., p. 226, en référence a la contribution de Jean Pirotte : « Convertir par le sommet du
ve au XIv© siécle. Réflexions actuelles sur les ambiguités d'une vieille stratégie», in
L'accueil et le refus du christianisme. Historiographie de la conversion, actes du
Colloque de Stuttgart, Lyon: CREDIC/Université Jean-Moulin, Lyon III, 1986,
pp. 18-35.

7 Cité dans I'article que Titia KOEN a consacré & « La parole en Actes dans la culture ka-

nak» in Mission, n® 74 (juin 1997), p. 20.

18 Jules MoncHaNIN, Théologie et spiritualité missionnaire, Paris: Beauchesne, 1985,
p. 48. Cité par Jacques Gadille dans la notice « Humanisme » du Dictionnaire..., p. 150.
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Recensions

Catherine Bocquet.
E] L’art de la traduction selon Martin Luther,

ou lorsque le traducteur se fait missionnaire

Arras: Artois Presses Université, 2000, 286 pages,

ISBN 2-910663-52-3, FF 150.
Traducteur magistral des Ecritures, théologien et bibliste incomparable, artiste
du transfert linguistique, pionnier incontournable de la littérature allemande au
sortir de la Renaissance : tous ces atttibuts du réformateur de Wittenberg, on les
a reconnus de longue date. Mais qu’au travers de ces activités 14, Luther se soit
également «fait missionnaire », voila qui demande quelques précisions, car ’ex-
pression pourrait sembler anachronique et manquer de rigueur.

I1 ne s’agit bien sir pas de la mission telle qu'on I'a vécue et comprise & partir
du x1x® siecle. Ce que Catherine Bocquet qualifie de « missionnaire », ¢’est es-
sentiellement la passion du réformateur pour la communication de I'Evangile «a
un public populaire et peu instruit» (voir p. 47). Luther «est théologien avant
tout, et ¢’est toujours en missionnaire qu’il prend la plume» [...]. « Son rapport
a I"écriture est fonctionnel, [...] sa priorité des priorités [étant] de communiquer
aux simples chrétiens le message salvateur de la Bible » (p. 50). «La traduction
de la Bible en allemand découle de cette volonté de partager une révélation sal-
vatrice » (p. 29). Ainsi donc, et tout au long de son ouvrage, C. Boquet utilise
les termes « mission » et « missionnaire » pour qualifier I’ activité littéraire de Lu-
ther, dans le sens de la transmission prioritaire d’'un message intelligible aux
plus humbles (cf. pp. 92, 106, 193, etc.).

L'originalité de la démarche de Bocquet consiste & réévaluer ce programme ré-
formateur a I’aide de principes et de procédés techniques bien connus dans les
milieux de la traduction professionnelle moderne. L' auteur utilise les outils de
ces cercles spécialisés dans un but analytique et scientifique. I1 s’ agit notamment
d’appliquer & cette analyse des concepts tels que ceux de «traducteur cibliste
(pp. 73-85) ou sourcier (pp. 87 — 98)», de «pré-savoir théologique » {pp. 96-
98), de «lisibilité et d’une intelligibilité a fleur de texte» (pp. 23, 109), de «re-
traduction » (pp. 251-260), et surtout de « "équivalence formelle ou dynamique,
voire fonctionnelle » (pp. 90). Vu sous cet angle-13, la Bible de Luther apparait
comme le fruit évident d’une série d’options linguistiques et littéraires précises.

11 faut savoir que I’ouvrage de Bocquet couronne une formation professionnelle
a1"Fcole de traduction et d'interprétation de I’ Université de Genéve, allide 2 une
découverte de la pensée du réformateur durant un séminaire sur Luther et «La
liberté du chrétien », séminaire offert en son temps par la Faculté autonome de
théologie au sein de la méme Université (cf. les «remerciements» de I'auteur,
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p. 9). Le «regard croisé» qu'une telle convergence a suscité constitue | attrait
majeur de la présente étude, car elle a amené son auteur non seulement 4 défi-
nir le «credo traductologique » de Luther (pp. 71-117), mais également 4 retra-
duire, en francais fort coulant et idiomatique, les deux traités luthériens fameux
en la matiére. a savoir le Sendbrief vom Dolmetschen, (pp. 147-184), et les Sum-
marien tiber die Psalmen und Ursachen des Dolmetschens (pp. 185-219).

Dans la derniére partie de son livre, Catherine Bocquet fournit «quelques ré-
flexions en marge de la traduction et de la retraduction », toutes inspirées et illus-
trées par la personnalité, les présupposés théologiques et les écrits du réforma-
teur de Wittenberg (pp. 221-260). Une bibliographie, répartie en une dizaine de
domaines distincts, conclut 'ouvrage.

Les traducteurs bibliques contemporains seront reconnaissants 4 Catherine Boc-
quet de leur faire découvrir certains aspects marquants d’un trés illustre et pa-
radigmatique prédécesseur. Ils se réjouiront de rencontrer un Luther fasciné par
le parler vernaculaire de son temps (sa «langue d’arrivée »), a savoir I’allemand
populaire de la mere dans son foyer, de I'enfant dans la rue et de I’homme du
commun sur la place du marché ; un Luther fasciné également par les proverbes
et les expressions idiomatiques de son public cible. Ils verront la détermination
du réformateur & trouver des équivalents allemands fonctionnels pour les méta-
phores bibliques. Ils admireront aussi combien C. Boquet sail introduire, dans
sa traduction frangaise des deux traités de Luther, notamment dans celle de la
Sendbrief, des expressions idiomatiques francaises destinées a remplacer effica-
cement les métaphores ou dictons du réformateur, en privilégiant radicalement
le sens du lexte source par rapport a sa forme,

Et voici une autre précieuse découverle que nous offre Bocquet: Luther a tra-
vaillé souvent en équipe 4 sa traduction, en s’entourant de spécialistes des
langues bibliques d’origine, en particulier Philippe Melanchthon pour le gree et
Matthius Aurogallus pour ’hébreu (cf. pp. 25, 1125, 133-135, 189s). 1 est imité
en cela par pratiquement toutes les équipes «normales» de traduction biblique
dans le monde aujourd’hui. Un traducteur n’apprendra pas sans une profonde
empathic, de la plume de Luther lui-méme, que «dans le livre de Job par
exemple. Maitre Philippe, Aurogallus et moi-méme avons parfois travaillé
quatre jours sur trois petites lignes » (cité par Bocquet, p. [06).

En revanche. dans les mémes milieux de la traduction biblique contemporaine,
on s'élonnera de la fagon dont Luther, tel que Boquet le présente, a «christia-
nisé» sa lecture et sa traduction de I’Ancicn Testament ; 4 quel point aussi ses
préjugés contre le pape de Rome, les «4nes papistes» et la Synagogue ont in-
fluencé son exdgese et ses écrits ; combien littéral et «sourcier» il s”est parfois
révélé en traduction, contrairement 4 son orientation trés généralement «ci-
bliste », lorsque certains de ses dogmes favoris lul paraissaient étre en jeu et [ui
suggéraient unc interprétation allégorique ou qguasi midrashique du texte cano-
nigue. On comprendra dés lors pourquoi la Bible de Luther a di subir plusieurs
révisions au cours des siécles passés ct jusqu’a nos jours, el pourquoi d’autres
versions allemandes des Ecritures ont trouvé place a ¢oté de la Lutherbibel, dans
la pratique ecclésiale ou catéchétique des pays germanophones.
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Quant 4 Catherine Bocquet, on pourrait regretter qu’elle ne se soit pas risquée a
davantage de traduction comparée, c’est-a-dire 4 une mise en parallele de cer-
tains passages de la Bible cités dans la Seadbrief ou les Summarien de Luther,
avec les mémes textes dans des versions allemandes, anglaises ou frangaises
contemporaines, pour faire ressortir & la fois la merveilleuse originalité et les
préjugés tenaces du réformateur en matiére de traduction,

Et puis, il faut bien le dire, I'absence de référence systématique aux données du
texte hébreu ou grec, voire aux commentaires exégétiques de qualité, pour les
passages traités par Luther et analysés par Bocquet, géne quelque peu les tra-
ducteurs bibliques aux entournures. Le cas du verset ditficile de Ps 68:19 [ou
67:19, mais en tout cas pas 69:19!] et de sa citation paulinienne en Ep 4:8 [et
nonen Ga2:19 ou Rm 8:3!] semble assez typique a cet égard (cf. Bocquet, pp.
88s). Les praticiens de la traduction déploreront également ’absence d’un index
des passages bibliques cités, en fin de volume. En tout cela, ils éprouveront le
sentiment diffus de «rester sur leur faim».

Ceci dit, nous ne saurions trop recommander la lecture attentive, la ditfusion et
la discussion en séminaires du livre de Catherine Bocquet, car il offre des re-
gards inédits et hautement instructifs sur Luther le traducteur, transmetteur pas-
sionné d’une Parole pour son temps... et le ndtre.

Théo ScHNEIDER
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Sommaires

Frangoise JacQUIN et Jean-Francois ZORN (éds)
m Laltérité religieuse. Un défi pour la mission chrétienne,

XvIn®-xx* siecles

Paris: Karthala, 2001, 397 p., ISBN 2-84586-180-X, 170. — FF
Ce livre contient les actes, munis d’un avant-propos et de quelques réflexions fi-
nales, du colloque commun de I AFOM (Association francophone cecuménique de
missiologie) et du CREDIC (Centre de recherches et d”études sur I'inculturation
du christianisme) tenu & Torre-Pellice du 29 aofit au 2 septembre 1999. Introduit
par une typologie des relations entre christianisme et autres religions, il se poursuit
par des études de cas portant sur le regard des missionnaires chrétiens sur les autres
religions, puis sur quelques pionniers de 'acculturation religieuse, et sur le point
de vue des destinataires. Une dernigre partie traite, de maniére paralléle, "approche
catholique et protestante des relations interreligicuses au xx° siécle. (JFZ)

Maurice Pivot

Un nouveau souffle pour la mission

Paris: Ed. de |" Atelier, 2000, 204 p., 95.- FF
Maurice Pivot, un théologien catholique, réfléchit sur la mission depuis de
longues années. I1 nous livre ici une synthése argumentée sur la mission & par-
tir du concept de dialogue. La pratique du dialogue cecuménique et du dialogue
interreligieux, fait bouger la réflexion missiologique. Le dialogue est devenu un
nouveau paradigme pour toute réflexion théologique. (JMA)

Daniéle HERVIEU-LEGER

La religion en miettes ou la question des sectes

Paris: Calman-Lévy, 2001, 222 p., ISBN 2-7021-3192-1, 110.- FF
L’intérét de cet ouvrage sur un théme par ailleurs largement traité est son angle
d'attaque. Alors que de nombreuses publications se contentent de dénoncer le dan-
ger que les sectes représentent, 1’auteure s’interroge sur ce qui, dans notre temps,
favorise I’ apparition et le développement des sectes. Elle situe le phénomeéne par
rapport & la redistribution du paysage de la croyance: éclatement des grandes
structures religieuses traditionnelles, exigence d’authenticité personnelle plutdt
qu'adhésion & un ensemble de dogmes, souci de décloisonnement professionnel.
Elle invite aussi & réviser la conception de 1a laicité sur laquelle nous vivons,

Tharcisse Gatwa
E] Eglises : victimes ou coupables. Les églises et I’idéologie ethnique au
Rwanda, 1900-1994
Yaoundé/Lomé : CLE/Haho, 20001, 322 pages, Yaoundé ISBN 2-7235-
0124-8: Lomé ISBN 2-913746-09-8
Tharcisse Gatwa est un journaliste rwandais. Il a été directeur de la Société bi-
blique. Depuis 1993, il est directeur de la maison d’édition CLE & Yaoundé. L'eth-
nocide de 1994 a révélé I’incapacité des Eglises 2 dépasser en leur propre sein les
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problémes ethniques. Ce déficit les met hors d"état d’apporter, en cette matiére.
quelque réponse & la société. Le rdle des missions chrétiennes dans le développe-
ment d'une idéologie qui a conduit & 'ethnocide est indéniable. Sans la vouer aux
gémonies, 1'auteur replace I"Eglise devant sa responsabilité historique. Ce livre
vise & une prise de conscience par les Eglises. qui ne pourront jouer leur réle pro-
phétigue tant qu’elles ne feront pas la vérité sur elles-mémes. En témoin des évé-
nements, "auteur reléeve le défi de la rigueur scientifique déprise de la passion et
des parti pris. qu’ils solent ethniques, de croyance ou politiques.

Serge MoLLA

Violence

Geneve/Paris : Labor & Fides/Le Cerf, 2001, 92 pages
Dans ce bref ouvrage, la violence est présentée comme péché. Elle se situe 4
I’opposé de la « colére » & travers laquelle Dieu exprime son refus de I'action des
humains. Cette présentation générale débouche sur la question de la légitimité
de la violence dans certaines circonstances exceptionnelles et plus particuliére-
ment de celle de la guerre «juste» et de la révolte contre la tyrannic.

Jeanne M. SERRELL
E Pionniers et héros
Flavion: Le Phare, 2001, 208 pages
A ¢61é des biographies détaillées de missionnaires. écrites pour des lecteurs trés
motivés pour le mission, ce livre de poche met la littérature missionnaire & la por-
tée des jeunes. Les pionniers de la mission évangélique que furent David Living-
stone, Marie Slessor, Frangois Coillard. William Carey, Adoniram Judson et Hud-
son Taylor sont présentés dans des moments décisifs de leur vie. En se mettant &
["écoute du récit de leur cheminement, le lecteur découvrira certainement com-
ment "Evangile peut aujourd’ hui encore éclairer ses choix de ses engagements.

Mission
m n® 115 (sept. 2001), 28 pages, FF 20.-

« Témoins sans frontieres »
Ce numéro part & la quéte de ceux et celles qui font vibrer le témoignage en le
remplissant de leur vie pour que Dieu soit chaque jour un peu plus «!'invisible
évident», Témoins d’ici qui sont envoyés vers ailleurs ; témoins d'ailleurs venus
chez nous attester de la fraternit€ en Christ; témoins d’autres temps dont les par-
cours viennent jusqu’a nous comme un héritage.

Terre Nouvelle

n° 136 (juillet-aott 2001), 16 pages

« Voyager autrement 7 »
A cdté des nouvelles des divers organismes dont il est I'expression et d'une in-
terview de Ka Mana, ce sujet constitue ’essentiel de cette livraison du maga-
zine. Décliné sur les quatre mots de mondialisation, de boycott, de tourisme res-
ponsable et de tourisme alternatif, ce dossier engage une réflexion que la crise
des transports aériens ne peut que nous inciter a approfondir.
A commander au Département Missionnaire- Echange et Mission, ch. des
Cédres 5, CH-1004 Lausanne (Suisse)
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Spiritus, Expérience et recherche missionnaires

n® 162 (mars 2001), 128 pages, 55— FF.

«Pardon et réconciliation »
[’ évangélisation du monde, et en particulier des pays du Sud, a souvent été ac-
compagnée de pratiques on ne peut moins évangéliques. Aujourd’hui, demander
pardon pour le mal commis passe par une mise en lumiére de ces événements
douloureux, par 'exigence de vérité et de justice, par la nécessité de réparer afin
que la réconciliation puisse advenir avec son pouvoir de recréation. Méme si les
articles publiés sous ce titre proviennent presque tous d’Amérique latine, ils
peuvent faire réfléchir sur beaucoup d’autres contextes.
A commander a Spiritus, 12, rue du P. Mazurié, F-94669 Chevilly-Larue
Cedex (France)

Mission de I’Eglise. Revue trimestrielle de formation
ED n® 133 (octobre 2001), 80 pages, FF 30.—

«Ecoutez et vous vivrez »
Si éue en mission, c’est étre ouvert  la rencontre, cela suppose une capacité
d’écoute. Ecoute de Dieu qui appelle ; écoute des autres qui lancent des appels ;
écoute ensemble de Ia Parole qui donne a I’entreprise humaine son orientation.
L'humilité de celui ou celle qui se met 4 I’écoute n"exclut ni I’autonomie ni |'af-
firmation de soi, au contraire elle les présuppose, Dans un contexte de mondia-
lisation, le temps est venu pour I’Occident de se mettre 4 1"écoute d’autres civi-
lisations et d'entretenir avec des relations nouvelles. Si étre en mission, ¢’ est étre
disponible & la rencontre, son aboutissement est la formation de communautés
qui rendent accessibles la Parole du Dieu Autre. C’est a I’évocation de diverses
facettes de la mission des Eplises dans ce contexte particulier que les articles de
ce numéro sont consacreés,
A commander: Coopération missionnaire-OPM, 5, rue Monsieur,
F-75343 Paris Cedex 07 (France)

Peuples du monde. Revue de la Mission catholique
m n° 346-350. mai-octobre 2001, 44 pages, 25— FE.
Si vous aviez regu les quatre derniers numéros de cette revue, vous auriez pu lire
les dossiers suivants:
— Niger, une Eglise dynamique en islam noir
— Les Albanais, nationalisme exacerbé et rivalités orthodoxes
— Cuba, ferveur et syncrétisme
— Le bouddhisme, les chrétiens et I'Eglise
A commander: 8, rue Francois Villon, F-75015 Paris (France)

Sources et vie dominicaine
m vol. 27, n° 4 (juillet-aoiit 2001), 54 pages, FS 7.—

«Témoins el martyrs »
Resitués dans la lignée de la passion d’Etienne dans les Actes des Apdtres, les
huit récits de vie que compte cette livraison de la revue dominicaine pointent
chacun vers la fidélité & un amour qui a saisi et qui saisit encore, souvent dans
I'anonymat, la vie de ceux qui sont préts a tout donner,
A commander d Sources, rue du Botzet 8 CH-1705 Fribourg (Suisse)
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Journal of African Christian thought

Journal of the Akrofi-Christeller Memorial Center for Mission Research

and Applied Theology, Akropong-Akuapem (Ghana), 68 pages.
AVol. 3 n® 2 (déc. 2000): « African Instituted Churches: Some local histories ».
Ecrites par des étudiants en théalogie de ces Eglises, ces histoires donnent 1’ occa-
sion & leurs autcurs de se comprendre, de connaitre leurs origines. Par ailleurs, elles
constituent une mémaire pour ces Bglises et plus largement |’ Eglise au Ghana.
A Vol. 4 n° 1 (juin 2001): « Gospel and culture : Issues and Engagement ».
Ce numéro est construit autour de la réflexion de Kwame Bediako sur |"Ecriture
comme herméneutique de la culture et de la tradition et de trois interventions au
Symposium intitulé « Vers une perspective théologique sur la culture et la tradi-
tion» suivi d’ateliers théologiques entre 1998 et 2000. Avec une bibliographie
sur I"Evangile et la culture.
A commander: Akrofi-Christeller Memorial Center for Mission Research and
Applied Theology, PO Box 76, Akrapong-Akuapem, (Ghana)

Missiology. An international review

vol XXIX n° 1, janv. 2001, 134 pages.
Autour du théme du partenariat, ce numéro développe une réflexion théologique
(Anne Rissner), une facette missiologique (Charles van Engen), une réflexion
émanant de I’ Afrique (Anne Nasimiyu-Wasike) et une étude de cas émanant de
Sierra Leone (Jehu J. Hanciles).
A commander: American Society of Missiology, 616, Walnut Avenue, Scottdale
PY 15683-1999 (USA)

Exchange. Journal of Missiological and Ecumenical Research
m vol. 30/3, 104 pages

Parmi les six articles qui composent ce numéro, nous relevons celui de Laurenti
Magesa sur la mission dans le contexte d’aprés Guerre froide, celui de Frans
Wijsen & propos de la théologie interculturelle et de Ia mise en ceuvre de la mis-
sion de 1'Eglise, I'analyse que fait Gerard van’t Spijker de I"hymnologie au
Rwanda aprés 1994 et la présentation des communautés chrétiennes africaines
en Europe par Roswith Gerloft.

A commander IMO, Heidelberglaan 2, 3584 CS Utrecht (Pays Bas)

Nancy FELIX
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Consultation des «Eglises historiquement pacifistes au
Blenenberg (Suisse})

Du 25 au 29 juin 2001 a eu lieu une consultation des théologiens
provenant des Eglises «historiquement pacifistes ». Le théme en
était Peacemaking in a Globalized World. En réponse & la «dé-
cennie pour vaincre la violence» du COE, ces Eglises ont voulu
apporter leur contribution par un échange d’informations et I'es-
quisse de grandes lignes communes d’une théologie de la paix.
Elles veulent aussi élargir leur réseau et intensifier le dialogue
avec la Section «Foi et constitution» du Conseil cecumeénique
des Eglises.

Une premiére: rencontre Nord — Sud

des Facultés de Théologie et de la Communauté d’Eglises en
Mission (CEVAA)

Pour la premiére fois, la rencontre qui a lieu tous les deux ans
entre les Facultés de théologie protestante des pays latins d'Eu-
rope, s'est élargie aux Facultés et Instituts de théologie protes-
tante des pays du Sud. Cette initiative conjointe a I'Institut Pro-
testant de Théologie de Montpellier et a la Cevaa-Communauté
d’Eglises en Mission est prometteuse quant a 'avenir de la for-
mation des ministres dans les différents lieux. Pendant la se-
maine du 11 au 15 septembre 2001 a Séte (France) théologiens
francophones d’Afrique, du Liban, de Madagascar, d’Amérique
latine et du Pacifique ont revisité leur héritage, partagé leurs
expériences théologiques et mis en commun leurs questions. Le
théme: «Quand la théologie revisite ses héritages » a permis aux
professeurs des Facultés et Instituts du Nord et du Sud de
confranter leurs points de vue sur les différentes fagons dont cet
héritage central gu'est 'Evangile fait I'objet d’approches di-
verses a travers leurs différentes cultures.

Dans un deuxieme temps, le sujet: « La formation théologique au
Nord et au Sud proximité et différence » a été débattu sous forme
de séminaire. Il a mis en lumiére la difficulté de maintenir dans
les institutions de formation théologique, a la fois la rigueur aca-
démique et la fidelité ecclésiale, telle gue souhaitée par les
Eglises dans le cadre de la formation des ministres. (GV)

Evangéliser la France ensemble: Paris 2-4 octobre 2001

. «Evangéliser la France ensemble» est un réseau de respon-
sables d'Eglises protestantes francgaises, suscité par 'Alliance
évangélique frangaise, le Comité frangais de Lausanne et Aube
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2000. Il a propose trois jours pour réfléchir a ce que pourrait étre
I'évangélisation en France si les Eglises se mettaient d’accord
pour annoncer 'Evangile ensemble. Ce collogue a vu la partici-
pation de Frangoise Champion, sociologue, Paolo Ricca théolo-
gien de 'Eglise vaudoise d’ltalie, etc.

Forum cecuménigue de la mission (Paris 1-3 mai 2003)

Sous le haut patronage du Conseil des Eglises chrétiennes, le
Service protestant de mission/DEFAP, I'’Assemblée des évégues
orthodoxes de France et la Coopération missionnaire de I'Eglise
catholigue de France organisent un forum de la mission qui sera
largement ouvert aux chrétiens de toutes les Eglises. L'objectif
est de percevoir de fagon renouvelée, comment nous pouvons
ensemble - en France, en Europe et dans le monde -~ témoigner
du Dieu de Jésus Christ.

PHILIPPlNES Marie-am, Goran et Bible

Le Forum des Evéques et des oulémas, instance de dialogue
entre chrétiens et musulmans mise en place en 1996, a chaisi
pour sa 16¢ rencontre un théme théologigque : «Mariam dans le
Coran et Marie dans la Bible». Jusqu'ici, les délégués avaient
préféré opter pour des thématiques a connotation morale, so-
ciale ou politique. Mais Marie apparait comme un point d’unité
entre les deux confessions. (Source: Eglises d’'Asie)

VIETNAM : une communauté protestante dynamique

@ | ’Eglise évangélique du Vietnam est en pleine croissance: de
1975 a 2001, ie nombre de fidéles serait passé de 400000 a
2 millions. La concentration des efforts sur la prédication de
I’Evangile ainsi que les qualités d’encadrement de I'Eglise par
482 pasteurs et plus de 1500 prédicateurs volontaires expliquent
ce remarquable dynamisme. Aujourd’hui, les jeunes constituent
plus de 80% des fidéles et en sont la partie la plus vivante.
(Source: Eglises d’Asie)

AFHIQUE DU SUD: réconciliation

¢ L’Eglise évangélique Presbytérienne d’Afrique du Sud (EPCSA)
faisait partie de ces nombreuses Eglises sud-africaines divisées
par I'apartheid. Elle fut fondée en 1875 par la Mission Suisse au
Transvaal et prit son indépendance en 1962, tout en gardant des
liens étroits avec les Eglises suisses. En juin 2001, aprés dix ans
de scission, les deux groupes se sont enfin réconciliés et ont si-
gné un texte commun, dans lequel tous les membres déclarent
appartenir a la méme Eglise. (Source: Auftrag)

MADAGASCAR: Eglise et politique
:  Le Conseil chrétien des Eglises a Madagascar (FFKM) exprime sa
détermination & s'engager pour la bonne marche de la prochaine
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élection présidentielle, prévue le 16 décembre 2001. |l fait partie
du consortium des observateurs des élections, agréé par le pou-
voir, qui a pour objectif dien contrdler le déroulement et d'infor-
mer les citoyens quant & leurs droits et devoirs. (Source: Bémoi)

INDE: décés de Stanley J. Samartha (1920-2001)

Le 22 juillet, le pasteur Stanley J. Samartha décédait a Banga-
lore. Formé dans les Facultés de théologie de Bangalore, New
York et bale, J. S. Samartha fut le premier directeur de la Section
«Dialogue avec les religions et les idéologies» du Conseil cecu-
ménique des Eglises. Avec sa disparition, I’Eglise de I'ilnde du
Sud perd un théologien qui savait transmettre sa réflexion, tant
comme professeur dans les diverses institutions théologiques ou
il a enseigné (Mangalore, Calcutta et Bangalore) que comme
conférencier ou homme d’Eglise.

FRANCE la Mission évangélique tzigane perd son fondateur
Converti au protestantisme a 14 ans, Clément Le Cossec devient
d’abord pasteur des Assemblées de Dieu. Dans 'exercice de son
ministere en Bretagne, il découvre les nombreuses difficultés
auxguelles les Tziganes doivent faire face dans leur vie quoti-
dienne. [l quitte alors les Assemblées de Dieu et part vivre au mi-
lieu des gens du voyage et témoigner auprés d’sux de sa foi en
Jésus Christ. C’est sous son impulsion, gu’en 1975, est née la
Mission évangéligue tzigane qui s’est développée bien au-dela
de la France jusgu’en Inde.

COTE D’IVOIRE: Formation a Abobo

La paroisse «Avocatiers» & Abobo (dans la banlieue d’Abidjan)
de I'Eglise évangélique CMA a organisé pour ses membres une
formation & I'élaboration et & la gestion de projets générateurs de
revenus, basés sur des exemples concrets de micro-projets. Des
ateliers de réflexion sur les intéréts d’'une démarche communau-
taire devaient déboucher sur la mise en place d’actions utiles &
la majorité et réalisables sans trop de difficultés. (Source: Nou-
velles du SECAAR)

Gumee Bissau: Echanges Sud-Sud

22 Pour la premiére fois, un missionnaire brésilien prend poste en
Afrique: le Pére Zilli a été nommé Evéque du diocése de Bafata
en Guinée-Bissau. |l avait déja travaillé 14 ans dans ce pays ma-
joritairement musulman. Le pére Zilli entend marquer sa pasto-
rale par le dialogue interreligieux, le témoignage de la foi, I'évan-
gélisation et I'inculturation. (Source: Peuples du monde)

MALAWI: Evangélisation centenaire
wrg Le 28 juillet dernier, les Eveques du Malawi ont célébré le
HE centenaire de I’évangélisation du pays. L'extraordinaire aventure
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missionnaire commencée avec une premiére tentative des Péres
Blancs dés 1889, avant de s’ancrer véritablement, il y a tout juste
cent ans. Cette célébration fut 'occasion d’un temps de priére
fort, d'un temps de pardon pour les erreurs commises et du re-
nouvellement de I'engagement missionnaire. (Source: Peuples
du monde)

— Congreés MISSION (28 décembre 2001 — 2 janvier 2002) aux
Pays-Bas

Le congres MISSION organisé par TEMA pour les jeunes de
toute I'Europe. Pour en savoir plus, consultez le site < www.mis-
sion.org >.

— Colloque 2002

Entre la mondialisation et les résurgences des réflexes identi-
taires (2-6 avril 2002)

Les enjeux et les perspectives pour la mission dans un monde
globalisé et fracturé du début du 32 millénaire. Avec Samuel Es-
cobar, missiologue évangélique et une dizaine d’autres interve-
nants. Lieu: Institut Emmalilis, St-Légier (Suisse)

— Congrés missionnaire (13 avril 2002) a Paris
Grande rencontre de jeunes désirant connaitre ce qu'est la mis-
sion.

— Préparation a un engagement trans-culturel a court terme (25-
27 mai 2002)

Beaucoup de jeunes partent pleins d'enthousiasme en mission
pour quelques mois, mais reviennent découragés par la realité
vécue. Ce week-end cherche a prévenir ces déceptions en
éveillant la sensibilité interculturelle et en abordant diverses
questions pratiques. Lieu: Les Cotates- Montbéliard (France)

— Cours d’Orientation Missionnaire (7-27 juillet 2002)

Trois semaines conviviales de formation pratique & la vie mis-
sionnaire. De nombreux sujets tels que I'anthropologie culturelle,
I'approche des religions, les problémes de santé, le développe-
ment, etc. Lieu: L’Auberson (Suisse)

Renseignements: Delphine Berkovic — Institut Evangsélique de
Missiologie, 40, route de Fenil, C P 68, CH 1806 St-Légier
(Suisse) — Tél. (+41) 21943 18 91 — Fax (+41) 21943 453 65 —
e mail <iem.fmef@bluewin.ch> www.temanet.org/iem
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