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LVMIERE
ET VIE

Tome XIX Aotit-Octobre 1970 N° 99

Demain, I’Eglise

Communantés de base et petites communanutés, commu-
nautés nowvelles, samvages, sponmtanées, informelles, antant
dexpressions dont Vusage est aussi mowvant que les phéno-
ménes gu'elles désignens. L'éclosion est récente, mais le nom-
bre croit rapidement. La diversité des réalisations va de pair
avec Vextension du momvement. I} est manifeste qu'il n'y a pas
aujourd’bui de modéle idéal anquel pourrait étre réduir Ven-
semble des réalisations actuelles. Vouloir définir & toms prix
serait une astivude pen conciliable avec celle qui préside a 1«
naissance de ces communautés. Il faut &’ abord les saisir dans
lewr surgissement, épouser lewr dynamique interne, faute de
quoi tonte antre considération risquerait d'étre vaine.

Il est vrai qu'd la cadence o5 vont actuellement les choses,
les printemps sont de plus en plus coumrts. Ceriaines commu-
nawtés sont en crise aprés deux ans d'existence et d'autres dispa-
raissent pen aprés leur naissance. C'est quelles sont affromtées
& de vraies questions auxquelles elles tentent de répondre. Par
contraste, on pent d'aillenrs se demander si la stabilité des insti-
rutions ecclésiales traditionnelles ne signifie pas que les vraies
questions n'y omt pas encore droit de cité. L'Eglise établie
devrait daillenrs prendre garde de ne pas tirer trop vite profit
de la sitnation parfois confuse des petites communantés, car
les crises et les échecs qu'elles penvent connaitre ne donnent
pas mécessairemni raison aux institutions régnantes. Prison-
miére de ses pratiques archaiques, souciense de défendre une
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situation interne qui satisfait, malgré tout, beancoup de ses
membres et désamorce les conflits, offrant & la majorité des
chrétiens la possibilité de s'intégrer sans drame dans les struc-
tures actuelles de la société civile, VEglise établie n'a guére
apprécié la naissance des communautés de base. Selon une -
babitude qui demeure bien ancrée, elle commence le plus
somwvent par refuser, dénonce les dangers, rappelle les grands
principes, puis en vient malgré elle 4 tolérer L'inévitable. C'est
dlors que commence un effort de législation, tel celui concer-
nant par exemple les liturgies domestiques. On pent y lire,
towt & la fois, le désir de garder le comtréle sur ce qu'on ne
comprend pas et Vexpression d'une «volonté d'omverture »
cherchant 2 légitimer des entreprises nowvelles & laide de
schémas culturels issus d'une sitwation ansérienre et éternisés
abusivement par des références religieuses. Cette bonme
volonté, autant que ce désir de contrdle, apparaissent somvent,
a tort ou @ raison, comme des tentatives, plus ou moins sub-
tiles de récupération.

La méfiance encore largement répandue 4 Végard des expé-
riences qui sortent des cadres prééiablis, ne dispose malben-
reusement guére 4 reconnaitre lewr importance et a en acquérir
une véritable intelligence. C'est pourquoi, alors que tout semble
indiquer que les communautés de base constituent un phéno-
méne extrémement révélatenr de la situation actuelle et qw'il
serait de la plus haute importance de comprendre pour U'avenir
de U'Eglise, les instances responsables et officielles de certe
méme Eglise w'ont fait entreprendre aucune étude réellement
sérieuse 4 lenr sujet. Une telle entreprise requerrait un travail
systématique &enquétes et d’interviews gque sewle ume équipe
de spécialistes pourvaient mener & bien. Un tel projet dépasse
évidemment les possibilités financiéres d'une revue telle que
Lumidre et Vie, Ce serait powrtant la sewnle facon de savoir
avec quelque riguenr ce qui est en jesn dans un tel monvement.
Tout un faiscean de questions convergent en lui et c'est dans
le cadre des conditions générales d'existence de I'homme urbain
et de l'état actuel du développement économique, social, poli-
tique et culture] qu'il devrais éire situé,
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Faute de powvoir réaliser un projet plus ambitieux, nous
proposons donc @ mos lecteurs une série d'études qui, nous
Vespérons, comtribueront toutefois @ éclairer les recherches
actuelles et & fournir quelques éléments utiles de réflexion et
daction. On a principalement cherché & éclairer la naissance
de ces communautés a partir du contexte actuel et a exprimer,
d'une facon qui soit tout & la fois positive et critique, un certain
nombre de questions théologiques dont elles sont porteuses.

Cest par une série de documents que s'omvre ce cabier. Ils
expriment & la fois des expériences en cours et des projets
d'avenir. Sans prétendre fowrnir une image compléte de la
situation actuelle, ils reflétent cependant assez bien la diversité
des communantés de base, des motivavions qui les animent, des
difficultés rencontrées et des recherches qu'elles poursuivent.
Ils font apparaitre les dimensions majenres du phénoméne et
ce sont elles que les articles suivants prennent en considération
tonr 4 tour,

Clest ainsi que les communautés de base somt emvisagées
dans le contexte ecclésial par José Maria Gonzaléz-Ruiz : il
voit en elles la force révolutionnaire d’une Eglise qui, en
refusant sa propre institutionnalisation, retromwve simultané-
ment son visage prophétique de communion et sa fonction
critique dans la société. Georges Crespy nous invite ensuste 2
re-situer ces mémes communantés dans le comtexte culturel
plus vaste de la société actuelle on Vexigence d'expérimentation
se heurte an durcissement des structures en place, on la poli-
tisavion des relations humaines fait éclater les ghettos de
Vintimisme individualiste. C'est par rapport an domaine poli-
tigue que Jean Guichard s'attache a préciser la situation con-
créte des communautés de base. 1l procéde ensuite & une mise
en perspective des exigences propres awx groupes religienx et
anx groupes politiques de telle sorte que la nécessité autant que
les limites des interventions politiques des grompes religienx
sont fortement soulignées. Ces communantés sont aussi une
gquestion posée a Ubistoire de UEglise. Claude Gerest interroge
cette histoire, notamment les X1® et XU siécles, pour y dis-
cerner, non pas des phénoménes identiques, mais certaines
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- réalisations riches de suggestions pour anjourd’bhui : en nous
libérant dune vision trop simpliste de VEglise du passé, ce
reconrs a I bistoire peut contribuer 4 nous libérer pour U'Eglise
de demain.

Tous ces articles ne se contentent pas danalyser et de
comprendre les communautés de base comme phénoméne
bumain : ils tentent aussi de préciser les emjeux théologiques.
Muis Henri Denis retient tout particulicrement ce dernier
aspect des choses. Se gardant de jouer an théologien qui jette
Ses semtences du haut dun piédestal, il sefforce de ressaisir
toute Uamplitude des questions ecclésiologiques gui sont mises
an jour par la situation actuelle et qui concernent indissoln-
blement UEglise institutionnelle et les communantés de base.

Que sera VEglise de demain ? Telle est la question qui nait
spontanément a Vesprit lorsqu’on prend en considérasion les
secotesses actwelles. Elargissant le débat, Marcel Xhaufflaire
tente d'y répondre en analysant les divers types & avenir possi-
bles rels qu'ils somt perceptibles & partir de la sitnation présente
de UEglise au sein de la société, Il choisit, pour I'un d'entre eux,
celui qui présuppose une transformarion radicale de Vensemble
social. L'avenir de VEglise est bien Vobjet d'un choix, mais ce
choix, ponr se réaliser, met en jen plus que I'Eglise.

Si ce cabier aidait efficacement les lectenrs dans Vélaboration
de leur propre choix, il atteindrait som but, méme si des
désaccords sérienx devaient sexprimer sur les amalyses et les
prises de position qui apparaissent aw conrs de ces pages.
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testante de Montpellier.
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Les documents qui suwivent permettront aux lectemrs de
prendre connaissance, i partir d'expériences concrétes, de ce
phénomene de plus en plus universel et diversifié : les com-
munautés de base. L'éventail offert est suffisamment wvarié
pour manifester que ce courant nomvean peut se cristalliser
selon des formes trés multiples, towt en permettant de faire
apparaitre des lignes incontestables de convergemce. Comme
chacun pourra le constater aisément, il ne s'agit pourtant pas
dexpériences laissées 3 Uétar brut, mais de récits auxquels se
mélent la formulation du projet powrsuivi avec, plus on
moins selon les cas, une interprétation assez typée du message
évangélique, des ébauches &'analyse de la société et de U'Eglise,
et des filiations politiques et idéologiques précises.

Cette documenmtation n'a donc pas la prétention d'étre
exhaustive, mais bien plurét suggestive. Que chacun la regoive
comme autant de questions britlantes qui lui somt adressées
par des fréres dans la foi et face aunquelles il devra se pro-
noncer.

k
* %

I. L’Eglise en actes

Aprés avoir vécu pendant 15 ans dans wne commumauté
laique, Claude Michel entreprend une expérience nonvelle a
Oullins (banliene lyonnaise). Vivre un partage communautaire
aussi complet que possible, reconstruire U'unité des Eglises 2
partir des exigences évangéliques et non pas d'une définition
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théologigne de la foi, lutter activement contre la violence a
Voewvre dans notre société, telles sont les lignes de force de ce
groupe en recherche.

1. Une remise en question

Que ce soit pour s'en réjouir ou pour le déplorer, il faut
admettre que notre temps est placé sous le signe de la remise
en question : il n’y a pas d'institution, il n'y a pas de docttine,
aussi vénérables quelles soient, que I'on ne voient ébranlées
jusquen leurs fondements. Et sans doute une certaine ivresse
du « nouveau », un démon de la. distraction, de la destruction
y trouvent leur part. Mais cette explication reste bien courte
pour rendre compte d’'un mouvement aussi profond et aussi
essentiel. En définitive, c’est 'homme d'aujourd’hui qui est
mis en question, et une telle prise de conscience, méme doulou-
reuse, peut-elle venir du Malin ?

Aussi bien je crois que, peut-étre, un enseignement est a
tirer de certains parallélismes dans la recherche des hommes
de notte temps. Je pense notamment aux trois aspects sui-
vants :

1) l'intense désir d’unité entre les chrétiens sépatés ;

2) la contestation de nos sociétés de « consommation », de
profit;

3) les recherches diverses de formes de vie en partage
communautaire, comme cellule de base d'une société érablie
dans la paix.

2. Denx types d'Eglises

N’y aurait-il pas 1a un signe de I'Esprit Saint pour inviter
les chrétiens a la réflexion ? Certes je ne suis pas théologien,
et peut étre vais-je énoncer une énormité. Mais j'ai cependant
eu l'occasion de militer un certain nombre d'années avec des
hommes de toutes idéologies. Jappartiens depuis quinze ans
a une communauté laique ouverte aux différentes confessions,
et nous commencons depuis quelques mois une expérience de
petite communauté cecuménique dans la banlieve lyonnaise.



DOCUMENTS 7

Et I'idée m’est venue que nous étions en train de voir se super-
poser deux types d’Eglises qui ne savaient pas encore shar-
moniser. :

D'une part I'« Eglise » traditionnelle, assemblée humaine
et visible des tenants d’une certaine définition de la foi: Ia
richesse de cette Eglise est dans sa profondeur doctrinale, son
incarnation et sa permanence historique au travers des sacre-
ments. Sa faiblesse, c’est son manque d’exigences pratiques, de
cohérence entre la vie et la foi, qui en fait trop souvent une
facade sans contenu d’engagement. Et méme cette facade...
Combien de catholiques, par exemple, sauraient exprimer sans
erreur la doctrine de leur Eglise sur quelques points comme la
mort, le péché, le libre-arbitre ou la griace ? A plus forte raison
dans le domaine de la vie courante, le catholique, pour en res-
ter 4 lui, a-t-il en quelque facon une attitude singuliere vis-a-
vis du mécréant ? Méme recherche du profit, mémes options
politiques, méme soumission au pouvoir pour le meilleur et
pour le pire. Il semble que 'homme religieux soit un étre a
part en nous-mémes, qui n’a aucune relation ni avec I’homme
civique, ni avec le social ou le professionnel.

A c6té de cela, je vois s’instituer une autre « Eglise» 4 la
fois plus et moins réelle; plus, car elle est une vérité vécue
concrétement ; moins, car elle n'a pas de définition doctrinale
établie. Cest la communauté, plus ou moins large, de ceux qui
croient que la conversion doit étre quelque chose qui se voit,
qui transforme la vie. Ceux-la essajent d'établir la paix autour
d’eux et de la vivre personnellement. D’étre pauvte avec les
pauvres, de partager. Ce sont les Martin Luther King, les
Gandhi, Jes Helder Camara et tous les anonymes pour qui 'E-
vangile doit étre vécu aujourd’hui, ou bien n'est pas. Et jen
viens & me demander si I'Esprit ne nous invite pas ainsi a élar-
gir notre notion d’Eglise. L'unité dans la foi, pour indispensa-
ble qu'elle soit, n’est-elle pas en fait passablement artificielle ?
Moi, catholique moyen, qui ignore les subtilités thomistes, ne
m’arrive-t-il pas fréquemment de me sentir infiniment plus
proche de tel protestant avec qui je me sals en communion de
recherche et de priére, qu'avec tel catholique dont les options



8 LES COMMUNAUTES DE BASE

sociales ou politiques me scandalisent ? Cette Eglise — tra-
ditionnelle — de I'unité dans la foi, est-elle autre chose qu'une
vérité en espérance, une anticipation sur le Royaume, une
Eglise en germe puisque ses membres sont imparfaits et donc
imparfaite aussi leur compréhension de la « vraie foi» ? Si
donc on admet cette imperfection transitoire, si donc on recon-
nait qu'il y a Eglise chrétienne dans ce simple désir d’étre au
Christ, ne peut-on concevoir ¢t admettre également une autre
forme « d’Eglise en genése» qui serait en somme celle que
I'Esprit suscite en pleine liberté ? On me tépondra que j’enfon-
ce des portes ouvertes et que les limites du Corps Mystique ne
sont connues que de Dien. Mais Clest précisément que je ne
parle pas d'une Eglise mystique mais au contraire d'une église
plus humaine encore que l'autre. Je pense a ces assemblées de
chrétiens qui mettent en commun tout ce qui leur est commun
et partagent tout ce qui peut étre partagé dans le vécu quoti-
dien. Clest tres nettement I'aspiration convergente des multiples
« communautés de base » qui apparaissent aujourd’hui. Mais ce
n'est pas seulement une aspiration, cela devient de plus en plus
une réalité. Le partage total — habitation, économie, engage:
ments, culture, etc. — est rare, mais n'est pas indispensable.
L’essentiel n'est-il pas que les chrétiens sincéres et résolus qui
travaillent en ordre dispersé en viennent a s'entendre, non sur
une définition théologique de la foi mais sur les exigences fon-
damentales de 1'Evangile concernant la vie de chaque homme
et ses rapports avec ses fréres? Ainsi le ciment de cette
assemblée chrétienne nouvelle, surgissant sous les structures
anciennes, n'est-il pas l'unité des conceptions théologiques
(comment savoir si cette unité existe, chacun donnant aux mots
un sens différent... ) mais un méme engagement de vie, infini-
ment plus vérifiable. Ce ne peut étre sans doute qu'un moment
dans la vie de I'Eglise, une mutation, un chemin vers l'unité
totale. il est certain que l'on ne peut faire I'économie dune
définition de la foi, il est essentiel de trouver une voie juste
pour en arriver ia. Historiquement ne g'est-on pas braqué sur
l'exigence d'une « confession de foi », globale et définitive, qui
était en fait 'adhésion a des concepts miiris par des théolo-
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giens, alors qu'en ce domaine I'approche du vrai doit étre lon-
gue et patiente, dans le dialogue et I’amour. Pour ces petits
groupes cecuméniques, ol ’amitié est premiére, ou l'engage-
ment commun est une réalité, les conditions existent d’une
approche commune du Christ. Ce n'est pas un échange entre
représentants d’Eglises diverses, cC'est l'entr’aide fraternelle dans
la compréhension de notre unique vocation. Il n'y a pas au
départ ce postulat stérilisant « Moi je suis pour Paul.. Moi
pour Apollos », mais la conviction chez tous d’étre du Christ,
et le désir de Chercher ensemble comment P'étre mieux, plus
authentiquement.

3. Le danger du séparatisme

Un péril indiscutable guette cette démarche, par ailleurs si
riche : celui du séparatisme, du catharisme, d’envoyer « prome-
ner » les Eglises instituées, sans voir que notre jeunesse passe-
fa et que nous aurons été, en fait, agents de divisions nouvelles.
Mais ce péril n'est pas une fatalité. Ces groupes peuvent et
doivent étre une source de jeunesse pour I’Eglise-Institution.
Ils doivent la rénover du dedans. C'est une espéce de transfu-
sion sanguine qui doit s'opérer dans les paroisses traditionnel-
les : leur population d’individus juxtaposés doit graduellement
se transformer en regroupement d’équipes communautaires.

Car la recherche du Christ vivant, entre chrétiens de con-
fessions diverses, ne signifie pas que chacun fait table rase de
sa foi. Clest au contraire le donné préalable. Le catholique part
de sa foi catholique et le protestant de sa foi protestante. Seu-
lement cette foi n’est pas un rempart contre l'autre, une cita-
delle contre I'hérésie. Cest le point ol nous en sommes dans
la recherche du Seigneur. Et nous ne nous sentons pas le droit
de L'empécher de nous faire avancer, fiit-ce par 'aide d’un
chrétien « autte »...

4. L'expérience d'un petit groupe

A notre niveau, dans la banlieue lyonnaise, nous essayons
de tenir trois dimensions simultanément :
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1) Un petit groupe, intensément communautaire, c'est-a-
dire vivant dans une méme maison, partageant les ressources,
dans une simplicité de vie voulue, ayant ensemble une certaine
vie de priére. Pour le moment, il y a 14 un couple et deux céli-
bataires, mais il serait bon qu’il y ait au moins deux ménages
et quatre ou cing célibataires.

2) Un groupe plus large — une vingtaine de personaes,
dont sept foyers — se rencontrant fréquemment pour des veil-
lées de réflexion, d’échange, de pritre. Il n'y a évidemment
plus cohabitation, mais 'esptit communautaire est trés réel et
la recherche sincere. Chacun est conscient de s'engager dans
un processus de remise en question qui peut mener trés loin.

3) Enfin la paroisse classique, catholique et protestante,
avec les représentants de laquelle nous travaillons vraiment en
collaboration.

Il nous semble que le petit groupe totalement communau-
taire est précieux par le «signe visible » d’Eglise, au sens de
communion chrétienne, qu’il peut donner. Et précisément pat-
ce que composé de foyers et de célibataires, donc de gens
« normaux » qui aménent ceux qui les voient & se dire « mais
au fond, pourquoi pas nous? » Tandis qu'une équipe de con-
sacrés, aussi « civils » qu'ils paraissent, évite difficilement d'étre
« classée » (des curés..., des religieuses...) et fait beaucoup moins
probléme. :

5. Références scripturaires

Si I'on veut des références scripturaires, il semble qu'il serait
intéressant de voir comment pourraient s'incarner aujourd’hui
trois dimensions de la vie commune qui apparaissent dans le
Livre des Actes :

1) Notion de gérance: nous ne sommes pas propriétairss
mais gérants de nos biens au service de la communauté qui peut
nous en demander compte. Personne dans la communauté ne
peut étre laissé dans le besoin tandis que d'autres oat du su-
perflu. Cela aménerair & différentes formes de partage et de
mise en commun.
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2) Rencontres fréquentes pour la priére, la mise en com-
mun des difficultés et des joies, les agapes fraternelles (nous
touchons au vif le probleme de lintercommunion, que nous
verrons plus loin).

3) Distinction claire et forte entre 'autorité civile et I'exi-
gence évangélique : d’ot le refus de l'autorité de I'Etat lors-
quelle s'avére en contradiction avec la Parole du Christ. La
communauté chrétienne retrouverait ainsi une vigueur et une
densité qu'elle a bien oubliées depuis le baptéme de Constan-
tin qui aurait, dit-on, fait de I'Empire une « société chrétien-
ne »... En fait, Pierre et Jean répondaient aux représentants de
la loi: «II faut obéir 2 Dieu plutét quaux hommes ».

En ces temps ol la pensée prend de plus en plus une di-
mension universelle, il peut paraitre saugrenu d’envisager ain-
si de rebitir la société par la base. Certains méme pourront
craindre de cette « Eglise » qu’elle ne soit trop fermée, qu'elle
porte un germe de cléricalisme. Disons tout d’abord que ce
travail de coaversion par petits groupes, 2 I'échelle de I'homme,
ne s'oppose pas aux grandes transformations du christianisme
dans son ensemble, mais au contraire y contribue efficacement,
car les idées les plus audacieuses sont toujours vécues d'abord
par des minorités. Par ailleurs, il semble important de conser-
ver un sens aux mots. Ou bien on admet que 'Evangile définit
fortement ce que doit étre la vie de 'homme en société, et 'on
doit accepter que la communauté chrétienne ait sa forme néces-
sairement exclusive de toutes les autres, car il faut bien étre
quelqu'un, et le chéne n’est ni un cédre ni un platane. Ou bien
on croit, au nom du Christ, pouvoir faire n’importe quoi avec
n'importe qui, et 'on est en pleine illusion. Il me parait évi-
dent que la forme, dans son exclusive méme, qui est le fait de
tout étre vivant, n'exclut pas le dialogue mais au contraire le
fonde. Comment Saint-Paul aurait-il pu se faire «tout avec
tous » si d’abord il n’avait été chrétien d'une facon aussi in-
transigeante ? « Ne formez par avec les incroyants dattelages
disparates...» (2 Cor. 6, 14); «Le vain leurre de la philo-
sophie » (Col 2, 8) ; « La grice de Dieu nous enseigne a renon-
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cer 4 I'impiété et aux convoitises de ce monde » (T#e 2, 11-12);
« Ne vous modelez pas sur le monde présent » (Rom .12, 2).

6. Des activités en contradiction avec UEvangile
&

Sous le prétexte que, pendant des sitcles, il y avait eu une
dichotomie entte la foi et la vie, on réagit aujourd’hui 2 I’autre
extréme en pensant que le chrétien doit participer & tout ce
qui se fait et étre avec tous ceux qui agissent sans poser le
préalable essentiel de la valeur chrétienne de ce qui est fait ou
de l'intention de ceux qui agissent. Or, il y a énormément d’ac-
tivités en contradiction avec I'Evangile et par rapport auxquel-
les le chrétien devrait prendre ses distances, ou au moins s'in-
terroger fortement. Par exemple, que penser du prét a intérét,
de la capitalisation des terres en pays pauvres, de 'armement
nucléaire ou méme de la défense armée ? Le salariat lui-méme,
ou l'on vend les heures de sa vie, est-il dans la ligne directrice
et créatrice de la Bonne Nouvelle ? Il ne sagit pas de prendre
du jour au lendemain des positions absolues, mais au moins
d’accepter I'interrogation divine dans toute son exigence... Cet-
te « Eglise en actes » n’aurait pas pour principe d’exclure tel
ou tel, mais, de par son engagement, ne pousrait rassembler que
ceux qui prennent la foi au sérieux. Et cette rigueur ne pourrait-
elle pas aider 2 trouver un peu de la puissance apostolique des
pemiéres communautés chrétiennes, puisque 2 nouveau les
hommes poutraient penser: « Voyez comme ils s'aiment...» ?

7. Le probléme de lintercommunion

J'ai parlé plus haut de I'intercommunion. Comment pourra-
t-on échapper a cette réalité douloureuse de nos séparations
lorsque nous vivrons véritablement ensemble ? Si la division
des chrétiens est un scandale, C'en est peut-étte un pite encore
que leur cloisonnement dans la séparation, car 2 cela ils ne sont
pas forgés. Cest un peu comme le haut mur du riche qui le
protége de la vue du pauvre, et d'un remords possible. Chacun
« communie » chez lui: ainsi le Corps écartelé du Christ n’ap-
parait plus. Mais si I'on admet la réalité spirituelle de cette
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« Eglise en actes » ne pourrait-elle devenir la base d’'une pre-
mic¢re unité, de par la puissance de ’Esprit? Le seul point
sérieux d’achoppement, pour les catholiques principalement,
est que I'Eucharistie « sacrement de I'unité » ne peut étre par-
tagée avec des chrétiens séparés sans perdre son sens. Mais
face a cette conception, il est permis de demander, dans la
perspective de cette « Eglise en actes », pourquoi les différences
d’interprétation théologique auraient davantage de pouvoir
séparateur que l'attitude diverse des chrétiens devant la vie.
Cette « unité dans la foi» est en réalité terriblement relative :
il suffit d'interroger quelques chrétiens pour s'en rendre comp-
te. Pourquoi, dans ce cas, ce critére serait-il déterminant de
I'unité, alors que des attitudes publiquement en contradiction
avec I'Evangile (par exemple la torture, notoirement pratiquée
par des chrétiens connus pendant les guerres récentes) ne rom-
praient pas cette unité ? Il faudrait, pour étre cohérent, ou bien
exiger des garanties véritables d'unité dans la foi et dans
I'engagement — méme au sein d'une méme confession —, ou
bien reconnaitre I'intercommunion possible entre les chrétiens
qui montrent par leur vie qu'ils travaillent de toutes leurs for
ces a la venue du Royaume, méme s’ils ne savent pas encor:
exprimer dans les méme termes cette unique poussée de I'Esprit
qui les anime. La communauté de Taizé, en ce sens, vit dés
maintenant cette contradiction dans une souffrance qui, nous
Pespérons, deviendra féconde. Catholiques, protestants et ortho-
doxes y vivent, prient et travaillent ensemble tout le jour. Une
seule chose les sépare : 1'Eucharistie, sacrement de I'unité.

Il serait bien contraire 2 notre démarche de poser ces af-
firmations comme définitives. Nous sommes et restons en re-
cherche, espérant de toutes nos forces ne pas trahir le Prince
de la Paix dont nous cherchons la Face. Tous ceux qui vou-
draient nous aider seront accueillis avec joie.

Claude MICHEL
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Il. Des communautés nouvelles pour
les chrétiens de Lyon

Ce texte exprime les orientations de plusieurs communautés
de base lyonnaises qui sont nées dans la foulée de Mai 1968.
Il @ depuis lors inspiré la création dautres communantés @
des chrétiens qui ont retrowvé en lui Vexpression de ce qu'ils
recherchaient confusément.

1. Un certain nombre de chrétiens estiment le moment
venu de mettre en ceuvte une forme nouvelle de commu-
nautés — 2 partir des questions réelles des hommes, de leurs
luttes — dans la fidélité a 'Eglise de Jésus-Christ, unique en
ses multiples visages.

2. En faisant connaitre Yexistence de ces communautés,
ou en en provoquant la naissance, ils pensent ressentir et
exprimer les attentes d’'un grand nombre; insatisfaits des seules
structures traditionnelles trop institutionnalisées (paroisses
catholiques et protestantes - Action Catholique - mouvements
organisés...).

3. Ils ne veulent pas proposer un modele convenant 3
I'ensemble des chrétiens — non pas nier I'existence des struc-
tutes — mais en provoquer 'évolution.

4. Ils usent simplement du droit de se constituer en com-
munautés d'un autre type, au nom de la diversité légitime et
actuellement inévitable des formes de vie chrétienne, dans
I'émulation des divers appels du méme Esprit.

5. IIs se placent sur un plan — non de juridisme — mais
de liberté, dans l'expression et la recherche croyante, sans
refuser le dialogue avec les autres réalités ecclésiales, mais
en rejetant tout cléricalisme et toute forme d’autorité domi-
natrice et administrative.

6. Ils constatent que de nombreux chrétiens en recherche,
isolés ou en groupes informels, aspirent 4 une Eglise de type
plus fraternel, qui soit composée de cellules d'un Peuple
révélatrices d'un Dien Vivant. Puisque le visage que nous
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pouvons reconnaitre 2 Dieu ne peut étre séparé de notre atti-
tude vis-a-vis des hommes, ils pensent que la transformation
de I'Eglise, dans la fidélité aux exigences humaines et divines
de I'Evangile, passe par le développement de communautés
de base ol chrétiens et non-chrétiens, qui se retrouvent au
ceeur des luttes pour I’homme, pourront : dialoguer, chercher
et reconnaitre le visage d'un Amour qui vient 2 'homme pour
le convier a la Vie, accueillir, dans une expérience de com-
munion, Jésus-Christ en qui Dieu s'est humanisé et a révélé
a I'homme le sens ultime de sa vocation. Ils estiment que la
foi, réponse personnelle 2 linterpellation d’une Parole pet-
sonnelle, ne saurait étre réduite 4 une simple facon d'étre
homme, mais doit étre un consentement radical 2 ’Amitié de
Dieu pour les hommes et exige donc, pour étre authentique,
que celui qui essaie d’en vivre le fasse avec toutes les solida-
rités humaines, qui sont les siennes, au sein des combats poli-
tiques pour les libérations collectives.

7. Dans cette ligne, 2 Lyon, un certain nombre de groupes
existent déja, se lancent ou se préparent. Un travail de I'Esprit
se fait, qui nous concerne tous et exige de tous ceux qui
veulent s’y engager : lucidité, persévérance et modestie.

8. Dans une grande diversité de regroupements (quartiers,
idéologie, engagements, travail, affinités, amitié...), chacune
de ces communautés née ou a naitre (une douzaine de mem-
bres parait, sans doute, pouvoir étre une dimension adéquate)
vise d'abord a exister, & se tenir préte a se scinder un jour
pour lintégration de nouveaux membres, a s’ouvrir en per-
manence & la visite de tout sympathisant, chrétien ou non,

sans égard a son origine sociale, ni 4 son niveau culturel.

9. Chacune de ces communautés aura a chercher et a trou-
ver les moyens dassurer I'éveil et le soutien de la foi, de
Pespérance et de la charité, selon des modalités discutées et
organisées par chaque communauté : initiation a la Parole de
Dieu, réflexion sur {a foi, la pensée et la mission de I'Eglise,
Eucharistie, mariage, pénitence..., entr'aide effective a I'inté-
rieur et a l'extérieur, aveu des ressources, soutien des engage-
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ments, prises de position sur les événements, etc., mais, d'abord,
recherche des signes de Dieu dans nos vies.

10. Chaque communauté devra convenir de la nécessité
de rencontres périodiques entre plusieurs de ces mémes com-
munautés, ou avec I'ensemble. La participation 2 des assem-
blées plus larges, ou il y aurait des chrétiens d’'un autre type,
manifesterait 'appartenance 4 I'Eglise universelle. De toutes
facons, chacun reste libre d'assister ou non aux offices parois-
siaux.

11. Dans ces communautés, se trouvent déja, ou se trou-
veront, tout naturellement, un ou plusieurs prétres ou pasteurs
qui, dans le méme esprit, chemineront avec les autres. Ensem-
ble, le Peuple de Dieu réapprendra les gestes et les actes du
Partage en style contemporain, pour mieux faire I'apprentis-
sage de I’Amitié du Dieu Vivant.

12. Pourquoi certaines de ces communautés n’adopte-
raient-elles pas le principe de l'accueil progressif des enfants
des foyers participants dans I'Eglise : baptéme par étapes,
présentation de P'enfant par les parents, entrée au « caté-
chisme » (selon des formes auxquelles [a communauté devra
pourvoir), accomplissement du baptéme (avec la confirmation
et I'Eucharistie) a la demande explicite du jeune chrétien ?

***

13. Nous ne voulons ni copier les premiéres communautés
chrétiennes, ni contrer des chrétiens qui ont fait des choix dif-
férents. Nous voulons expérimenter de facon plus respon-
sable, plus tangible, moins uniforme, I'Eglise comme Com-
munion dans le salut en Jésus-Christ, Libérateur des hommes.

14. S’il nous était possible d’en rester aux formes actuelles
de communautés chrétiennes, ou si nous pouvions espérer une
évolution d'ensemble et suffisamment rapide de ces formes,
ou si nous acceptions la contestation spectaculaire comme
évangélique ou seulement efficace, nous nous passerions assu-
rément de prendre cette voie nouvelle, dont nous redoutons,
les premiers, les exigences et les risques. Mais, il nous a
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semblé qu'il s'agissait 12 d'un appel impérieux de I'Esprit dans
notre Eglise aujourd’hui.

15. Ce que certains essaient déja, ce que d’autres com-
mencent, sachons le réaliser sans tomber dans le style
« ghetto », sans peur des affrontements, avec souci de loyauté,
d’explication, avec beaucoup de souplesse, dans la confiance
en la vie.

Janvier 1970

flil. Manifeste de la éomrﬁunauté chrétienne
du Guinardo

L’Eglise d'Espagne w'est plus un bloc monolythigue forte-
ment compromis avec le régime franguiste : des chrétiens
avides de liberté humaine et évangélique contribuent a en
modifier profondément le visage.

Une communauté de Barcelone nous fait part des points
forss et des points faibles de son expérience, des difficultés
anxquelles elle a fait face et de sa ferme volonté de continuer
un combatr pour une Société et une Eglise reconstruites sur des
bases nouvelles.

1l y a déja quelques années que la communauté chrétienne
du Guinardo a per¢u la nécessité de trouver de nouvelles
formes de vie pour exister communautaitement dans la foi
au Christ et découvrir les exigences que cette foi nous impo-
sait dans notre situation par rapport au monde.

Depuis lors, il y a eu des hésitations, des titonnements, un
peu de lassitude et surtout un certain embatras lorsqu’il a
fallu déterminer quel devait étre le sytle de vie d'une « com-
munauté chrétienne », quel serait le langage religieux qui rem-
placerait les anciennes formules pour exprimer la foi com-
mune. Il faut souligner particuliérement le manque de clarté
au sujet des véritables dimensions de I'événement christique,
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de sa portée dans notre vie concréte et de la manitre de
converger vers le Christ pour qu'a partit de Lui, nous puis-
sions étre conduits & un engagement effectif avec nos fréres.

En fait, nous ne sommes pas encore sortis de cette voie
obscure. Nous sommes passés pat quelques moments assu-
rément triomphalistes ot le mot « communauté » et ses for-
mulations concretes — «les petites communautés » — en
venaient & masquer partiellement notre peu d’expérience pour
une vie commune dont la forme ne pouvait étre trouvée au
niveau de la Cité; la communauté apparaissait davantage
comme la négation de la paroisse, en tant que mode chrétien
de vie communautaire, que comme le moyen positif d’affir-
mer une foi plus enracinée dans I'Evangile et plus fidéle 2
ses exigences. Toutefois, ceci ne veut pas dire que, pendant ce-
temps, il 0’y a pas eu d'efforts sérieux pour construire une
communauté chrétienne évangélique. Mais ces efforts ont été
isolés, manquaient généralement dune vision claire des objec-
tifs poutsuivis et n'avaient pas l'appui affirmé de toute la
communauté.

Actuellement, nous repartons a zéro et nous pensons que,
dans cette perspective, le mieux est de reconnaitre les quelques
faits positifs et négatifs que nous avons vécus dans notre expé-

rience antérieure.
1. Nous découvrons la nécessité de nous affronter a

une réflexion sur la Parole de Dieu libérée des média-
tions imposées par une Eglise hiérarchique trop préoc-
cupée de rester fidele & une culture étrangére aux pro-
blémes et aux nécessités réelles du peuple, et de tempo-
riser, & tout prix, avec le pouvoir établi.

Nous sentons également l'urgence d’'une rénovation
de nos assemblées liturgiques par un abandon de tout
formalisme plus ou moins soucieux de se moderniset, et
par la recherche, dans la célébration de Ia Mort et de la
Résurrection du Christ, dun point de départ efficace
pour notre communijon réelle avec les hommes.

2. Nous constatons que la paroisse ne peut répondre
a nos aspirations, pour une vie de foi libre et indépen-
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dante de ces vieilles compromissions qui marquent les
structures locales de I'Eglise ; elle s’est de plus en plus li-
mitée 3 une fonction exclusivement ministérielle ou bu-
reaucratique, qui I'a fermée progressivement 4 une pets-
pective pastorale vraiment évangélisatrice.

3. De méme nous avons pu découvrir la situation de
bon nombre de laics et de prétres consacrés de manitre
spécifique a une tiche pastorale, 4 I'intérieur du contexte
actuel de I'Eglise ; ils sont entrainés dans de profondes
contradictions personnelles. ‘

4. Et pour terminer, nous ne pouvons taire ce senti-
ment unanime de n'avoir bénéficié, 2 aucun moment,
surtout du cOté des laics, de l'intérét, de la compréhen-
sion et de I'appui de la hiérarchie, dans notre effort pour
« étre Eglise » sous une forme autonome et active.

Les raisons de cette situation sont multiples, mais nous
pouvons seulement signaler celles qui nous paraissent les plus
importantes et les plus déterminantes dans la situation de
tant de prétres et de laics, 4 l'intérieur de notre Eglise.

1. Lattitude constante de la hiérarchie qui, au lieu
de répondre aux exigences prophétiques dun christia-
nisme centré sur la libération de la personne humaine,
n'a fait qu'adoucir la Parole et la Mort du Christ pour
justifier des situations d’ordre et méme de privilége.

2. La fidélité chancelante de la hiérarchie au Concile
de Vatican II, laissant dans I'ombre les orientations les
plus manifestement d’avant-garde qui cherchaient 4 enga-
ger I'Eglise dans une voie de rénovation sérieuse et & [a
compromettre avec le monde des pauvres et des op-
primés.

3. Le maintien du sacerdoce dans sa situation de
caste réservée spécialement 2 la mission ministérielle,
prenant quelques fois une allure magique, ce qui la
isolé du peuple et I'a rendu incapable d’accomplir une
fonction authentiquement évangélisatrice.
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4. Une conception rigoureuse et archaique de la dis-
cipline ecclésiale, contraire 2 I'Esprit du Christ qui est
au-dessus de toute loi et de tout précepte, et rendant im-
possible un dialogue authentique 3 lintérieur de notre -
Eglise.

5. La validité douteuse des raisons avancées en faveur
du célibat ecclésiastique, faisant une question de prin-
cipe de ce qui devrait étre le résultat d’une option per-
sonnelle, prise selon la capacité de chacun et les condi-
tions de la pastorale concréte propre a chaque situation.

6. La permanence, 2 l'intérieur de certains secteurs
de notre société, d’une vision déformée du prétre, consi-
déré comme un professionnel qui se doit intégralement
au service spirituel de la communauté, ce qui I'absorbe
de telle facon que le plein développement de sa per-
sonnalité devient impossible.

Toutes ces raisons placent en fait beaucoup de croyants
dans des conditions concrétes, qui finissent par les mettre en
contradiction avec leur conscience, par étouffer en eux la
possibilit¢ d’une vie de foi libre, et surtout par mutiler pro-
fondément les aspirations les plus justes et les plus fondamen-
tales de leur personnalité humaine ; elles expliquent et justi-
fient le fait qu'au cours de ces années de nombreux fréres dans
la foi aient abandonné la communauté, la considérant inca-
pable de susciter une authentique conversion, et que quelques
prétres aient renoncé au sacerdoce parce que ce contexte les
empéchait séricusement d’étre des personnes au plein sens du
terme, et de vivre dans la fidélité au Christ et au peuple.

Par conséquent, au moment ol nous nous engageons dans
un nouvel effort pour reconstruire la communauté sur des
bases nouvelles, il nous parait opportun de manifester publi-
quement notre respect et notre solidarité a 'égard des options
personnelles, religieuses et temporelles, de tous ces laics et
prétres qui ont été nos compagnons et continuent a faire route
avec nous dans la communauté. De méme nous avons voulu
dénoncer quelques-unes des raisons qui provoquent tant de
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conflits et de déchirements chez nombre de croyants de notre
communauté, et dans toute '’Eglise. Et pour terminer nous
voulons affirmer notre volonté, aujourd’hui, sans encore bien
savoir jusqu'ott cela nous ménera, d’avancer avec fermeté dans
Ia construction d’'une communauté ot la foi, loin de nous ins-
taller, doit nous pousser aux cotés de ceux qui luttent pour
la justice, et ot la charité doit Vemporter dans nos relations
communautaires sur les craintes et les prétentions présomp-
tueuses de posséder la vérité. En méme temps nous nous enga-
geons 2 faire effort pour déterminer les objectifs de la com-
munauté en référence permanente au Christ et 2 sa Parole,
indépendamment de toutes les interprétations plus ou moins
philosophiques et méme théologiques qui, souvent, rendent
difficile un accés direct et réel a2 Celui qui s'est fait homme.

En définitive, la communauté chrétienne du Guinardo,
comme tant d’'autres communautés de base, espere apporter
sa collaboration dans la construction d'une Eglise « nouvelle »
qui soit le résultat des options personnelles de chacun des
croyants, options qui doivent nous amener sérieusement 2 vivre
au coude a coude avec ces fréres qui luttent pour batir une
société plus juste our la personne soit pleinement respectée.

Barcelone, avril 1970

La communauté chrétienne du GUINARDO

IV. La communauté Emmaus House

Située an lien de jonction des quartiers noirs et porto-ricains
@ New-York (241 East 116th Street), Emmaus House eész #ne
communanté lie par un travail collectif an service des déshé-
7ités, un partage partiel des ressomrces, ume recherche intel-
lectuelle et des expressions liturgiques. 1} s'agit de vivre PEvan-
gile en inventant d'autres rapports humains que cenx qui ont
conrs dans la sociéré et les Eglises des Etats-Unis. Linterview
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qui suit a été accordée par Miss Kathy Mahon, qui est membre
de cette communanté depuis le début, aw Pére Matthew Fox,

0. p.

Question. — Pourriez-vous me dire qui sont les membres
de la communauté Emmaus House ?

Réponse. — A vrai dire, il y a trois catégories de person-
nes qui font partie I Emmauns House. En premier lieu, il y a
ceux qui ménent effectivement la vie commune. Ils sont neuf,
dont les quatre fondateurs du groupe. Aucun d’entre eux n’est
marié. Ensuite, il y a ceux qui participent au partage liturgique
de la communauté : ils sont une trentaine, parmi lesquels il
faut compter des couples et des enfants. Enfin, il y a ceux qui
participent aux différents programmes sociaux pris en charge
par Emmaus et dont le nombre est d’environ 80. Les membres
de la communauté sont extrémement différents les uns des
autres par leur personnalité, leur tempérament, leur origine.
L’age varie de 25 a 48 ans.

Les deux personnes qui ont lancé Emmans sont des
convertis au catholicisme, 'une en provenance de l'anglica-
nisme (elle s'occupa pendant dix ans d'une mission style
« porte-ouverte » en Nouvelle Guinée), l'autre n’ayant eu
auparavant aucune attache religieuse. Cette derniére personne
devint catholique Melchite, quitta son Etat d’origine, I’Ala-
bama, et rejoignit le Catholic Worker 3 New-York. En méme
temps, elle obtint une licence en philosophie sociale a I'Uni-
versité de Columbia. Parmi les fondateurs du groupe, il y
avait un non-catholique, et tous les premiers membres, 2
Pexception de moi-méme, étaient clercs ou religieuses. Mais
I'une de nos réussites importantes a été la suppression compléte
de toute distinction clerc-laic.

Q. — Peur-on dire que, dans I'ensemble, vous étes origi-
naires de la classe moyenne ?

R. — Non. Au contraire, la plupart d’entre nous sont d’ori-
gine trés humble. En méme temps, comme le montre I'appar-
tement que jhabite actuellement, nous ne faisons pas de la
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pauvreté une mystique. Je ne peux pas m'habiller avec des véte-
ments vieux et usés et me présenter en méme temps comme
professeur. Un certain standing est nécessaire. Je ne peux pas
vivre dans une maison dépourvue de tout confort! J'ai essayé
une fois, mais j’éais si contrariée que les autres ne pouvaient
plus vivre avec moi. Je dois ajouter que la moitié d'entre
nous ont été, & un moment ou & un autre, membres de la
fraternité séculiére de Charles de Foucauld. Nous avons
appris de ce mouvement le respect de Ihospitalité et de la
disponibilité évangéliques, ainsi quune certaine structure de
type monastique, bien que nous ayons éliminé les heures
d'adoration caractéristiques de ce mouvement.

Q. — Comment est née votre communanté ?

R. — David Kirk et Lyle Young faisaient leurs études &
Rome pour étre prétres. Cétait I'époque de Vatican IL
Cest a2 ce moment 12 que parut également I'étude de
Harvey Cox sur la religion dans la cité séculiere. Ces influences
allaient de pair avec leur conviction qu'une nouvelle forme
de communauté religieuse et de service était nécessaire pour
rencontrer les besoins du milieu urbain. 1! allait de soi qu'une
telle entreprise serait cecuménique car aucun des deux n’étaient
catholiques romains par tradition. La Mission protestante de
East Harlem les recut favorablement et les aida largement &
trouver un lieu d'implantation. A cette époque, j’enseignais 2
East Harlem et je rejoignis le groupe. Ainsi, notre premiere
communauté fut un groupe d’'amis se réunissant tous ensemble
pour répondre aux besoins de ces populations. Nous avons
ouvert une école, un centre d’accueil offrant I'hospitalité aux
objecteurs de conscience, aux ivrognes ou autres personnes en
. difficulté. (Nous avons rapidement abandonné ce projet lors-
que nous comprimes qu’il n’aidait persongpe, ni eux, ni nous).
Nous 7 étions pas des travailleurs sociaux 2 East Hatlem, mais
un groupe de travail commun, ce qui veut dire que le centre
d’attraction de notre communauté n’était pas nos propres
agapes mais bien le lieu dans lequel notre communauté vivait
et travaillait.
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Q. — Pourriez-vous décrire davantage votre vie commune ?

R, — Notre vie commune, comme tous les autres aspects
d’Emmares Howuse, s'est principalement développée au travers
dexpériences, d'essais et derreurs. Bien que nous ayons vécu
tous ensemble pendant un certain temps, nous avons actuel-
lement chacun notre appartement. Cette solution nous parait
la meilleure pour qui vit en milieu urbain (si nous étions dans
une ferme, nous vivrions certainement tous ensemble). Chacun
d’entre nous a un statut professionnel et une vie petsonnelle
en dehors d’'Emmans Howse. L'expérience nous a montré qu'il
était indispensable d’avoir une identité a I'extérieur de notre
communauté, car Emmans Howuse est notre premiére mais non
pas notre sexle communauté. Cest ainsi que moi, par exemple,
j'appartiens a I'école o jenseigne et 2 ma communauté fami-
liale, aussi bien qu'a Emmans Howuse. Ce serait une grave erreur
de faire d’'Emmans House une communauté totalisante. Cet-
tains d'entre nous travaillent pour le programme gouverne-
mental de lutte contre la pauvreté, d’'auttes donnent des cours
de philosophie sociale, etc. ‘

Q. — Vivant séparément comme vous le faites, gwest-ce
qui vous réunit tous ensemble ?

R. — Nous versons tous une certaine partie de nos salaires
a la caisse commune d'Emmans Howse (ce’ qui n'empéche pas
Emmans House d’étre toujours endettée). Nous nous réunis-
sons deux fois par semaine pour des repas et des discussions
communes. Nous avons compris que ce n'est pas le nombre
des rencontres qui impotte mais leur qualité. A cet égard, nous
apptrécions beaucoup les lumitres que la psychothérapie peut
apporter a une communauté telle que la notre : Clest ainsi que
nous essayons sans cesse d’étre plus honnétes dans la poutsuite
de notre objectif de transformation humaine, d’humanisation.
Nous sentons que nos amitiés sapprofondissent grice & une
clarté et une simplicité plus grandes les uns envers les autres.
Personnellement, je participe de facon réguliére 2 des sessions
de psychothérapie. Nous avons aussi bénéficié de I'apport de
sociologues qui ont travaillé avec nous, nous aidant & définir
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notre théorie et notre pratique. Au cours des quatre premiéres
années, nous nous sommes - également réunis tous ensem-
ble pour prier ; nous avons essayé toutes les formes de pricres,
y compris le silence des guakers et les méditations zen. Nous
avons cessé lorsque nous avons percu que cela ne répondait
plus & un besoin pour nous.

Q. — Célébriez-vous également I'Eucharistie tous ensemble ?

R. — Nous I'avons fait un certain temps. Nous avions une
chapelle ou nous célébrions les liturgies byzantine, romaine
et autres. Mais, pendant fort lopgtemps, aucune d’entre elles
ne signifiait quelque chose pour nous : seule une liturgie sécu-
liere correspondait 4 nos besoins. Ces agapes consistaient essen-
tiellement en une réunion commune avec partage du pain et
du vin, des lectures et une discussion. Dieu était certainement
présent mais aucun de nous ne s'inquiétait vraiment de savoir
s’il s'agissait ou non de liturgie. ‘

Q. — Vous parlez comme 5'il s'agissait du passé.

R. — Oui. Cette situation dura a peu prés deux ans. Depuis
peu, nous sentons une force nouvelle dans les vieilles expres-
sions religieuses. L'un d’entre nous, parle méme de célébrer
une grand'messe en latin. Nous pourrions actuellement avoir
une messe en latin ou une vigile silencieuse 2 la facon des
gtakers : nous serions aussi & 'aise dans I'un et l'autre cas.
Nous ressentons comme un besoin les richesses contenues dans
les liturgies anciennes, les Ecritures, la pridre. Les réalités
sociales ne peuvent pas nous dire cette Parole universelle que
réclament nos vies. Nos liturgies sont suivies dun repas
pris en commun, ce qui est toujours une riche expérience
humaine.

Q. — Dans quels travanx Emmaus House esz-elle engagée 7

R. — Nous pensons que notre communauté est un centre
offrant des alternatives, des options viables, par rapport aux
institutions déshumanisantes, aux aliénations et & la culture
de masse qui régnent aussi bien dans la société que dans
I'Eglise. Nous croyons que nous développons un modéle
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(comme le fait I'Eglise libre de Berkeley) pour des expériences
communautaires. Ainsi, nous sommes un lieu de rencontres et,
pat nos relations personnelles, notre bibliothéque et nos publi-
cations, nous permettons aux gens de prendre connaissance
d’autres styles de vie pour aujourd’hui. Nous offrons des
causeries, des retraites, des séminaires sur différents sujets.
Nous avons invité des conférenciers tels que James Groppi,
Ivan Ilich, James Baldwin, Rollo May, etc. Chaque fois, nous
veillons particuliérement & ce qu’il y ait un échange libre et
décontracté entre les participants dont le nombre est limité
a 30. Politiquement, nous sommes 2 gauche, mais nous pensons
tous que la non-violence est la clef de notre théorie politique
révolutionnaire. De fait, I'un d’entre nous part aux Indes pout
y étudier ies méthodes de la non-violence. Notre magazine,
The bread is rising, est réguliérement distribué 2 5.000 pet-
sonnes.

Q. — Dans quslle mesure vows considérez-vous comme
catholique ?

R. — Si étre catholique, C'est aller 4 la messe chaque
semaine et se confesser réguliérement, alors je ne suis pas une
catholique pratiquante. Mais si 'on considére le catholicisme
du point de vue de son folklore, du mythe, de la re-mythisation,
du symbole, je suis incontestablement catholique. I think
Catholics have more fun. Je crois que les évéques travaillent 2
un changement réel au niveau de la dimension épiscopale de
I'Eglise. Cest trés bien, mais mon intérét se porte i ot la vie
se développe. Pour cela, je peux faire la liturgie et « faire
I'Eglise » telles que je les veux ici & Emmans Howuse., Nous
pouvons contribuer a les faconner 2 ce niveau. Je ne pourrai
jamais me sentir 2 aise dans un milieu paroissial parce que
je n'y sens aucune vie. D’autres le peuvent cependant. Je veux
souligner le fait que nous ne sommes en aucun sens une
nouvelle Eglise, une Eglise souterraine ou une autre Eglise.
Nous travaillons 2 étre une Eglise vivante. Et peut-étre cela
nous met-il en communion avec ce qu’il y a de plus important
dans T'histoire de I'Eglise Catholique.
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Q. — Quelles sont les déficiences les plus significatives de
votre communanté ?

R. — Pendant quelque temps, comme je vous l'ai indiqué,
nous nous sommes laissés absorber naivement par l'aide aux
personnes en difficulté. Nous avons également jeté lenfant
avec leau du bain pendant assez longtemps en refusant les
expressions liturgiques traditionnelles. Mais notre plus grande
erreur fut peut-étre de navoir pas entidrement répondu 2
Pattente des autres, ni & la notre. Chacun de nous s’est vérita-
blement engagé par rapport au message chrétien et a l'action
qui en découle. Mais nous constatons qu'il nous reste un long
chemin & patcourir pour unir les deux. ,

Toutefois, la gaieté et le jeu ont pris une place de plus en
plus grande dans notre communauté. Le mois dernier, par
exemple, nous avons passé des centaines d’heures a composer
une histoire détaillée de notre groupe, imprimant un texte de
80 pages pour une fondation qui réclamait un résumé. Lorsque
le travail fut achevé, nous apprimes que tout ce que la fon-
dation réclamait était un résumé de 4 pages! Notre réaction ?
Nous avons pris un exemplaire de ces volumes de 80 pages
pour en faire un autodafé dans la cour! '

Q. — Comment voyez-vonus I avenir de votre communauté ?

R. — Notre avenir n'est aucunement déterminé. Nous
poutrions et voudrions fermer notre maison et notre commu-
nauté dés lors que notre but serait atteint. L'avenir immédiat,
cependant, semble étre d’engager davantage de gens, d’obtenir
un groupe plus important que par le passé. Je suis sire que
nos contacts quotidiens iront en s'approfondissant, deviendront
plus intimes, sans qu'il soit nécessaite que chaque membre du
groupe entretienne des relations trés étroites avec tous les
autres. Nous prierons ensemble, mais nous ne nous sentons
soumis 3 aucune contrainte A ce sujet ; notre priere sera avan:
tout spontanée. Nos besoins et nos désirs dictent seuls le lien
et le temps de notre priere.

Ce n’est pas pour des raisons altruistes que je vis dans ce
quartier ; je vis ici parce quon y ttouve une vie réelle et des
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gens réels dans les rues tout au long du jour (et de la nuit).
Parce que jaime ¢a.

New-York, juillet 1970

V. Témoignage et réflexions d’'un étudiant

Etudiant en linguistique & Paris, ancien militant 4 la J.E.C,,
A VACU. et 2 la Mission Etudiante, Jules Laborlie a fait, pour
sa part, une option franchement révolutionnaire. Face 4 la
logigne réactionnaire qu'il dénonce dans I'Eglise, la petite com-
munanté lui apparait comme la seule possibilité immédiate de
rassemblement laissée aux croyants qui luttens comsre une
société avec lagquelle Uappareil ecclésiastique fait corps.

b

Vous me rappelez 4 ma grande confusion le témoignage
promis. Rien de plus significatif pour l'introduire que la rés-
cence a écrire qui est la mienne : elle donne le ton. Celui-ci
doit aider le lecteur & saisit par deld les « déclarations-choc »,
les esquisses hiatives, les attaques « méchantesy, sur quel
terrain ce texte se place. Le mot d’introduction que M. Bellet
placait en introduction de son « Point Critique » trouverait ici
sa place, d’autant plus que ce texte est bien moins achevé!
Pour plagier une formule célébre et faire court, disons : « Nul
n'entre dans ce discours s'il ne vise & la révolution ».

11 s'agit de la parole, fort contestable, contingente et pro-
visoire, dun ancien « militant chrétien», race en heureuse
voie de disparition, qui, tous enthousiasmes passés, tous espoirs
(méme conciliaires) ravalés, saturé du formalisme et du vide
de la parole de son Eglise nationale, cherche avec monotonie,
minutie, dans un univers absolument étranger 2 1'Eglise et au
langage recu de la foi, comment et pourquoi I'Evangile pour-
rait redevenir porteur d’'une vie concréte neuve pour son « peu-
ple », le courant révolutionnaire contemporain. Autant dire
que pour l'instant nous n'en sommes qu'a la mise sur pied des
conditions de possibilité.
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Pour rassurer ceux qu’aurait choqué le terme de « militant
chrétien », ceux qui, par exemple, se demanderaient quelle peut
étre lauthenticité du témoignage d'un militant (au sens de
bureaucrate, d’officiel) sur son expérience des « communautés
de base », je préciserai que j'ai mené de front depuis plusieurs
années l'appartenance 2 des communautés de base (d’abord
dans I’A. C,, puis ensuite indépendamment) et un travail d'in-
tervention et parfois de direction dans des organes d’Eglise
fort officiels, liés & mon « univers » d’origine, I'université. Ceci
fut rendu possible par le fait que les questions affrontées par
les « mouvements» et les « communautés de base» éraient
fort similaires ; et de plus, par I'ébranlement que la crise des
institutions univetsitaires, la crise idéologique et politique Je
la société francaise, ont fait subir aux orientations pastorales
classiques (centres catholiques, Action Catholique).

1. Les petites commaunantés et VEglise de France

Entrons dans le vif du sujet : pour moi, il n'est pas question
de théoriser dans l'abstrait sur les « petites communautés ».
Laissons les vivre, s'exprimer, dialoguer entre elles et avec
d'autres types de communauté! Pas question non plus de
faire du « nouveau roman » 2 partir des méandres, hésitations
et problémes multiples rencontrés par une communauté
donnée. Je me bornerai & quelques considérations circonsctites,
a un essai pour faire sur des points pécis (et non exhaustifs,
loin de 1a) un court bilan, & une tentative pour dessiner des
pistes qui me semblent porteuses d’un avenir réel.

Tenant de la perspective « petite communauté » comme
avenit possible de I'Eglise il y a deux ans, je le reste tant qu'il
ne s'agit que de permettre a des croyants « en crise » de trouver
un type dexistence de « transition», ou de montrer (quasi
pédagogiquement) aux pasteurs de I'Eglise.que les structures
actuelles sont inadéquates & l'expérience de bon nombre de
croyants et surtout d’incroyants contemporains.

Mais aujourdhui, les questions prennent plus d’acuité.
Une simple illustration conjoncturelle : la déclaration du
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Conseil permanent de Vépiscopat francais (France catholique
du 19 juin 1970, p. 7).

a) Nous sommes dénoncés : le salut surnaturel et la mis-
sion de I'Eglise sont incompatibles avec trois tendances : I'inté-
grisme, le progressisme, les tendances « informelles ». Notons
que le rassemblement («sociologique» doux pléonasme!)
typique de ces tendances est la petite communauté, et pour
cause, puisqu’il s’agit de groupes minoritaires rejetés par la
« grande » communauté. La seule légitimité missionnaire reste
'orthodoxie « post-conciliaire » (non au sens ou elle serait
« I'application des décisions du concile », mais au sens ou elle
lui fait chronologiquement suite), faite d'aggiornamento de
détail et d’ouverture au monde, du moins 4 un certain monde
(mais qui aurait le courage de le préciser ?). Les tenants de
cette orthodoxie sont si persuadés de ses bienfaits qu'ils ne
voient pas que celle-ci engendre nécessairement les trois autres,
que, par cela méme, elle n'est plus elle-méme qu'une tendance
parmi d’autres, qui pour l'instant du moins se justifie moins
par des raisons théologiques de fond, que par la caution que
lui apporte la majorité de 1’appareil ecclésiastique.

b) On nous appelle & un sursaut de conscience écclésiale
liée a I'Eglise institutionnelle. Pour nous, la fidélit¢ a notre
expérience politique (renouveau du courant révolutionnaire pro-
létarien) et intellectuelle (nouvelle vigueur du travail théorique
et scientifique débatrassé des bergsonismes, idéalismes, positi-
vismes ou philosophie des valeurs établies, éventuellement sta-
liniennes), nous a déja provoqué a un tel sursaut ; mais celui-
ci posait de telles questions a I'Institution que sans nous ex-
communier, ce qui n’efit pas été tactique, elle nous a doucement,
« maternellement » écartés.

¢) On refuse la dialectique révolutionnaire dans I'Eglise
sans avoir 'honnéteté minimale de reconnaitre l'existence pos-
sible d'une logique réactionnaire & laquelle elle s'opposerait.
Vouloir « confirmer ses fréres dans la foi et étre garants de
I'unité» sans étre capable de discerner les oppositions politiques
qui traversent I'Eglise (baptisées « intrusion », en conformité
avec toutes les conceptions administratives ou policiéres de
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Ihistoire ! sainte naiveté !) c’est adopter, pour le gouvernement
de I'Eglise, le modele de la démocratie libérale bourgeoise ou
tout peut étre dit tant que l'appareil étatique n'est pas arraché
des mains de la classe dominante ou de ses émissaires politiques ;
(quant au contenu historique concret des analogies, « appareil
d’Etat, classe dominante », seul un travail fort sérieux et qui
reste 2 faire, pourrait le préciser).

Mais que dire d’autre quand on nie les caractéristiques poli-
tiques et idéologiques de I'Eglise et que de plus on ne se donne
aucun moyen d’enquéte séricux dans ce domaine! Heureuse-
ment, un rapport de force écrasant permet 2 ce discours d’avoir
force de loi. En contre-partie, ceci montre aussi en quoi la « pe-
tite communauté » reste la seule possibilité immédiate ; n’ou-
blions donc pas, quand nous en parlons, que c’est sous la con-
trainte et dans une impuissance relative 4 intervenir dans les
structures, que nous avons été conduits 2 accepter cette forme
de rassemblement.

Si donc provisoirement, transitoirement, « il est bon et doux
pour des fréres de vivre ensemble » en communautés réduites,
nul ne peut plus ignorer que le débat sur le sens de ces commu-
nautés est porté au niveau national, que leurs recherche et expé-
rience sont exclues de cette « confrontation entre toutes les ex-
périences missionnaires », que 1’épiscopat dit vouloir favoriser
(méme texte, § final). Il est donc urgent (et C’est 2 nous de
montrer qu'il est possible) de dépasser Uexpression subjective
des questions dans des groupes disséminés en comptant sur
la spontanéité de chacun, pour atteindre & un certain seuil
d'existence communautaire large, caractérisé par un minimum
d’institution et de discipline commune, ainsi que par un travail
intellectuel sérieux, permettant un discouts théologique moins
pointilliste et approximatif que celui que nous avons hérité
du progressisme francais, moins fictif que ces silences masqués
que sont souvent les vulgarisations rapides des « théologies de
la mort de Dieu ».

2. Les idéologies de la totalité
Avant de poursuivre et de mettre en débat la nécessité d'un
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mouvement indépendant de croyants pour réaliser le « dépasse-
ment du subjectif » que nous avons diagnostiqué (et que main-
tes tentatives de collectifs, équipes d’animation diverses con-
firment), revenons sur un point indiqué plus haut : il a été fait
allusion aux limites de l'analogie, démocratie formelle —
Eglise, dans le domaine politique. Au niveau idéologique, nous
pouvons quand méme en justifier l'emploi. L’idéologie dont
les pasteurs les plus influents de I'Eglise sont partie prenante,
est celle de la concertation a tout prix, de la conciliation immé-
diate dont tant de discours écclésiastiques se repaissent en
temps de crise grave ; c’est elle aussi qui souhaitait les « plans
de paix» et «contrats de progrés» dont s’arme en grande quan-
tité I'impérialisme externe et interne, dans les époques ot lat-
taque frontale ne lui est plus possible. Le « pluralisme » est
donc vécu et pensé sur un fond d’'intégration, selon un concept
de la totalité bien particulier. Cela est parfaitement clair aux
héritiers d'un concept différent de la totalité : que ce soit celui
quaprés Mao-Tsé Toung, Althusser élabore dans Powr Muarx,
que ce soit celui qui préside a I'art de la différenciation politi-
que ou Lénine et Trotsky restent des maitres, qu'on le reprenne
au pluralisme « agressif » de Nietsche ou au « manifeste diffé-
rencialiste» de Lefebvre. Selon que nous appartenons 2 telle ou
telle « école », nous divergerons sur des appréciations fines des
situations et des perspectives. Pourtant chacun avec notre ori-
ginalité, nous sommes les seuls a pouvoir faire sentir I'énorme
innovation en structures sociales et en concepts que réclame une
volonté ecclésiale d’unification de '’humanité au Christ, qui se
voudrait autre chose qu'une transmission culturelle déterminée.
Les implications quant au discernement des charismes, aux pas-
torales missionnaires, aux ecclésiologies, demandent une éla-
boration qui o’en est pas encore aux balbutiements. Ceci ne doit
pas nous empécher, sous prétexte que nous rencontrons en face
de nous des discours bien mieux intégrés, daller de I'avant.

3. Assembler le peuple

Aller de 'avant selon deux axes : un premier que je me con-
tenterai d’esquisser a partir de quelques mots d’ordre encore ré-
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cemment en vogue : «concile pastorals, «états-générauxs, «as-
semblées libres », « lieux de patole »... Leurs caractéres com-
muns, c'est d’éviter la « rage de conclure » qui anime toute ins-
tance chargée, sous peine de déroger, de s'auto-teproduire si elle
veut garder sa place sur le marché; 'exclusion 4 priori de
tendances « évidemment » hérétiques (la géne que crée leur
intervention en étant le plus sir garant) ; de permettre une ex-
pression des oppositions et des tensions, sans que cela devienne
masochisme (cf. 'existence quotidienne en communautés « plu-
ralistes ») ou fiction, C'est enfin la seule maniére concréte pour
tous les croyants de se poser le probléme de I'Eglise universelle,
en tout cas, de ne pas le laisser monopoliser par des « spécia-
listes ».

4. Croyants dans le mowvement révolutionnaire

by

Paralléelement 4 cette perspective large, et impliqué par
elle, se pose le probléme de la constitution et de I'expression
des tendances en tant que telles. Je prendrai pour exemple celle
que je connais le mieux, et la plus honnie, celle des « politi-
ciens », « idéologues », « diviseurs », puisque ce sont les qualifi-
catifs aimables dont les politiciens, idéologues et diviseurs d’au-
tre bord, nous gratifient. Méme peu nombreux, nous avons un
rdle charniére & jouer, toutes proportions gardées et toute mo-
destie exclue: nous sommes pratiquement les seuls & ne pas
traiter de l'existence de tendances comme d’'un mal moral (ou
pire, théologal !). Tout en maintenant la nécessité de leur dé-
passement et en en prenant des garanties (cf. propositions de
« conciles » ), nous en jugeons comme d’effets dans I'Institution-
Eglise de l'accentuation des luttes de classes 2 I'échelle inter-
nationale. Notre attitude vis-a-vis d’elles est commandée pat
des principes politiques bien précis. Et le tout premier est celui
de I'autonomie.

Pour nombre d'entre nous la motivation de l'existence en
petite communauté a été le refus d'une compromission avec la
politique et I'idéologie véhiculées par l'appareil Eglise.

— Politiquement, il s"agissait d’une forme de collaboration
de classe.
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— «Missiologiquement », il s'agissait d'une perspective
globalement annexionniste. Ceci pose la question majeure de
missiologies et d’écclésiologies régionales qui ne pourront pas
ne pas paraitre comme la ruine & priori de toute foi en la catho-
licité. De plus, la détermination de régions n’est pas évidente.
Le seul lieu de I'Eglise ot une telle forme de « régionalisation »
a été pratiquée est liée a I’ Action Catholique spécialisée par mi-
lieux. Comme, de plus en plus, on s'apercoit que le concept de
milieu fait probléme, des tentatives se font jour pour lui sub-
stituer celui de la classe dans des sens plus ou moins rigoureux
(une étude serait 2 faire sur ce que recouvre la « lutte de clas-
ses » a 'A.C.0.). A ce jour, la tentative Ja plus intéressante sem-
ble étre celle de la J.E.C. depuis son congrés d’Amiens 1970.

11 est clair que la seule garantie d'un mouvement indépen-
dant de l'appareil écclésiastique sera sa participation effective,
en tant que tel, 3 la lutte; non en s’érigeant comme section
d'un hypothétique parti révolutionnaire, mais en participant sur
un mode 2 préciser, 4 la lutte commune. Les positions de la
JEC. pendant et immédiatement apres la guerre d'Algérie,
la tenue de la conférence des chrétiens pour la Palestine, les
prises de positions de prétres et religieux, lors des proces Le
Dantec - Le Bris, puis lors de la création du « Secours rouge »,
jalonnent cette raissance d’'un mouvement nouveau.

Précisons bien qu'il ne s’agit pas dans notre esprit d'une créa-
tion volontariste ; la perspective brossée a trés gros traits plus
haur est en stricte dépendance vis-a-vis de I'évolution politique
internationale, de 'approfondissement des différenciations po-
litiques en cours, du dégagement progressif d'une véritable
direction révolutionnaire. Impensable donc d'agréer des mor-
ceaux de groupuscules méme progressistes sur une plate-forme
intra-écclésiastique contestataire. Il vaut mieux pour I'instant
se contenter d’un centre d’échange, de documentation, de re-
cherche, quon pourrait baptiser Centre de recherches révoln-
vionnaires et théologales !

5. Les gquestions fondamentales
Dans les paragraphes qui précédent, je me suis contenté
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d’évoquer fort elliptiquement un faisceau de questions surgies
pour moi, par quelques années de pratique assez active, £t
incluant des contacts personnels et épistolaires avec de nom-
breux groupes de Paris et de Province. Je me contente ici d'in-
diquer dans quel sens il faudrait s'orienter pour donner une
solution organisationnelle ou sociologique a la crise des
croyants comme de nombreuses petites communautés. Cest ce
qui est le plus compréhensible et le plus abordable.

Un second axe, bien plus important, du « dépassement du
subjectif » serait celui qui cherche & se situer au niveau du
discours théologique et du contenu de la foi: bien que dépen-
dant du premier point en ce qui concerne sa possibilité d’exis-
tence, cet axe demande un travail spécifique, si on ne se conten-
te pas d’approximations ou de substitutions « progressistes »
(Royaume = société sans classe, grice = théorie, sacrement
= mot d’ordre, peuple de Dieu = masses populaires, Jésus-
Christ = direction révolutionnaire). Seuls ceux qui ne peuvent
rien saisir de I'importance vitale de I'existence d'un mouvement
indépendant taxeront ce qui précéde d’alibi et de fuite des
questions de fond. Mais gardons-nous de croire que, nous étant
émancipés politiquement et intellectuellement, (et ayant par
la méme libéré la Parole de Dieu de I'étau ol certains la rédui-
sent), il ne reste plus qua vivre sur de l'acquis, que le travail
intellectuel est sans intérét en théologie, et que l'on peut se
contenter de grandes intuitions. Préparer la vie de I'Eglise dans
une société qui construira le communisme, cela ne s'accomode
ni d’amateurisme ni de dilettantisme.

P.S. Pour les bilieux : si la coleére t'empéche de lire cette
contributior 2 un lourd travail, mets la en mots (les plus poé-
tiques possibles, la production littéraire n’ayant rien d’exaltant
par les temps qui courent) ; Lumiére et Vie se fera un plaisir de
faire suivte et moi de répondre.

Jules LABORLIE
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VI. Communautés de base en monde étudiant

Daniéle Léger, sociologme, chargée de cowrs a VInstitur
Catholique de Paris, prépare une thése sur les groupes d'étudiants
catholiques en France. Elle tente ici de comprendre la naissance
des communanwtés de base, en monde étudiant, i partir d'une
réaction contre Uanonymat des institutions de U'Eglise et des
unirés universitaires, et montre quelles représemtations politi-
ques et religicuses sont 4 Veenvre dans ce mowvement.

L'existence de petits groupes a finalité religieuse, se situant
volontairement en marge des institutions ecclésiales diiment
étiquetées (Centres Catholiques Universitaires, Mouvements
d’ Action Catholique, etc.) n'est pas, 2 beaucoup prés, un phé-
noméne nouveau en monde étudiant. La constitution, en 1966,
de la Mission Etudiante qui se voulait un rassemblement « ou-
vert » et « souple » de tous les étudiants catholiques, répondait,
pour une part, au souci explicite d’entretenir des relations con-
tinues entre groupes « reconnus » et « marginaux ».

Depuis deux ans, le phénomeéne a pris une ampleur nou-
velle. Un peu partout, surgissent des groupes spontanés, qui
n’ont souvent en commun que leur refus, diversement exprimé,
des institutions ecclésiales telles qu'elles sont.

1. A lVorigine du phénoméne : une double réaction.

I est pratiquement impossible, actuellement, de faire un
recensement complet de ces « communautés de base ». Certaines
expériences en sont 2 leurs débuts. D’autres, aprés un départ ra-
pide, n'ont eu qu'une existence éphémere, sans qu'on puisse en
tirer nécessairement de conclusion. Par ailleurs, il ne s’agit pas,
par définition, d’institutions dotées d’'un statut reconnu dans
PEglise : la plupart de ces groupes recherchent au contraire,
en réaction contre un « triomphalisme » de I'Eglise « officielle »
qu’ils critiquent vigoureusement et en référence, plus ou moins
explicite avec le mode de vie des premiéres communautés chré-
tiennes, une semi-clandestinité. Ils se méfient par-dessus tout
des « observateurs ». Il faut ajouter enfin que le fait qu'ils se
constituent sur la base d’affinités personnelles contribue encore
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a diversifier la physionomie de ces groupes. En fait, le terme
« communautés de base » ne recouvre aucune réalité homoge-
ne : du groupe d’amis trés informel au conventicule, du groupe
de recherche se réunissant épisodiquement 4 la « fraternité »
qui pousse l'expérience communautaite jusqu'au partage com-
plet des biens, une variété trés grande de regroupements se
désignent volontiers comme « communautés de base », pourvu
que leurs membres aient défini eux-mémes, 2 I'abri de tout con-
trble d'une institution officielle, leur finalité et leur mode de
fonctionnement. - ;

En dépit de cette diversité, le phénomeéne, en monde étu-
diant, n’est pas totalement insaisissable : de facon trés générale,
il correspond 2 une double réaction :

a) Réaction contre 'anonymat 4 lintérieur des institutions
d’Eglise, ot seule une vie liturgique formelle et une pratique
cultuelle dépourvue de liens avec l'insertion sociale effective
des intéressés, assure, au sein du groupe, une cohesxon de plus
en plus précaire.

b) Réaction contre I'anonymat des unités universitaires at-
teintes de gigantisme, ot I'étudiant est réduit 2 un numéro ma-
tricule. Ce n'est pas un hasard si les communautés de base les
plus totalisantes, celles qui visent une vie commune compléte,
naissent surtout dans les campus ou l'isolement géographique,
le nombre croissant des étudiants et la fréquente absence de
foyers et de lieux de rencontres se traduisent par Pinexistence de
la vie collective et le repli de chacun sur le travail individuel. 11
faut ajouter 2 cela les conséquences affectives du déracinement
familial que constitue, pour les jeunes étudiants surtout, le pas-
sage a la vie de campus.

La constitution de ces groupes répond autant 2 cette incon-

~sistance du milieu universitaire qu'a une volonté proprement
religieuse de renouvellement de V’institution ecclésiale.

— A la masse indifférenciée d'étudiants s'oppose le petit
groupe d’amis, cooptés, partageant les mémes options, politi-
ques notamment.

— Au cloisonnement des diverses dimensions de I'existence
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(intellectuelle, affective, religieuse, politique, etc.) s'oppose le
« partage » de toutes ces dimensions au sein d’'un groupe uni-
que. ’

— Aux rassemblements liturgiques de masse se substitue
un culte «intimiste », ol tous les participants sont également
acteurs et non plus spectateurs passifs.

— A Tirresponsabilité entretenue, dans les organisations
officielles par une programmation plus ou moins stricte de la
pensée et de l'action de ceux qu'elles regroupent, se substitue
la prise en charge effective du groupe par chacun de ses mem-
bres, sans aucun controle hiérarchique sur le choix de ses for-
mes d’expression religieuse.

De fagon générale, ces groupes, 4 travers la diversité des
formes qu'ils revétent, ont une finalité commune : étre le lieu
d’'une « expérience communautaire », antagonique & la fois du
mode de vie imposé par le contexte universitaire et du mode
de participation ecclésiale en vigueur dans les institutions tra-
ditionne]les.

2. Projes millénariste sécularisé on projet politique sacralisé ?

Si tous sont ainsi doublement protestataires, certains de ces
groupes (sur le cas desquels on voudrait s’arréter plus particu-
licrement) donnent de leur existence une justification plus po-
sitive, & la fois politique et religiense.

Il y a, dans certaines de ces communautés, (et la place man-
que ici pour en donner des exemples précis) une volonté ex-
plicite de mettre fin aux structures hiérarchiques répressives
propres a la société religieuse, tandis que le partage des biens
et la vie commune, outre leur signification proprement religieu-
se de fraternité, traduisent la décision politique, diversement
explicitée, de refuser les normes traditionnelles de la société
civile, et particuliérement, la propriété individuelle.

S'agit-il de constituer, en marge d'une société politique et
d'une société religieuse aussi figées 'une que I'autre et jugées
définitivement irrécupérables par les procédures de transforma-
tion propres a2 'une et a I'autre, de « micro-sociétés » totalisan-
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tes, radicalement différentes de la société globale et préfigurant
de facon prophétique le Royaume 2 venir ? On peut probable-
ment répondre affirmativement 2 la question devant certaines
entreprises qui se référent a la fois aux communautés chrétien-
nes des Aczes et A la société sans classes du communisme réalisé,
pour justifier leur volonté de mettre fin aux cloisons existant
entre vie sociale, vie politique, vie économique, vie intellectuel-
le, vie cultuelle, entre vie profane et vie religieuse.

Souvent induite par un projet de société tout autte, par une
utopie qui doit beaucoup 2 Mai 1968, la critique de I'Eglise insti-
tutionnelle s’exprime, dans nombre de communautés de base
étudiantes, en termes d’abord politiques. Refus de Pappareil,
critique des formes d'autorité qui prévalent au sein du corps
ecclésial, mise en cause de I'idéologie véhiculée par I’enseigne-
ment, le langage, les interventions de 'Eglise, s'inscrivent dans
une critique plus globale, d’ordre socio-politique, des insti-
tutions en général. Bt les communautés elles-mémes, destinées
2 faire piece au fonctionnement de linstitution ecclésiale, ac-
cusée d’avoir occulté le caractére subversif du message évangé-
lique quelle était censée transmettre, font référence, dans la
plupart des cas, 2 un projet de renouvellement radical de la
société, qui englobe 2 la fois la société politique et la société
religieuse.

On reproche a I'Eglise, en termes politiques, d’avoir entre-
tenu un dualisme indd entre société politique et société reli-
gieuse, a seule fin de masquer la portée révolutionnaire du
projet évangélique. On impute parfois 4 sa situation de classe
d’avoir canalisé le « dynamisme historique du Peuple de Dieu ».
Or attend enfin de la critique socio-politique des institutions
ecclésiales qu’elle permette a I'Eglise de remplir valablement
sa mission de prophéte du Royaume, en attendant que le
Royaume se substitue définitivement 2 la société religieuse qui
en institutionnalise l'attente.

Cette étroite imbrication des thémes religieux et des
thémes politiques, des représentations du Royaume et de
I'image d'une société idéale, a de quoi surprendre autant le
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théologien que le militant révolutionnaire, et les intéressés
eux-mémes se¢ défendent abondamment de toute confusion.

11 reste que ce double phénoméne de sécularisation du mes-
sianisme religieux et de sacralisation du projet politique s'im-
pose & I'observateur, 4 I'examen de certaines communautés de
base.

3. Attente et consestation

Il faut, pour saisir la genése de ce processus, se rappeler
quel type de prédication a nourti nombre des étudiants, anciens
militants des mouvements d’action catholique de jeunes, qui
sont aujourd’hui partie prenante des « communautés de base ».

Cette prédication était centrée sur la nécessité, pour le
peuple de Dieu que constitue I'Eglise, et pour chaque chrétien
en particulier, de rendre manifeste 'ceuvre messianique déja
accomplie par le Christ et qui continue de se déployer dans
I'Histoire. Fondée sur le théme de la « mission du chrétien »
dans un monde dont il s'agissait d’assurer la transformation
radicale, elle tendait, de ce fait, 2 conférer & tout engagement
socio-politique du chrétien un caractére proprement prophé-
tique, la dimension d'un véritable vicariat messianique, indi-
viduel et collectif. 1l s’agissait de « prendre en charge» le
monde scolaire et universitaire, d'y « étre présent », d'« inter-
préter chrétiennement » la diversité des situations, afin de
collaborer pour sa part a la construction du Royaume.

Dés lors, des correspondances ne pouvaient manquer de
s'établir entre les thémes religieux de I’Attente et les thémes
politiques de la contestation impliquée par I’engagement lui-
méme.

— Eschatologie / Bien commun de la société

— Royaume / Société tout autre

— Rédemption / Libération de l'oppression et de l'alié-
nation
— Eglise / Société sans classes

— Festin messianique / Prise au tas...
La contestation politique avait pour point de départ et
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pour référence constante une option proprement religieuse :
celle de I'Astente active du Royaume.

La découverte, dans l'action politique elle-méme, de la
consistance propre des analyses politiques, de la non-nécessité
d'une référence religieuse pour motiver et dynamiser I'enga-
gement politique a sans doute provoqué, non sans crises, la
distanciation progressive entre le « politique» et le «reli-
gieux ». Il n'est guére d’étudiants, aujourd’hui, et surtout pas
dans les communautés de base, pour référer explicitement leurs
comportements politiques 3 « la mission spécifique du chrétien
dans le monde», ou aux exigences de la construction du
Royaume. Au contraire, les sensibilités sont extrémes a toute
mise en doute du caractére rigoureusement autonome des choix
politiques. 11 reste que, dans bien des cas, le projet politique
lui-méme continue demprunter a Dintention messianique
chrétienne initiale une ampleur et une radicalité que n’a pas
affecté le processus de sécularisation des thémes de Pattente,
devenus thémes de la contestation. Il s’agit de promouvoir une
refonte globale de la société, une recréation des rapports
sociaux, quasiment une recréation de 'homme. Un humanisme
intégral, issu de la référence religieuse initiale, continue d’im-
prégner les choix et les comportements politiques.

11 est rare, dés lors, hors de périodes telles que Mai 1968
ot tout semblait possible, que I'utopie sous-jacente 2 I'engage-
ment puisse supporter d’étre confrontée, a la rigueur, a I'austé-
rité, aux limites propres d’un « programme politique ». Les
aléas de l'action politique, I'impossibilité pratique de réaliser
a travers un militantisme politique concret les intentions du
projet initial, la distance, cruellement ressentie chez les étu-
diants dans le vide de I'aprés-Mai, entre Vampleur de P'utopie
et les résultats obtenus, contribuent i recréer le lien d'une nou-
velle attente messianique. L'échec du projet politique restaure
la crédibilité du projet messianique.

Les regards se tournent # nouveau vers une société reli-
gieuse qui doit retrouver s¢ Signification prophétique par rap-
port & la société politigue. On ne lui demande plus, comme
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par le passé, d'interpeller la société profane au nom d'une
dogmatique ou d’une éthique, mais de prendre 4 son compte
les aspirations de toute I"humanité 2 un monde nouveau O
ne lui demande plus de conduire I'bumanité & Dien, mais de
réintroduire Dien dans Uhumanité par une sacralisation glo-
bale de la vie quotidienne.

Or, par dela les phénomeénes de protestation immédiate
contre une institution ecclésiale figée et sclérosée, n'est-ce pas
précisément ce que visent bon nombre de « communautés de
base » ?

Clest le cas, certainement, en monde étudiant et I'espoir de
Mai, comme la déception qui I'a suivi ont joué un tdle de pre-
micre importance dans le développement du phénoméne. Mais,
sans vouloir imputer le processus & ce seul fait, on est fondé
a penser quil a des racines inattendues dans une conception
de «la mission du chrétien dans le monde », familitre aux
institutions ecclésiales, et contre laquelle, aujourd’hui, il semble
s'inscrire en faux.

Daniéle LEGER



GENESE DES COMMUNAUTES DE BASE
EN CONTEXTE ECCLESIAL

Lorsque nous parlons des « communautés de base », nous
ne pouvons faire abstraction du sens, déja populaire, du
mot «base» dans le langage contemporain. Par « base »
on entend « l'ensemble des couches de la société humaine
qui portent presque tout le poids de la production des biens
matériels et qui, cependant, n'ont qu'une part minime dans
leur consommation et n'exercent aucun' contrble sur la
production elle-méme ». La « base » représente les exploités,
les opprimés, les pauvres.

1. UNE ECCLESIOLOGIE DE LA BASE? '

Récemment, le Pape Paul vi s'exprimait ainsi dans une
de ses audiences générales du mercredi :

« L'Eglise, dans lexercice de somn autorité, est
— pour utiliser un terme couramt — démocratique
dans sa finalité, mais non pas dans son origine, parce
que son pouvoir n'a pas sa Sowrce dans ce qu'on
appelle la « base », mais dans le Christ, en Dien,
devant qui seulement elle est responsable ».

Cette formulation pontificale semble n'ouvrir la voie
qu'a une seule ecclésiologie : une « ecclésiologie verticale ».
On lui opposerait, avec quelques relans dhérésie, une
« ecclésiologie de la base ». Le point crucial se situerait au
niveau d'une double prétention : lecclésiologie de la base
prétendrait que toute autorité et tout pouvoir de I'Eglise
proviennent de la base, alors que lecclésiologie verticale
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réaffirmerait la thése traditionnelle selon laquelle autorité
et pouvoir dans I'Eglise sont issus directement de Dieu, du
Christ.

En fait, nous sommes 13 sur deux longueurs d'ondes trés
différentes. Une « ecclésiologie de la base » présuppose
toujours l'origine divine du « service apostolique ». En aucun
cas, on ne prétend faire de la base la source absolue et
primordiale de l'autorité ecclésiale. De plus, on tient compte
d'une affirmation fondamentale de la théologie biblique :
Dien est 2 la base. Les pauvres, les affamés, les exploités,
les prisonniers, les opprimés, les petits... sont le grand espace
théophanique et, par conséquent, l'assise méme de I'Eglise.

Si les personnes qui en fait incarnent aujourdhui le
service apostolique se trouvent éloignées de la base ou
manifestent 3 son égard un complexe de supériorité anti-
évangélique, il est alors & craindre que l'autorité se vide
plus ou moins de cette force qui lui vient de Dieu. En d’autres
termes, lorsqu'on demande, pour ceux qui exercent l'autorité
dans I'Eglise, une sorte de dépendance 3 I'égard de la base, ce
n'est pas parce quon simagine que la base, en zamt gue
telle, est la source automatique du pouvoir apostolique, mais
c'est plutdt parce qu'on sait trés bien qu'elle est le sidge de
Dieu, le lieu ou il se révéle aux hommes — y compris aux
hommes d’Eglise — le sanctuaire d’od il profére ses oracles.

Il faut ajouter, comme chacun sait, que I'Eglise a préci-
sément sa raison d'étre en tant que « sacrement du monde »
(Lumen Gentium 1). Or, en théologie classique, « sacrement »
veut dire « signe qui produit la grice qu'il signifie ». Nous
savons aussi que les destinataires de la « grice » sont ceux qui
en manquent, Cest-a-dire les pauvres, les affamés, les exploités,
les prisonniers, les opprimés, les petits. Mais si les « minis-
tres » de la grice apparaissent aux yeux des pauvres comme
des étres étroitement liés 2 ceux qui leur imposent violem-
ment la pauvreté, il est clair que la «signification» du
sacrement a été mortellement atteinte.

Cest pourquoi, une « ecclésiologie de la base » ainsi
comprise ne peut étre accusée d’« horizontalisme ». Bien au
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contraire elle s'efforce de rejoindre la vraie verticalité de la
conscience chrétienne, ou si l'on veut, elle cherche i mettre
en contact I'Eglise avec sa véritable source d’énergie, qu1 est
le Christ. Et, en fait, le Christ authentique est celui qui s'est
fait représenter par les petits de ce monde :

« Quiconque accueille un petit enfant tel que lui & cause
de mon Nom, cest moi qu’il accueille » (Marzh. 18, 5).
« Je te bénis, Seigneur du ciel et de la terre d’avoir caché
cela aux sages et aux habiles et de I'avoir révélé aux tout-
petits » (Marth. 11, 25). « En vérité je vous le dis, dans la
mesure ou vous I'avez fait 4 'un des plus petits de mes fréres,
c’est 2 moi que vous l'avez fait » (Masth. 25, 40). « Ce qu'il
y a de fou dans le monde, voild ce que Dieu a choisi pour
confondre les sages; ce quil y a de faible dans le monde,
voila ce que Dieu a choisi pour confondre la force; ce qui
dans le monde est sans naissance et ce que l'on méprise,
voila ce que Dieu a choisi; ce qui n'est pas pour réduire 2
rien ce qui est, afin qu'aucune chair n’aille se glorifier devant
Dieu » (1 Cor. 1, 27-29).

En définitive, I'« ecclésiologie de la base » essaie de diriger
son objectif sur le véritable centre de I’Eglise. Peut-étre,
est-ce 2 partir de ce point de vue — le seul qui ait valeur
d'apres les sources de la révélation chrétienne — que l'on
pourrait assez facilement dépasser le conflit intense qui
divise ceux qui se définissent comme chrétiens. Naturellement,
on exige, de facon péremptoire, du théologien non pas qu'il
fasse une visite occasionnelle 2 la base, mais qu'il s’y insére
authentiquement. De la base — et de 1a seulement — le
théologien pourra rendre un service efficace au peuple de
Dieu, qui avjourd'hui s'interroge sur les grands problémes
de la foi avec une radicalité extréme et une profonde sincérité.

Et — je me répéte encore — il ne s’agit pas de survalo-
riser la base par un mimétisme stupide des mouvements
sociaux, politiques ou économiques extra-ecclésiaux, mais seule-
ment de s'appuyer sur le fait que notre Dien — le Dieu
d’Abraham, d'Isaac, de Jacob, de Moise et.. de Jésus — a
choisi la base comme lieu de sa révélation et sanctuaire ou
sa Parole se fait entendre aux hommes.
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II. LAICS CONTRE CLERCS ?

En partant de ces considérations, peut-étre sera-t-il plus
facile de poser le probléme de la genése des communautés de
base dans le contexte ecclésial contemporain.

En effet, trés fréquemment, la problématique de ce phéno-
meéne se réduit malencontreusement au fait — dailleurs
indiscutable — que les institutions classiques qui nous sont
offertes par I'Eglise sont déphasées par rapport au rythme de
conscientisation communautaire auquel les hommes de notre
époque se trouvent soumis. Autrement dit, par « base » on
entend uniquement la masse passive qui a rempli jusqu'ici
les institutions ecclésiales. Et I'on demande que cette masse
— le laicat — s'éleve 4 des postes de responsabilité 2 I'inté-
rieur du cadre institutionnel.

Je redis que le fait est indiscutable, mais en réalité cette
considération tout 2 fait partielle d’'un phénomene si complexe
s'accompagne d’une dynamique putement réformiste, et non
authentiquement révolutionnaire.

Et je m'explique. En ce cas, & un cléricalisme, tyrannique
ou paternellement oppresseur, succéde tout simplement un pur
« laicalisme ». Ce n'est qu'une reléve. On considére que les
« clercs » ont commandé pendant assez longtemps, et peu a
peu on va détruire leur pouvoir.

En un premier temps, on passe de la monarchie absolue
4 la monarchie constitutionnelle. Peut-&tre pourrait-on définir
ainsi I'étape, déja dépassée ou en voie de l'étre, de I'Action
Catholique. Il ne fait pas de doute que les militants des mou-
vements apostoliques limitérent énormément le régne absolu
des clercs dans les institutions ecclésiales,

Au terme, on essaie de faire un pas de plus. Il ne s'agit
plus de limiter le pouvoir des clercs, mais pratiquement de le
supprimer. On se lance dans la création de communautés,
purement horizontales, selon le modeéle de l'anarchisme uto-
pique.

La logique de cette dynamique est si rigoureuse, que,
certaines fois, on prétend célébrer I'eucharistie sans la présence
du « ministre ordonné ». La communauté réunie suffit.
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III. DISTINCTION ENTRE INSTITUTION ET COMMUNAUTE

Jestime que cette maniére de poser le probléme est vouée
a I'échec dés le point de départ. Effectivement, pour dépasser
la crise qui aujourd’hui mine l'institution ecclésiale, il nous
faut porter un diagnostic exact sur IInstitution elle-méme,
en tamt que telle. Nous n'avons pas 2 changer la base du
« pouvoir ecclésial » ni méme 3 le supprimer, mais il nous
faut réexaminer, a la lumiére des sources et des meilleures
études historiques, l'institution ecclésiale dans sa réalité struc-
turelle elle-méme.

L'interrogation est peut-étre trop radicale, mais il n'y a pas
d'autre solution que de passer par 13, au moins pour des
raisons de méthodologie. Cette interrogation peut se formuler
de la maniere suivante : A-t-on besoin d'une nstizution ecclé-
siale ? Dans l'affirmative, qu'entend-on par institution ?

En suivant la terminologie, encore confuse et imprécise,
des traités de sociologie de la religion, je crois opportun
d’établir au point de départ une distinction conceptuelle entre
congrégation ou « communauté » et « institution ».

Max Weber', aprés avoir distingué nettement « religions
prophétiques » et « religions non prophétiques », reconnait
qu'a l'intérieur de la religion prophétique se pose déja, des le
point de départ, le probléme de la « communauté » ou
« congrégation ». La communauté religieuse apparait dés lors
que le prophéte lui-méme ou ses disciples se préoccupent
d’assurer la survivance du message a travers les générations
suivantes,

Effectivement, comme le reconnait manifestement J. Wach?,
« il n'y a aucune religion qui n'ait développé un certain type
de communion religieuse ». W. E. Hocking, de son c6té, se
demande pourquoi I'bomo religiosus essaie toujours de créer
un groupe, et sa réponse est la suivante : « La présence de
son groupe est la confirmation expérimentale continue (et le

1. The sociology of religion, Londres, S.S.P., 1966, p. 61 s,
2. El estudio comparado de las religiones, Buenos Aires, Ed.
Paidos, 1967, p. 218.
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développement) tant de sa vérité elle-méme que de sa maniére
de la mettre en pratique »°.

En fait la « communion religieuse » ne se réalise pas
¢ in vitro », mais au sein d'une société déterminée, face 2
laquelle la « communauté » doit adopter une attitude concréte.
Ce processus d'incorporation ou d'intégration 3 Jlz société
tont conrt est ce que nous pourrions appeler I'« institutionali-
sation » de l'organisation spécifiquement religieuse. Comme
le dit trés bien Thomas O'Dea®, cette institutionalisation est
un processus a double face. Pour une part il implique des
modifications 2 lintétieur du mouvement religieux ; mais, en
méme temps, il entraine une adapration de Vorganisation
religieuse 4 la Société générale.

Je pense donc que le diagnostic 4 porter sur la réalité
ecclésiale d’'aujourdhui doit commencer par une étude de
I'Eglise comme « institution », plutdt que par une approche
de I'Eglise comme « communauté ». Autrement dit, la forme
qu'a prise I'Eglise en « s'institutionalisant » face a la société
générale est ce qui détermine le climat intérieur de la com-
munauté et ce qui déclenche en elle toute cette chaine de
conflits qui I'accablent.

C'est pourquoi, la premiére exigence est de ne pas confon-
dre les plans : si réellement nous sommes chrétiens — c’est-
a-dire les disciples du prophéte Jésus de Nazareth —, nous
sommes nécessairements amenés a reconnaitre que le Christ
comme ses disciples immédiats ont eu [lintention expresse
de créer un groupe religieux, une communauté de croyants,
avec un minimum de coordination interne. Certes faudra-t-il
réétudier plus 2 fond les éléments essentiels de I'eschatologie
néo-testamentaire et les moments les meilleurs et les plus
authentiques de lhistoire de la « communauté chrétienne ».
Mais nous ne pouvons pas nous attarder inutilement a mettre
en question la nécessité dune « koinomia » organisée qui

3. Living religions and a world faith, New-York, Macmillan,

1940, p. 44.
4. Sociologia della religione, Bologne, Ed. 11 Mulino, 1968,

p. 86.
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unisse ceux qui professent la méme foi et partagent la méme
espérance.

IV. LA COMMUNAUTE DANS LE NOUVEAU TESTAMENT

Pour situer maintenant le probléme, nous ferons ressortir
brievement ce que le Nouveau Testament exige comme mini-
mum essentiel de la « communauté religieuse » et nous
soulignerons ensuite les aspects fondamentaux de [Ieffort,
plus ou moins intégrateur, de la communauté face 3 la
société générale qui I'entoure,

Dans le Nouveau Testament, Jésus apparait trés fré-
quemment comme Je Prophéte, le prophéte définitif qui va
donper au prophétisme une signification bien déterminée.
Jésus a fondé son Eglise dans le but précis d’en faire Iécho
de sa voix prophétique pour tous les temps et pour le monde
entier. Les communautés chrétiennes qui naquirent p’eurent
pas d'autre finalité. C'est pourquoi, chez elles, la proclamation
de la Parole de Dieu tient la place centrale. Bien plus, le
culte religieux lui-méme est un culte prophétique, un culte
« kérygmatique ».

Comme tous les prophétes, Jésus adopta aussi une attitude
sévérement critique & I'égard du sacerdoce officiel : le seul
acte de violence physique, que les Evangiles attribuent 4 Jésus,
se réfere précisément 3 l'enceinte sacrée, d’ou il expulsa les
marchands & coups de fouet.

Jésus n'érait pas un anarchiste religieux : il est vrai qu'il
fonda un culte nouveau, mais il s'agissait d'un culte, pour
ainsi dire, prophérique et sécularisé : la céne pascale, qui était
le seul rite présidé par des laics, fut sublimée et devint la
Céne eucharistique, culte central du Nouveau Testament. Le
caractére prophétique et kérygmatique de la Céne fut parti-
culierement souligné par les communautés chrétiennes des
temps apostoliques. Saint Paunl rappelle 2 la communauté
chrétienne de Corinthe que le fait de manger le pain eucha-
ristique et de boire la coupe implique la proclamation de la
mort du Seigneur jusqu’au jour de la parousie (1 Cor., 11, 26).

Selon ce schéme, on ne peut concevoir un culte chrétien
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qui pe soit en lui-méme prophétique et kérygmatique. De
plus, le kérygme Iui-méme est considéré par saint Paul
comme une sorte de culte. En parlant de la prédication
évangélique dont il a la charge, il se présente comme « un
officiant du Christ Jésus auprés des paiens, qui célébre le rite
de I'Evangile de Dieu, pour que les paiens deviennent une
offrande agréable, sanctifiée par I'Esprit Saint » (Rom. 15,
16). Le langage est strictement cultuel et liturgique. Cela
veut dire que dans le christianisme il y a une sorte de réver-
sibilité entre culte et kérygme, entre liturgie et prophétisme.
Dans I'histoire de I'Eglise nous voyons fréquemment que
la liturgie se « dékérygmatise », se « déprophétise », faisant
un pas en arriere et se rattachant au sacerdoce lévitique, ex-
pressément dépassé par le Nouveau Testament, selon la theése
abondamment développée par UEpitre aux Hébreux. Les
prétres ressemblent plus aux prétres lévitiques du judaisme
ou aux prétres paiens de l'hellénisme qu’aux apbtres et aux
presbytres des premiéres communautés chrétiennes.

V. LE CHRISTIANISME, PREMIERE RELIGION UNIVERSELLE

Ce déséquilibre eatre liturgie et kérygme se produit habi-
tuellement par suite d'une « institutionalisation » bien déter-
minée de I'Eglise. Nous allons faire de celle-ci une trés bréve
analyse. :

Thomas O'Dea’ étudie le comportement des premiéres
communautés chrétiennes face 3 P« ordre établi».

Historiquement, nous nous trouvons devant trois possi-
bilités.

La premiére consiste i s‘opposer au systéme des relations
sociales existantes, en esprit et dans les faits. Cette ligne donne
au nouveau groupe religieux un caractére révolutionnaire
actif.

La seconde se réduit simplement a reconnaitre les régles
du jeu de la société et a les accepter franchement.

La troisiéme améne & s'opposer virtuellement a ces régles
et 2 susciter des attitudes soulignant I'égalité de tous au sein

5. Op. cit, p. 81 s.
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de 'organisation religicuse, sans toucher pour le moment aux
formes établies de la société et de Iinégalité sociale.

La premicre possibilité, en plagant le nouveau groupe en
opposition avec le statw guo, est une voie dangereuse. Fré-
quemment, les nouveaux groupes religieux ne la considérent
ni nécessaire ni importante, et méme ils la trouvent super-
flue, en regard d'une orientation tout entiére dirigée vers
P'autre monde,

La seconde possibilité est en contradiction avec le nouvel
esprit qui pousse les convertis 2 rompre avec le passé et avec
la nouvelle solidarité de la communion religieuse.

Dans la troisiéme situation, qui fut celle qu'a retenue la
premiére Eglise chrétienne, s'exprime le caractére nouveau du
groupe, et en méme temps est évitée une opposition active
vis-a-vis de la société constituée. Cette solution, telle qu'elle
fut assumée par I'Eglise chrétienne, a donné naissance a des
idées et a des valeurs égalitaires durant toute Ihistoire du
christianisme, et a été un facteur positif dans I'implantation
progressive de I'égalitarisme séculier.

Comme nous le voyons, la solution adoptée par la pre-
micre Eglise est profondément dialectique. Mais comme il
s'est trouvé que I'Occident de culture hellénique, qui adopta
et développa le christianisme, était profondément réticent 2
toute perspective dialectique, on s’explique parfaitement la
facilité avec laquelle I'Eglise — surtout I'Eglise occidentale —
a adopté une marche claudicante, optant tantdt pour la
seconde, tantdt pour la premiere des possibilités signalées ci-
dessus. Et cest ainsi qu'on est passé trés rapidement de la
politique révolutionnaire la plus accusée, vidée de tout con-
tenu ultra-terrestre, au conformisme le plus routinier et le
plus inimaginable.

N

Il est curieux d'observer 2 cet égard comment les marxis-
tes les plus représentatifs ont compris facilement cette situa-
tion prophétique de I'Eglise en son difficile équilibre dialec-
tique, la considérant sous un aspect éminemment positif dans
une authentique histoire des mouvements révolutionnaires de
I'humanité. Peut-étre, le fait de posséder les catégories men-
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tales dialectiques les a-t-il rendus aptes 2 une telle compré-
hension, C'est ainsi que Fr. Engels a reconnu la valeur révo-
lutionnaire de ce caractere prophétique du culte chrétien,
surtout dans les premiers siécles de son histoire :

« Dans touses les religions antérienres, les céré-
monies étaient Vessensiel. Ce west quen participant
aux sacrifices et aux processions, en Orient, en outre
en observamt les prescriptions les plus déraillées con-
cernant le régime alimentaire et la pureté, que Von
powvait manifesier som appartenance. Tandis que
Rome ot la Gréce étaient tolérantes sous ce rappors,
régnait en Orient une frémésic dinterdictions rel;-
gieuses qui n'a pas pen contribué an déclin final. Des
gens appartenant & deux religions différentes (Egyp-
tiens, Perses, Juifs, Chaldéens) ne pouvaiens manger
ni boire ensemble, ni accomplir en commun aucun
acte quotidien, & peine powvaient-ils se parler. Cette
ségrégation des hommes est une des grandes causes
de la disparition de Vancien monde oriental. Le
christianisme ignorait ces cérémonies, qui consa
craiemt une ségrégation, comme il ignorait méme les
sacrifices et les cortéges du monde classique. En reje-
tant ainsi toutes les religions nationales et le céré-
monial qui lewr est commun, en sadressant 3 rous
les penples sans distinction, il devensit lui-méme
la premiere religion universelle possible. Le juddaisme
aussi, avec son nowvean diew wmiversel, avait fait un
bas vers la religion universelle ; mais les fils d'lsrasl
demeuraient tonjours une aristocratie parmi les
croyants et les circoncis ; et il fallut dabord que le
christianisme lni-méme se débarrassir de Uidée de 1
prééminence des chrétiens d'origine juive ( gui domine
encore dans I'Apocalypse de saint Jean) avant de
ponvoir devenir réellement une religion umiverselle.
Diautre part, Ulslam, en conservant som cérémonial
spécifiqguement oriental, a limité lui-méme som e
d'extension 4 I'Orient ot 3 I Afrigne du Nord conquise
et repenplée par les Bédouins arabes : 13, il 4 pu deve-
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nir la religion dominante, en Occident il n'y a pas
réussi »°, -

Le christianisme acceptait le monde, mais il soulignait
et exaltait avec beaucoup plus d'intensité tout ce qui valori-
sait Pau-dela du monde ; C'est ainsi que peut Sexpliquer, en
un certain sens, la tendance & reléguer ce monde-ci 4 une
position de second plan. L'Eglise, pour une part, acceptait le
le monde ; elle s’y adaptait et ne proposait aucune wlterna-
tive comcréte aux institutions sociales fondamentales, liées
a des temps et lieux déterminés. Mais en méme temps, elle
enseignait que le monde est un lieu dangereux pour lesprit,
étant en quelque sorte le domaine de Satan. Il sagissait
clairement d'une attitude dialectique : la communauté des
chrétiens, étant dans le monde et s’y adaptant, était cepen-
dant loin et séparée de lui.

En simplifiant histoire, nous pouvons dire qua partir
de 'Edit de Milan culmine dans I'Eglise un processus d'adap-
tation et d’intégration 4 la société civile, qui la marquera
profondément jusqui nos jours. L'Eglise se transforme en

« institution », elle s’« institutionalise ».

Mais nous ne pouvons pas, dans cette démarche simpli-
ficatrice, aller jusqua affirmer que la dimension prophétique
de I'Eglise a été totalement annihilée par son entrée dans la
sphére institutionnelle. James Westphall Thompson’ résume
ainsi les éléments contradictoires qui persistaient, malgré
tout, dans I'Eglise catholique médiévale : « démocratique,
mais aristocratique ; charitable, mais exploiteuse ; généreuse,
mais mercenaire ; humanitaire, mais cruelle ; indulgente, mais
séverement répressive sur certains points; progressiste, mais
réactionnaire ; radicale, mais conservatrice; tout cela carac-
térise I'Eglise du Moyen Age ». Il faut toujours tenir compte
de ce double visage de I'Eglise pour expliquer toute une série
de phénoménes déconcertants.

6. « Bruno Bauer et le christianisme primitif », dans Swr /s
religion, Paris, Ed. sociales, 1960, p. 199 s.

7. Cité par G. LENSKI dans Power and privilege, a theory of
soctal stratification, New-York, McGraw-Hill Book Compagny, p. 265.
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VI. COMMUNAUTES AVEC « PASTEURS », MAIS SANS « CLERCS »

Le phénoméne d'« institutionalisation » de I'Eglise donne
naissance 2 une nouvelle classe qui, comme telle, n’existait
pas dans les communautés primitives, 3 savoir le clerge 11 est
trés difficile de donner une définition du clergé, mais 2 titre
conventionnel et de maniére restrictive, jentendrai par
« clercs » les ministres ou pasteurs des Eglises qui, en raison
de leur fonction, occupent une place spécifique dans linstitu-
tion sociale au sein de laquelle vit I'Eglise.

Le clergé, ainsi entendu, se manifeste dans la société par
son caractere « professionnel ». Sur les pieces d'identité, on
situe ces hommes en les inscrivant dans la catégorie des
« clercs ».

Quelle relation existe- t-1l — se demande T. O'Dea® —
entre la stratification interne de l'organisation religieuse et
celle de la société générale ? Quelle relation y a-t-il entre le
clergé et les classes supérieures — les pr1v116g1es et les puis-
sants — dans Ja société ? De la réponse a ces questions depend
le type de relation qui s'érablit entre I'Eglise et la société, le
degré de conflit ou d’adaptation, le degré d’identification de
Pinstitution religieuse avec les intéréts et les comportements
des diverses classes, et enfin l'attitude de I'Eglise face aux
modifications et aux réformes.

Effectivement la présence des «clercs» dans V'Eglise
« institutionalisée » correspond au modéle social commun.
En dautres termes, la division entre clercs et laics corres-
pond, comparativement, & la stratification de la société en
aristocratie et gens du commun.

Nous allons atteindre le point central de notre essai de
diagnostic. Les « communautés de base » peuvent étre en-
tendues soit comme phénomeéne purement réformiste, soit
comme phénoméne authentiquement révolutionnaire.

Le réformisme, dans ce qu'on appelle « une communauté
de base », se réduit & cette reléve du pouvoir dont nous pas-
lions au début. On ne met pas en question le fait pourtant

8. Op. ciz., p. 120.
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essentiel que I'Eglise soit « institutionalisée », mais on essaie
simplement de tempérer le pouvoir absolu du clergé par une
participation active des laics. Peut-étre la définition classique
de I'Action Catholique (« participation des laics & l'apostolat
hiérarchique ») jette-t-elle assez de lumiére sur la situation
que nous analysons.

Effectivement, une certaine promotion des laics n'a fait
quamplifier la définition du «clerc », en l'appliquant non
seulement aux « pasteurs» ou aux « ministres » consacrés,
mais encore a certains membres de la communauté religieuse.
L’Eglise continue 2 appartenir au « way of life » de la société
profane, au sein de laquelle elle se trouve hébergée.

La communauté de base se présente comme phénomene
révolutionnaire, lorsqu'elle se propose comme but immédiat
d’offrir, dés maintenant, un modeéle concret, selon lequel la
communauté n'est pas divisée en classes a l'image et a la
ressemblance de la société générale et en connexion avec
elle. Cest pourquoi la problématique des communautés de
base de ce type ne se limite pas 4 la simple dimension intra-
ecclésiale, mais elle souligne vivement linteraction Eglise-
société.

La critique que ces communautés de base adressent aux
hiérarchies ecclésiastiques ne se situe pas d'abord au plan
intra-ecclésial, mais au plan social et politique. Cela est
d’autant plus évident que trés fréquemment le rejet par cer-
taines communautés des hiérarchies supérieures va de pair
avec une survalorisation du « pasteur» 3 lintérieur de la
communauté contestataire elle-méme. On voit par 1a qu'il
ne s'agit pas de créer une communauté anarchique, mais bien
tout le contraire.

En conséquence, nous croyons quil y a une grave erreur
3 prétendre résoudre les conflits importants de I'Eglise en

s'attachant uniquement 3 une nouvelle restructuration du
« ghetto » religieux.

Tant quon ne met pas radicalement en question le fait
scandaleux et pratiquement hérétique de I'« institutionalisa-
tion» de I'Eglise, il est inutile de dépenser son énergie et de
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perdse ses illusions les unes aprés les autres dans le but de
mettre fin 3 un conflit qui, pour n'étre pas résolu vérita-
blement 2 la racine, menace de conduire vtaiment au chaos.

La crise des « vocations ecclésiastiques » se situe exacte-
ment sur le méme plan, Les jeunes se refusent a accepter
un ministére, qui est lié historiquement 2 la condition de
« clerc », condition qui, aujourd’hui déja, commence a étre
anachronique. Le grand péché, commis par I'Eglise ces der-
niéres années, a été de sacrifier joyeusement un bon nombre
de jeunes gens généreux, disposés 2 recevoir lordination,
mais exigeant de facon péremptoire la désinstitutionalisation
de I'Eglise. Les hiérarchies ont cru que ce modéle d'« Eglise
institutionalisée » serait éternel et que, pour autant, elles
pouvaient se donner le luxe d'éliminer des sujets de valeur
au plan humain, étant assurées par ailleurs de récupérer fa-
cilement en nombre ce qu'elles perdaient. Cependant, la
crise actuelle manifeste que le « pouvoir» clérical est en

‘sérieuse décadence.

VvII. CONTRE L’INSTITUTION,
MAIS NON CONTRE LA COMMUNAUTE

Parmi les quelques aspects authentiquement révolution-
naires quelles font apparaitre, les communautés de base,
pour leur part, ne doivent pas oublier une exigence tres
importante : distinguer clairement entre la « communauté »
et I'« institution ». La raison en est dailleurs bien simple.
Actuellement, I« institution » ecclésiale défend ses privileges
en sappuyant sur sa condition de « communauté». Autre-
ment dit, la «contestation » des communautés de base est
présentée comme étant dirigée contre la structure ecclésiale,
telle qu'elle se dégage du Nouveau Testament et de ce qu'il
y a de meilleur dans lhistoire et la tradition chrétiennes.
Et, de fair, de nombreuses communautés de base ont commis
la maladresse de sattaquer aveuglément & une situation qui
impliquait concrétement I'« institution » et la « communauté ».
Cette attitude conduit en définitive 2 laisser tomber la « com-
munauté », séquestrée par I« institution ».
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Je comprends bien qu'il soit trés difficile de maintenir la
dose précise de « patience révolutionnaire » pour atteindre cet
objectif. Clest ainsi qu'on s'explique que de nombreux essais
généreux, commencés avec éclat par quelques communautés de
base, se diluent rapidement et se perdent dans le vide, contri-
buant par 13  affermir la position conservatrice de I« institu-
tion » ecclésiale.

La raison profonde de cet échec tient au fait que l'effort
énorme accompli par le groupe communautaite pour « contes-
ter » le scandale évident de I« institutionalisation » de I'Eglise
a accaparé exagérément ses énergies et lui a fait oublier son
véritable point de départ, qui était spécifiquement chrétien. Une
communauté chrétienne ne doit jamais oublier que sa raison
détre est de former un groupe de croyants qui acceptent le
Christ comme Dieu, le considérent mystérieusement présent
dans I'évolution humaine elle-méme et mettent en lui leur
espérance comme en linstance ultime des aspirations de
Ihumanité. Si I'on perd de vue cette «identité » chrétienne,
on en arrive 3 des sitnations vraiment déconcertantes. La

N

communauté commence 3 sinterroger elle-méme sur sa pro-
pre identité, et quelquefois, 'on n’aboutit 4 aucune réponse
spécifiquement chrétienne. Surgissent alors des groupes qui
continuent a porter 'appellation chrétienne, mais qui prati-
quement « ont perdu le souvenir du Christ » (« Faites ceci en
mémoire de moi », Lue, 22, 19 ; 1 Cor. 11, 24). Le résultat
paradoxal de ces nobles mais vains efforts est que ce type de
« communauté » laisse s'évanouir rapidement sa dimension
prophétique, en perdant la nécessaire relation avec la Trans-
cendance qui relativise toute chose. Un prophéte parle tou-
jours au nom de Quelqu’un qui est plus grand que tout et qui
est en dehors de tout. Cette perte du caractéere prophétique
par la communauté redonne de la force aux vieilles préten-
tions de '« institution » ecclésiale, qui, malgré tout, continue
a séquestrer le Christ et sa « mémoire » sacramentelle.

VIII. PRIERE ET REVOLUTION

Je crois qu'est arrivé, pour les communautés de base, le
moment de puiser 3 nouveau aux meilleurs trésors de la
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spiritualité chrétienne. Bien plus, les communautés de base
qui ne cultivent pas un authentique esprit de priére indivi-
duelle et collective, non seulement mettent en péril leur
identité chrétienne, mais encore rendent le plus mauvais
service aux intérées révolutionnaires de la base fowt cowurt.
Effectivement, nous ne pouvons pas oublier que, dans la
premiére étape du mouvement révolutionnaire socialiste,
on a commis une grave erreur tactique en négligeant le
probléme religieux, parce qu'on croyait soit que la conscience
religieuse serait absorbée par la conscience révolutionnaire,
soit qua la fin de cette premi¢re étape on aurait du temps

N

pour préter quelque attention i ce probleme.

Mais en attendant, la « réaction » (« les fils des ténébres
sont plus habiles que les fils de la lumiere ») n'a pas délaissé
le probléme religieux et a su manipuler adroitement les
consciences des croyants. N'oublions pas que la raison d’étre
des communautés de base est de contester I« institutionalisa-
tion » de I'Eglise. Mais alors sans la ferveur religieuse d’une
foi profonde, il est impossible de combattre cette institutio-
nalisation.

Pour ne pas nous perdre encore en d’autres considérations
de type historique et sociologique (qui existent en abon-
dance), il suffit de faire cette remarque purement indicative :
les « pouvoirs» (sociaux, économiques, politiques), qui ont
réussi a intégrer I'Eglise en linstitutionalisant, se sentent logi-
quement trés indisposés par la présence de ces commu-
nautés de base, et C'est avec une grande habileté tactique
quils mesurent le degré de leur ferveur religieuse. Lors-
quil leur arrive de découvrir en elles upe certaine tiédeur
ou froideur spirituelle, ils utilisent tous les moyens d'in-
formation pour faire connaitre le fait. Par contre, lors-
quiils constatent que la communauté et ses pasteurs
continuent a adopter un comportement profondément reli-
gieux, ils ne peuvent plus que manifester leur irritation déses-
pérée. Ainsi sexplique le fait que c'est précisément dans les
pays, ou !« institutionalisation » est la plus vaste et la plus
profonde, que se produisent ces faits, dont la grande presse
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donpe quelques rares apercus. L’homélie d'un prétre, par
exemple, inquiéte beaucoup plus les autorités des Etats con-
fessionnels ou para-confessionnels que les activités de ceux
qui avaient été jusqu'ici les classiques inspirateurs de la
« subversion internationale ». Cela signifie quune commu-
nauté de base sera authentiquement révolutionnaire si elle
demeure sereinement attachée 2 son identité initiale dans sa
spécificité chrétienne. Le degré d'irritation des « pouvoirs »
pourra étre le meilleur « thermométre» qui permettra de
mesurer lesprit révolutionnaire d'upe communauté de base.

CONCLUSION

Pour conclure, joserais dire que les communautés de
base doivent leur naissance 2 l'exigence qui s'impose de con-
. tester efficacement Vinssitutionalisation de I'Eglise. Mais cette
mission historique, elles ne pourront la mener a bien sans se
plier & certaines conditions :

1. Distinguer trés nettement « communauté ecclésiale »
et « institution ecclésiale », encore qu’historiquement les deux
aspects se manifestent dans la méme réalité sociale ;

2. Ne jamais renoncer & la macro-Eglise, malgré ses
contaminations historiques ; '

3. Souligner toujours davantage lidentité chrétienne elle-
méme, notamment en développant une intense spiritualité ;

4. Avoir pleinement conscience que, dans le mouvement
tévolutionnaire mondial, la présence de communautés de
base, qui de maniére intelligente et efficace libérent I'Evan-
gile de Dlnstitution qui lavait séquestré, représente un
apport objectif vraiment important.

José Maria GONZALEZ-RUIZ
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LES IMPACTS DE NOTRE CULTURE
SUR LES COMMUNAUTES DE BASE

Que les communautés «sauvages » constituent un fait
de culture, voila ce qu'atteste déja le vocabulalre par lequel
on les désigne.

Dans les divers montages de substantifs et d'adjectifs

« communauté-sauvage », « groupe-informel », « Eglise-sou-
terraine », etc, dont I'ensemble configure un nouveau champ
sémantique, les substantifs décrivent des modes de rassemble-
ment dont on trouve de nombreuses versions non religieuses.
La tendance aux micro-regroupements, sous les formes les plus
variées, est caractéristique des sociétés i tres fortes concentra-
tions urbaines, peut-étre en raison de la dislocation des milieux
de vie que ces sociétés imposent & leurs membres.

Quant aux adjectifs, ils évoquent la clandestinité, la dis-
tance a I'égard des «appareils », la non-structuration, cest-a-
dire un jeu de positions dont personne ne contestera davantage
la généralité et la vaste extension culturelle.

A premicre vue, il n’y a rien de spécifique (sauf, éventuelle-
ment, le milieu religieux chrétien) dans le processus qui donne
naissance a des « communautés sauvages ».

Cette absence de spécificité paralt méme nous encoura-
ger A réduire 2 des faits de culture un ensemble complexe de
réalités dont le sens ne leur est cependant pas entiérement
réductible. D’ou l'urgence dattirer, sans tarder, I'attention sur
un malentendu qui nous sollicite fortement.

Depuis quelques années, 'analyse sociale s'est efforcée de
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comprendre le phénomeéne socio-politique de la « groupuscu-
lisation » & partir d'une série d'indices de « crise de civilisa-
tion » : le blocage de la société économique, I'enfermement
dans la fatalité technique, le partage inégal des bénéfices de
la production, la poussée démographique, etc. Plus rarement,
on sest risqué & lexplication psychologique : la mort du
pére, la solitude structurelle, I'adolescence prolongée, la fin
des utopies, etc. Ces thémes ne sont pas dénués d'intérét, mais
on échappe mal 4 l'impression que leur multiplicité et leur
hétérogénéité trahissent une impuissance a cerner lessen-
tiel. Qui veut trop prouver ne prouve rien, dit la sagesse po-
pulaire. La variété des « explications » traduit, certes, quelque
chose de la complexité du phénoméne lui-méme, mais elle
pourrait en laisser échapper l'essence, comme on le voit assez
bien & lire I'abondante littérature consacrée aux événements
de mai 1968.

Tout au moins, vaudrait-il la peine de réfléchir sur la
tendance 2 expliquer et sur les moyens de sa mise en ceuvre.
Causes, productions, effets ne sont pas des instances logiques
innocentes, dés qu'on les extrait du procés de formalisation
propre aux sciences de la nature. L'intérét pour I'étude de la
« groupusculisation » est rarement irénique : il procede, le
plus souvent, d’exigences politiques et se trouve engagé davan-
tage par la volonté d’agir que par le désir de connaitre objec-
tivement. En ramenant a ses motivations supposées un jeu
de conduites, on se prémunit, en quelque sorte, contre sa
nocivité possible et, en se donnant les moyens d'agir sur les
causes (parce quon sait ce qu'elles produisent), on a en vue
une hygi¢ne sociale que l'on voit mal exempte d'idéologie.
L’explication tend 2 mettre en évidence l'aberrance du fait
expliqué.

Il pourrait bien en étre ainsi, s'agissant de communautés
chrétiennes. Dans la vue quon en a généralement du coté
des institutions ecclésiastiques, ces communautés apparaissent
comme plus ou moins aberrantes parce qu'elles se distancent,
par un écart plus ou moins large, de ce qui est considéré «
priori comme une structure normative.
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Certes, comme I'écart est variable, on distinguera entre
les communautés sauvages et l'on établira — sur des critéres
parfois incertains — des paliers et, en quelque sorte, des
gradations dans l'aberrance. Tel groupe, encore paroissial et
liturgiquement traditionnel, ne sera pas confondu (en dépit
de ses prises de position politiques avancées) avec tel autre,
dont les audaces eucharistiques ou ministérielles font jaser.
A la limite, on ventilera les communautés en fonction de
leur plus ou moins grande aptitude & s’insérer dans les cadres
que, cependant, leur existence méme élargit et transforme.

Mais, en tout état de cause, tout se passe comme si une
réalité ecclésiale, toujours déja donnée et donnée comme
« modele » normatif, fournissait les critéres discriminatifs.
Dans la mesure ou des communautés s'en éloignent, la tenta-
tion est forte de considérer leur éloignement comme l'effet
d'une séduction culturelle, d'un golit pour le «siécle» ou
d'une « mondanité ». Bref, la tentation est forte d’expliquer
par un jeu intérieur 4 la culture la série des écarts par
rapport 3 la « norme » que l'on ne peut manquer d’observer.
Il y aurait, en somme, d'un coté la fidélité ecclésiologique, de
Pautre un vagabondage culturel sans grande profondeur théo-
logique.

Jexagere, certes, mais l'exagération est instructive en ce
quelle met en lumiere une tendance 4 peu prés constante de
U« establishment », la tendance 2 mettre les contestations
théologiques au seul compte de la culture sécularisée. Qu'on
se souvienne de la crise moderniste et de ses analyses «au-
torisées ».

Or, cette tendance conduit 2 des prises de position géné-
ralement stériles et qui, plus souvent encore, précipitent ce
quelles voudraient éviter. A supposer qu'une institution ec-
clésiastique soit assez forte pour enrayer des mouvements
aussi culturels dans leur origine qu’on les voudra (ce qui est
pour le moins douteux), elle ne saurait les enrayer qu'en
reprenant & son compte ce qui est devenu inévitable dans
Pévolution culturelle, au témoignage méme de ces mouve-
ments. Autrement dit, toute critique de la culture, du point
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de vue d'une théologie soi-disant normative, aboutit, en défi-
nitive, 4 la «culturation» de la théologie et & la transfor-
mation de la norme.

Cest que laberrance culturelle n'est pas seulement du
coté des communautés sauvages et que, réciproquement, la
rigueur théologique n'est pas seulement du c6té de l'ortho-
doxie ecclésiale. Si des écarts se font jour et se creusent, ils
ne jouent pas entre le pdle théologique d’une part et le pole
culturel de Pautre, mais entre des systémes également bipo-
larisés. Les oppositions se produisent tout autant de culture
a culture que de théologie a théologie. Dans cette situation
complexe, la notion d’aberrance devient d'un maniement diffi-
cile et C’est peut-étre la raison pour laquelle les hiérarchies
et les autorités traditionnelles éprouvent les embarras que
Pon sait devant un phénomeéne dont elles ne peuvent pas ne
pas pressentir que son ambiguité méme révéle, par contre-
coup, 'ambiguité de tous les systémes d'établissement.

Il n'est, dés lors, pas possible d'analyser le contexte
culturel, socio-économique, politique, etc., dans lequel nais-
sent des communautés sauvages sans garder présent 3 l'esprit
le fait que c’est dans ce méme contexte que les Eglises évoluent.
Le caractére contestataite de certaines de ces communautés
n'est pas l'indice d'une perméabilité a la révolution culturelle
dont seraient miraculeusement préservées des institutions
ecclésiastiques. Tout au plus, est-il I'indice d'une plus grande
impatience 2 I'égard des raideurs et du conservatisme struc-
turel des appareils. Mais le méme ver est dans tous les fruits.
Ou si l'on préfere une image moins biologique, les mémes
perplexités affleurent partout ot l'on est assez ouvert pour
les laisser affleurer.

1. LA COMMUNAUTE SAUVAGE
COMME LIEU D’'EXPERIMENTATION

Les limites de notre propos se trouvant ainsi situées, il
convient maintenant de nous demander ce qui caractérise les
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communautés sauvages dans leur double rapport dialectique
a la culture théologique des Eglises et a la culture tout court.
La tiche est rendue difficile par I'absence presque totale d'une
définition de ces communautés, Eglises ou groupes.

1. Refus des durcissements institutionnels

Comme le remarque Hans Hoekendijk : « Une définition
concise de ces groupes est presque impossible. Tant par leur
théologie que par leurs structures, ils représentent une grande
variété, mais leur motivation est identique ou presque
abattre I'Institution en disparaissant et en ne se soumettant
plus aux décisions des autorités. Pourquoi ? Peut-étre simple-
ment pour respirer plus librement et pour avoir un lieu d'ex-
périmentation » %,

Arnaldo Nesti, qui a consacré plusieurs années 2 des
enquétes sur notre probléme, est presque aussi évasif : « Des
groupes de laics et de prétres, liés 2 des instituts ou a des
paroisses, des groupes libres, en dehors de tout contact avec
les associations traditionnelles, dénoncent la précarité des
formes historiques qui devraient jalonner la marche des
croyants » . Méme imprécision en ce qui concerne les Eglises
souterraines en Allemagne de 'Ouest : « Le concept d’Eglise
souterraine... exprime les protestations des théologiens et des
laics contre l'ordre établi et les structures de domination...
Cette protestation ne prend pas la forme d’'une « contre-com-
munauté », mais celle d’association de solidarité, d’actions et
dactivités syndicales » °,

1. Hans HOEKENDIJK, « Possibilités de structures radicalement
différentes », IDOC n° 6, Aofit 1969, p. 76. L’essentiel de la docu-
mentation accessible en francais sur les communautés sauvages se
trouve dans la collection de I'IDOC. L’ouvtage fondamental pour
I'Talie est celui de A. NESTI, L'altra chiesa in Daliz, Mandadori,
1970, (cf. bibliographie italienne in IDOC n° 22, p. 42). Pour les
U.S.A., voir: Théodor M. STEEMAN, « L’Eglise souterraine », IDOC
n° 3. Pour P'Allemagne, Riidiger RBITZ, « Analyse Jde I'Eglise sou-
terraine en Allemagne de ’Ouest », IDOC n° 21.

2. IDOC n° 22, p. 43.

3. Riidiger REITZ, op. cit., p. 69.
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On ne s'étonnera pas trop de I'impossibilité de définir si
Ion reste attentif au caractére informel des regroupements,
quand il est question de groupes dont l'une des motivations
fondamentales est précisément le refus des durcissements ins-
titutionnels (« abattre I'institution en disparaissant », « dénon-
cer la précarité des formes historiques », « protester contre
Pordre établi et les structures de domination »). Si le phéno-
meéne est saisissable, ce n'est certainement pas en tant qu'il
déboucherait sur des formes nouvelles d'établissement. Au
contraire, nous avons souvent recueilli de la bouche de ses
représentants l'aveu d'une volonté ferme et délibérée de
refuser tout ce qui ressemblerait &4 une nouvelle institutiona-
lisation. C'est méme en cela que le mouvement des commu-
nautés sauvages se distingue radicalement des mouvements
réformateurs du passé, du monachisme au vieux catholicisme,
en passant par le valdéisme et la Réforme proprement dite.

2. Une mentalité définie par Uexpérience

Mais ce refus est lui-méme hautement significatif d’'une
situation culturelle relativement nouvelle, 2 laquelle H. Hoe-
kendijk fait allusion lorsqu’il évoque un « lieu d’expérimen-
tation ». Alors que la culture 2 laquelle se référent les gran-
des Eglises est tout ce que l'on voudra sauf expérimentale,
celle dans laquelle poussent les communautés sauvages se
présente, au contraire, comme baignant dans un type de
mentalité défini par expérience, cest-d-dire a la fois, par
Vopératoire et par le provisoire, Cest méme la premiere
détermination culturelle que nous puissions saisir.

Précisons. La culture théologique traditionnelle s'est cons-
tituée selon la méthode déductive. Elle part d'un ensemble
de textes considérés comme les documents d'une Révélation.
Ces textes véhiculent des discours sur Dieu, sur le monde, sur
I'homme, etc. Ces discours, 2 leur tour, sont réordonnés a
partir d'un certain type de rationalité et donnent naissance a
d'autres discours entre lesquels sétablissent des rapports
d’'antécédence et de conséquence. Par exemple — et pour
rester dans 'optique de nos préoccupations — il y a des allu-
sions bibliques 2 I'Eglise. Ces allusions sont codifiées et orga-
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nisées en un ensemble cohérent d’énoncés : I'Eglise est une,
sainte, universelle, hiérarchique, etc. Ces énoncés comman-
dent, & leur tour, des modes de constitution dont ils consti-
tuent, en principe, la référence critériologique et ces modes
informent, & I'autre bout de la chaine, des pratiques qui se
justifient sur eux. De la Révélation au régime socio-culturel,
tout s'enchaine (théoriquement, au moins) avec rigueur, de
telle maniére que, qui accepte les prémisses accepte aussi les
conséquences. De telle maniére aussi quune contestation des
conséquences entraine une contestation des prémisses, et donc
un acte d’incrédulité. Dans cette perspective, il n'y a rien
d'empirique, car Pexpérience découle de I'énonciation, en
vertu dune « concaténation » {(comme disent les linguistes),
de bout en bout cohérente. Certes, des remaniements de
détail restent possibles. On peut, par exemple, concevoir avec
des accents différents les rapports entre le pontificat et 'épis-
copat, entre le synode et les associations cultuelles locales.

Mais, dans 'ensemble, le systéme est relativement rigide,
précisément parce quil est déductif. Il faudrait, pour le
transformer radicalement, le réviser au niveau de ses pre-
miéres implications, cest-d-dire & larticulation du discours
biblique et du discours des grands symboles (ce qu'a fait le
non-conformisme protestant) ou, éventuellement, 2 larticu-
lation du discours symbolique et des énoncés institutionnels,
comme l'a fait la Réforme. Ce faisant, et tant qu'on utilise
la méthode déductive, on n’aboutit d’ailleurs qua de nou-
velles institutions tout aussi cohérentes et tout aussi peu
expérimentales que celles que P'on récuse.

Les communautés sauvages refusent cette espéce d'engre-
nage. Leurs refus peuvent prendre des formes diverses, plus
ou moins conscientes. Elles peuvent, par exemple, refuser
de se vouloir Eglises, rester des associations qui ne pratiquent
aucune vie sacramentelle ou ministérielle, comme Cc'est le
plus souvent le cas aux U.S.A., en Allemagne ou en France.
Elles désespérent, en somme, de I'Eglise et, se fiant & l'ex-
périence jusqu'au bout, elles s'engagent dans un type d'exis-
tence qui ne projette aucunement de saccomplir un jour
ecclésialement. Leur critique de la méthode déductive se
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montre 2 leur choix délibéré d'un statut définitivement ex-
périmental.

\

Mais elles peuvent aussi reprendre a sa racine le projet
ecclésial, comme telle de ces communautés italiennes de ma
connaissance, ou l'on discute de I'opportunité et des modalités
de la célébration euchatistique, du sacerdoce ministériel ou des
cérémonies baptismales et nuptiales, sur la seule base de I'étude
biblique, et sans aucun souci d'instituer dwrablement quelque
ordre que ce soit.

Le premier type correspond 2 une situation expérimentale
dominé par le provisoire, le second 2 une situation expéri-
mentale dans laquelle 'opératoire se conjugue au provisoire,

Les deux types se signalent par un égal refus de considé-
rer Uinstitué comme normatif, si vénérable en soit la tradition.
Plus encore, dans les deux types, on manifeste la méme

N

méfiance 3 I'égard de ce qui pourrait reconduire 2 la mé-
thode déductive.

3. Une certaine analogie avec les grompes gauchistes

On ne peut manquer de signaler ici une analogie avec
certains phénoménes qui affectent le monde politique, analogie
qui ne va cependant pas sans une profonde différence, comme
on va le voir.

Les groupes gauchistes sont plus ou moins nés d'un schisme
idéologique. Ils s'accordent 2 récuser le marxisme scolastique
qu'ils prétent aux partis socialistes. Et ce refus prend, mutatis
mutandis, la double forme que nous évoquions plus haut, soit
le projet de ne plus constituer de parti nouveau, mais de se
consacrer 4 l'agitation des masses, sans plus se préoccuper
dinstituer un ordre politique durable pour l'avenir ; soit le
projet de reprendre le marxisme-léninisme a la base et d'édifier
alors un groupe de recherche, a la recherche, précisément, de
I'actualisation de sa référence. Dans les deux cas, ici aussi,
on se méfie du durcissement des appareils. Et dans les deux
cas on se situe sous le double signe de I'opératoire et du pro-
visoire.
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4. L'horizon de la recherche west pas une doctrine mais une
personne : Jésus-Christ

Mais I'analogie ne va guére plus loin. Car si les partis
gauchistes empruntent leurs inspirations 2 une doctrine, certes
a réinterpréter,. mais, en gros, acceptée et reconnue a titre de
vérité politique, les communautés sauvages chrétiennes font
montre, au contraire, de mauvaise humeur 3 I'égard dune
vérité religieuse que certaines désespérent méme de réinter-
préter. Leur référence n'est généralement pas spéculative,
mais existenticlle. Méme lorsqu’elles se réferent aux analyses
marxistes pour récuser la dogmatique — et surtout P'ecclésio-
logie — chrétienne, elles ne font jamais du marxisme la
source d'une idéologie (sanf si elles deviennent purement et
simplement marxistes, ce qui arrive également mais change
alors les données du probléme). L'horizon de leur recherche
p’est pas un ensemble d’énoncés, de jugements, etc., mais une
personne : Jésus-Christ. Il arrive, certes, que cette personne
ne soit pas considérée dans la totalité de ses dimensions
théologiques, c'est pourtant comme personne quelle devient
norme des conduites et des choix. A ma connaissance, ni Mao,
ni le Che, ni Fidel Castro n'ont encore joué un role analogue
pour les groupes gauchistes,

Aussi convient-il de mieux situer '« expérience ». Cette
expérience n'est pas scientifique, au sens ou, pour les gau-
chistes, le marxisme-léninisme est une science de la réalité
socio-politique. Elle n’est scientifique qu'en tant que le premier
acte de toute science est l'essai d’'agencements nouveaux. Mais
1a loi de ces agencements ne procéde pas de la raison appliquée
"a Pobservation : elle procéde de la volonté adossée a I'inspira-
tion. Il ne s’agit pas d'expérimenter la vie rationnelle d'un
groupe dont le comportement répondrait 2 'hygiene prescrlte
par la dypamique des groupes (pour autant qu'elle en prescrive
une). Il s'agit d’essayer une existence en commun formée et
informée par une personne, visée et atteinte a travers des
témoignages bibliques.

Cest donc la relation 2 une personne qui se trouve opposée,

\

par les communautés sauvages, a I'obéissance a une doctrine.
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Une telle intention ne se réalise pas facilement ; elle suppose
des tatonnements, des erreurs et des révisions, c’est-3-dire des
risques. Mais c’est 12 une des conditions les plus générales de
toute action menée par une minorité agissante, dans le monde
d’aujourd’hui,

En cela donc, un théme culturel d'une grande impor-
tance se laisse entrevoir. Les communautés sauvages baignent
dans la culture moderne en tant qu'elles acceptent la condition
méme de cette culture, savoir la précarité et la renonciation
4 toute édification de savoir 2 titre définitif. Mais on voit aussi
que, par 13 méme, elles tranchent sur ce qui demeure 'ambi-
tion officielle des Eglises de chrétienté. Je dis officielle, car a
regarder les choses de prés, la défense inconditionnelle des
« vérités chrétiennes », & laquelle elles semblent s’adonner, est
depuis quelque temps déja de I'ordre du fantasme.

1I. LA SENSIBILISATION POLITIQUE

Sur un second point, que nous allons nous attacher a
préciser maintenant, les communautés sauvages d'aujour-
d’hui, en tranchant sur celles du passé, attestent leur impré-
gnation culturelle. Notre temps se signale — il est banal
de le répéter — par la politisation de tous (ou presque tous)
les rapports interhumains. II n’y a plus (ou pratiquement
plus) d'éthique privée. Ou plutdt, 'éthique privée n'apparait
souvent que comme l'espéce bourgeoise du genre éthique
socio-politique. Nous sommes plus sensibilisés qu'on ne la
jamais été a 'aspect politique des problemes moraux, jusqu’ici
explorés dans la catégorie de lintimité.

Dans la mesure ou les Eglises s'étaient fait une sorte de
spécialité de la gestion des consciences, avec le double secours
de la spiritualité et de la morale, elles se trouvent en porte 2
faux relativement 3 la mutation qui affecte’ nos sensibilités
de modernes. En porte & faux et en retrait. Cest méme ce
retrait qui a provoqué la naissance des communautés sauvages.

1. Passage d'une éthigue privée 4 une éthique politigne

Le processus de constitution des communautés sauvages est
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pratiquement le méme partout. A l'occasion d’une crise poli-
tique économique ou sociale, des chrétiens se trouvent engagés
dans une action 2 la faveur de laquelle ils se trouvent en
pointe relativement 2 la masse et aux autorités ecclés1ast1ques
Cette action (lutte pour les droits civils, aide aux grévistes, aux
étudiants révoltés, aux migrants, etc.) provoque ou précipite
une sensibilisation politique rapide. Cette sensibilisation fait
apparaitre le décalage entre la position officielle des Eglises
et ce qui est ressenti comme une certaine logique des rapports
entre I'exigence évangélique et le combat politique. Le cas de
IIsolotto est sigaificatif, bien qu'il soit bien loin d'étre parti-
culier (méme si le nombre des membres de la communauté en
fait un cas umque)

Quand on écrira la préhistoire des communautés sauvages
modernes (car celles du passé appartiennent déja 2 Ihistoire et
ne présentent pas les mémes caractéres) on montrera sans doute
que C'est la seconde guetre mondiale qui a mis en lumiere
I'insuffisance des éthiques ecclésiastiques et l'urgence de re-
prendre d’'une maniére nouvelle la question d'un engagement
politique, inscrit dans la logique de la foi. Cette urgence a été
plus ou moins clairement percue par un grand nombre de
chrétiens. Elle a méme été avouée, a l'occasion, par la hiérar-
chie. Mais l'analyse du comportement officiel des Eglises
montre quelles sont rarement allées au-dela de la profession
de bonnes intentions. En particulier, elles ont voulu maintenir
I'unité entre leurs membres et, pour cela, elles ont considéra-
blement émoussé certaines pointes théologiques, au moins au
niveau de leurs attitudes réelles. Il pouvait difficilement en
étre autrement, d’une part en raison de lear composition socio-
économique (la bourgeoisie y prédomine manifestement a peu
pres partout), d’autre part en raison de leurs positions éthiques
traditionnelles, référées 4 une problématique du salut et des
moyens de salut individuels.

Comme par ailleurs elles avaient donné, entre les deux
guerres, des impulsions militantes 2 beaucoup de leurs mem-
bres, méme sous les espéces timides de I’Action Catholique ou
des Mouvements de Jeunesse, elles leur avaient donné le goiit
de I'engagement, sans parvenir a situer cet engagement ; ou du
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moins en échouant a le situer dans l'ordre privé seulement.
Beaucoup de ceux qu'elles avaient formés les abandonnérent
pour entrer résolument dans le combat politique (sauf, toute-
fois, aux US.A. ot l'on n'abandonne guére la « dénomina-
tion » a laquelle on appartient). Mais leur « sortie » créa un
appel dair, tandis que croissait le malaise d'un certain nombre
de ceux qui n’étaient pas « sOrtis ».

La multiplication rapide des contradictions de la société
industrielle capitaliste (théoriquement libérale, mais en fait
répressive, théoriquement égalitaire, mais élargissant en fait la
distance entre les plus riches et les plus pauvres, théoriquement
humaniste, mais pleine, en fait, de racismes latents, etc.) fit
rapidement éclater I'illusion éthique.

Alors naissent les communautés sauvages. Un combat
politique, relativement circonscrit a son origine, mobilise des
chrétiens déja inquiets, les rapproche tant des agnostiques que
des transfuges de la chrétienté et surtout leur fait prendre
conscience de la nécessité de vivre une nouvelle logique des
rapports entre ce qui est confessé et ce qui est vécu. lLa
situation socio-politique est le détonateur, qu'elle se présente
sous les aspects de la lutte ouvriére ou étudiante, de la lutte
des Noirs ou, plus généralement, du tiers-monde, du scandale
des bidonvilles ou de I'inégal accés 4 la formation scolaire
ou universitaire. Tandis que les Eglises prononcent de bonnes
paroles 1énifiantes, des groupes de chrériens entendent aller
au-deld de la parole des Eglises pour donner sa chance 3 la
Parole de la foi. Chaque occasion concréte apparait comme
I'occasion d'une percée et le débordement ira bien plus loin
que ne le laissait prévoir la surface réelle de la percée. En
effet, A travers le combat sur un point singulier, C'est I'ensemble
d'un systeme (et de la mentalit¢ qui le supporte) qui sera
remis en question.

Le propos qui revient le plus souvent, lorsqu'on interroge
les membres des « communautés sauvages » est . « Cela ne
pouvait pas durer.. ». Par quoi ils entendent que la protes-
tation initiale ne pouvait pas rester sectorielle, qu'elie érait
grosse d'une exigence et d’'une urgence étendues 2 la totalité
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de 'existence. La contestation ne peut pas rester partielle, car
s'il est impossible de soutenir des grévistes sans remettre sour-
dement en cause toute I'économie fondée sur le profit, il est
tout aussi impossible de mener un combat politique sans réviser
radicalement toute la théorie de 'engagement de la foi.

2. Une révision qui 5'étend 4 tout le projet de la foi

Quel que soit le point de départ; la communauté se trouve
alors amenée a réinventer une éthique, une liturgie et, bien vite,
une théologie, plus ou moins étroitement commandées par
une vision nouvelle de I'homme, de son historicité et de la
« nature » que cette historicité désigne et construit. Si Pangle
d'attaque de cette réédification est ecclésiologique (contesta-
tion des appareils, des structures et des habitudes d’Eglise), elle
ne se restreint pas au domaine de 'ecclésiologie.

N

Plus précisément, c'est 2 partir d'un réexamen des rela-
tions entre I'ecclésiologique et le politique que la révision se
généralise et s'étend A tout le projet de la foi.

Quoi qu'on puisse penser de certaines propositions, sans
doute hétives et trop naivement radicales, c'est bien un procés
culturel qui est en cours, du c6té des communautés sauvages,
le procés méme d'une théologie classique, trop informée par
une anthropologie philosophique et trop inattentive aux enra-
cinements de I'homme dans une histoire dominée par les
facteurs socio-économiques et politiques. On en trouve quel-
ques indices significatifs dans le discrédit du théme tradi-
tionnel du péché (jugé idéaliste et sans impact sur le vécu) et

Y

dans la reprise, & nouveaux frais, du salut dans Ihistoire.

11 reste a préciser — car les théologies que nous venons
d’évoquer ne sont aucunement particulieres aux communautés
sauvages — que c’est toujours & partir de Laction (ses exigences,
sa méditation, son estimation, etc.) que la réflexion se dessine.
Une véritable praxéologie est en train de naltre qui, si elle
contraste assez fortement avec des considérations généralement
théoriques, des éthiques recues (de moins en moins bien, il
est vrai), ne se présente pas moins comme un noyau réflexif

A

dont I'importance est peut-étre de nature a provoquer une
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révolution, non seulement dans les énoncés, mais dans le mode
de constitution de la théologie en général.

III. LA RECHERCHE COMMUNAUTAIRE

On s'étonnera peut-étire de n’avoir rencontré jusqu'ici au-
cune allusion au structuralisme, au formalisme, 3 ['existen-
tialisme, voire 4 la linguistique (en tant que nouvelle matrice
des sciences de 'homme) etc.,, bref, aux derniers et avant-
derniers bateaux de I'ordre culturel. Clest tout simplement
que, dans les communautés sauvages, on ne sy embarque
guére. Naturellement, les courants théologiques ou philoso-
phiques qui s'en inspirent ne manquent pas. On les trouve
méme dans les séminaires et les Facultés de théologie.

Mais il faut éviter ici une confusion qui ne pourrait
dailleurs résulter que d’'une mauvaise information. Les nou-
velles théologies sont une chose, les communautés sauvages
en sont une autre, et rares sont les interférences entre les
deux, en dépit de certaines tentatives d’amalgame qui font
les beaux jours d’une certaine presse religieuse.

Il convient, au contraire, de souligner que beaucoup de
ces communautés sannoncent et se distinguent par la recher-
che d'une nomvelle piété qui rompt assez spectaculairement
avec la réputation d'impiété que l'on fait, & tort ou A raison,
aux « nouveaux théologiens ». On pourrait aller jusqua
soutenir le paradoxe que les communautés sauvages procédent
d’une reprise marxienne du piétisme et quelles aspirent, en
somme, 4 une réinvention de la spiritualité dans un cadre
ou lintimisme individualiste aurait fait place 2 un commu-
nautarisme intimiste,

Divers observateurs ont été frappés, en Italie ou en
Espagne, par exemple, par la coloration « vaudoise » (au sens
du valdéisme originel, celui des « pauvres de Lyon ») du
phénoméne : mon ami Gerest ne me contredira vraisembla-
blement pas sur ce point.

La recherche communautaire est, en effet, la derniére des
caractéristiques culturelles que je voudrais évoquer et cest
pourquoi j'ai tout d’abord parlé ici de piéré.
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Notre civilisation est pluraliste (théoriquement au  moins)
par quoi il faut entendre que les visions du monde et de
I'histoire y sont variées et coexistent tant bien que mal.

Mais le pluralisme lui-méme est I'indice de I'absence d'un
dessein commun, d'une idéologie unificatrice. Dés lors, les
hommes tendent & s'unir les uns aux autres 3 partir de choix
plus ou moins existentiels. Réaction contre I'anonymat, pout-
suite d'un idéal de vie, fuite devant les divers systmes de
polarisation concentrationnaire proposés par les mass-media,
démembrement des familles, tous ces traits concourent & rap-
procher les uns des autres, au hasard de leurs choix, des
hommes qui ont ensemble le sentiment de vivre dans un
« overlap », dans un entre-deux-temps.

Des sociétés hippies aux cercles politiques confidentiels,
on sessaie a vivre selon des styles ou selon des idées, par
lesquels on se distingue des autres, tout en espérant travailler
pour eux. La dominante n'est pas seulement le « mitsein »,
mais quelque chose qui ressemble 2 un apostolat. Il y a
beaucoup d'évangiles et encore plus d’apétres. Car tout se
passe comme si 'on était en quéte d'un art de vivre salutaire
et, bien entendu, communicable. La société officielle — celle
qui s'exprime par les mass-media — n’en veut rien savoir
(puisquelle entend, au contraire, unifier) mais lintense proli-
fération des groupes expérimentaux n'en constitue pas moins
I'un des facteurs les plus intéressants de la situation culturelle
occidentale. .

Les communautés sauvages sont dans le droit fil de ce
développement. Et elles y sont avec leurs caractéristiques
propres, savoir la volonté de vivre un projet chrétien. Que
cela n'aille pas sans ambiguité, on en conviendra sans peine.
Toutefois, le fait est 12. Parmi tous les groupes, groupuscules
et communautés qui gravitent autour de nous, les communautés
sauvages représentent peut-étre la version chrétienne d'un
phénomeéne socio-culturel de grande envergure, et vraisembla-
blement de grand avenir.

***

Il faut arréter ici ces considérations si I'on ne veut pas
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déborder trés largement ce qu'autorise l'état actuel de l'infor-
mation. Sans doute les réflexions qui précédent sont-elles, elles-
mémes, trop conjecturales parce que prématurées. -Qu'on
veuille bien les prendre pour ce qu'elles sont : une premiére
approche en vue de ce que les sociologues auront & parfaire.

Jai pensé, chemin faisant, 2 bien d’autres impacts de notre
culture sur les communautés sauvages, mais jai finalement
décidé de ne rien dire qui ne puisse étre constaté presqu’immé-
diatement. Non parce qu'il y aurait quelque chose a combattre,
mais parce quil nous faut apprendre a écouter. Surtout si
— comme il m'est arrivé de le dire ailleurs — les commu-
nautés sauvages préfigurent, d’'une certaine maniere, 'Eglise de
demain.
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COMMUNAUTES DE BASE ET
CONTEXTE POLITIQUE

Il était une fois, dans le désert d’Exopotamie, un archéo-
logue, Athanagore, qui creusait en profondeur de longues
galeries & la recherche de la « lighe de foi ». Pendant ce
temps, 2 la surface, d’autres hommes, suivant les calculs de
lingénieur Angel, construisent une ligne de chemin de fer.
Ils s'apercurent a la fin, mais trop tard, que le tracé de Ia
voie ferrée suivait exactement, « 2 deux mesures de l'arc du
méridien », celui de la souterraine « ligne de foi ». Et Clest
la catastrophe sur laquelle s'achéve U'Automne i Pékin : le
train et tous ses constructeurs s'engloutissent dans le sable.
« Ils ont construit juste au-dessus d'un trou.. Au-dessus des
fouilles d’Athanagore »... en suivant la « ligne de foi ».

Voila posé notre probléme. Quittons ce désert symbolique
de Boris Vian pour passer dans le domaine réel des « commu-
nautés de base ». Dans presque toutes, on repére assez
facilement un double tracé : une ligne « terrestre », un projet
de construction politique, d’organisation ou de réorganisation
du monde, et une « ligne de foi », une facon d'affirmer et de
vivre la foi, en opposition 2 d’autres formes de vie de foi et
d’organisation ecclésiale.

Quelles correspondances y a-t-il entre ces deux lignes?
En quoi se différencient-elles ? Se confondent-elles? Et dans
ce cas, leur conjonction ou leur confusion conduit-elle toujours
a cet engloutissement catastrophique du chemin de fer de
Boris Vian ?
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I. UNE CONSTANTE : PRESENCE DU POLITIQUE
DANS LES COMMUNAUTES DE BASE

On peut dire que, de fagon générale, le politique est
présent dans les communautés de base. Sous des formes trés
diverses que nous préciserons dans un deuxiéme temps, les
groupes manifestent un intérét pour le politique, ont des
préoccupations politiques, dans certains cas une action poli-
tique. On trouve rarement des groupes purement « spirituels »
et sans référence aucune au politique. La tendance est au
contraire a refuser le dualisme « spirituel-temporel », & unifier
Pexistence des individus et 2 intégrer la lutte politique et les
préoccupations religieuses.

La politique peut étre a lorigine de la constitution de
communautés de base; dans d'autres cas, cest la foi, la
référence évangélique, qui impose l'intérét pour le politique.

1. Le politigue comme cause de bouleversement spirituel

Les communautés de base se sont sans doute multipliées
depuis mai 1968. « Le choc de Mai 68, — écrit un groupe
de Vie Nouvelle —, avait brutalement mis & jour des senti-
ments sous-jacents depuis longtemps : tandis que les hommes
vivaient la réalité d'un conflit qui ébranlait la société, pre-
naient conscience de leurs aliénations, faisaient l'expérience
de la communication, de l'échange et de l'affrontement, les
chrétiens, concernés tout comme les autres par les «événe-
ments », dans leur famille, leur entreprise, le lycée de leurs
enfants, etc., pouvaient continuer le muet cote 4 cdte « spiri-
tuel » de la messe dominicale... »* Cest ainsi que nait l'idée
de constituer une communauté qui romprait avec cette pratique
religieuse individualiste, formelle, vide de tout contenu humain.

Dans un tel cas, c’est donc une expérience politique nou-
velle qui fait prendre conscience de la pauvreté de la vie reli-
gieuse traditionnelle et crée une opposition avec un clergé et
des fidéles peu préparés 1 I'affrontement et au changement ; de
cette contradiction jaillit une nouvelle forme de communauté
religieuse.

1. Notre combat, n° 39-40, avril-mai 1970, p. 15.
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Le fait n'est pas nouveau ; mai 1968 n'a fait que l'accen-
tuer. De tels groupes ont été nombreux au lendemain de la
seconde guerre mondiale : 'expérience de la Résistance et de
la Libération, les bouleversements de 1947-48, la rupture du
monde en deux blocs hostiles, 1a réorganisation économique,
politique et militaire de I'Europe, etc., avaient souvent mis les
chrétiens en contradiction avec leur Eglise, provoqué des
ruptures avec les paroisses, et suscité la création de petits
groupes qui tentaient de vivre leur foi, ou tout simplement
de lui retrouver une signification, en marge de la société
ecclésiastique compromise avec la politique des blocs, du réar-
mement, de la petite Europe, de la politique anti-laique, etc.

Le processus d’évolution correspond 4 peu prés i ce type :

a) « Engagés » dans des activités sociales, syndicales, poli-
tiques ol ils cOtoyaient des incroyants et des athées, des
chrétiens se créaient de nouvelles et profondes solidarités
humaines, dans la lutte.

b) A un moment donné, ils se trouvaient affrontés 3 une
prise de position de leur évéque ou du Vatican qui condamnait
leur activité : ceux qui travaillaient avec les communistes,
face au décret du Saint-Office interdisant toute collaboration .
avec le communisme athée; ceux qui se battaient contre le

N

réarmement allemand, face a lattitude trés « européenne »
de P'Eglise catholique; ceux qui avaient adhéré 2 un mou-
vement socialiste, face a4 la justification de la « propriéeé
privée » par la doctrine sociale chrétienne, au nom de la
« loi naturelle » ; ceux qui se battaient pour la défense de
la laicité, face aux condamnations de l'action laique et 3 la
position préférentielle des évéques pour I'école « chrétienne »,
etc.

©) A partir de 13, il est naturel que les opposants, généra-
lement minoritaires, se retrouvent entre eux, tentent de voir
si le décret du Saint-Office, la défense de I'Europe, de la
propriété privée, etc., sont véritablement des exigences de la
foi, étudient la bible, découvrent les « prophétes » qui savaient
condamner les « prétres » lorsque la justice I'exigeait, s'aper-

coivent en méme temps que c'est non seulement la « doctrine
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sociale », mais tout le « spirituel » traditionnel, qui est mis
en cause par les nouvelles réalités politiques. Le politique a
tué une forme de religion ; il suscite une nouvelle recherche
spirituelle, — au moins de facon provisoire —.

Ce processus classique, qui se répéte pendant tour le
pontificat de Pie X11, sestompe pendant la période conciliaire :
beaucoup de groupes, constitués antérieurement et plus ou
moins en crise, eurent la sensation que tout ce qu'il avaient
cherché dans 'ombre, commencait 3 se réaliser a I'échelle de
toute I'Eglise; leurs options politiques n’étaient plus con-
damnées, 'Eglise se transformait, changeait de style, se faisait
accueillante & des formes diverses de vie religieuse, se
« décléricalisait » ; on tenta alors souvent de renouer avec
fes paroisses : la nécessité du groupe de base cessait de se
faire sentir.

Il est frappant que les lendemains de Vatican 11 soient
caractérisés par une renaissance généralisée de communautés
de base, & partir dune méme contradiction provoquée par
I'expérience politique, et rendue plus aisée par le fait que
maintenant les groupes « contestataires» ont le sentiment
d’étre protégés par les prises de position du Concile. On en
trouvera un bon exemple dans ces groupes de chrétiens
italiens qui se battent pour que I’Eglise renonce au concordat
signé en 1929 avec I'Ftat fasciste’.

2. De PEvangile an politique — Le « spirituel » comme
cause de prise de comscience politique

Un deuxiéme mécanisme d'évolution est aujourdhui
trés courant : Denseignement de I'Eglise, les mouvements
d'action catholique, les discussions du Concile, etc., font
naitre chez les chrétiens un désir d'étre plus fideles 2 I'Evangile,
de vivre une foi active dans le « monde » ; par 14 se fait une
découverte progressive des « implications » sociales ou poli-
tiques de I'Evangile. Clest alors la logique de la foi qui pousse
les chrétiens 4 « sengagetr » selon un mot qui subsiste trés

2. Cf. ID‘OC~Ihtemafioml, n® 25, 1% juin 1970 : « Concordat
italien et renouveau de I’Eglise ».
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vigoureusement encore dans le vocabulaire des communautés
de base. ’ /

On remarquera aussitét que ce second mécanisme est loin
de s'opposer au premier : il n'en est méme souvent que le
prélude. Si les chrétiens «engagés» dans le politique se
trouvent en contradiction avec leur Eglise, c’est bien parce
que celleci les avait poussés 4 « rejoindre » un monde dont
elle se sentait séparée (le « monde ouvrier» par exemple)

et quelle ne pouvait donc plus évangéliser.

Prenons quelques exemples d'apparition du politique
dans les préoccupations des communautés de base ; ils nous
permettront de préciser la difficulté.

a) La référence au christianisme primitif

L'un des modeles des communautés, c’est PEglise primitive.
Partout on retrouve cette volonté de revenir 2 un temps ou
I'Eglise était libre parce que non reconnue par I'Etat, non
protégée, mais en dehors de I'Etat ou persécutée par lui;
partout on se référe a cette société d'avant 'empereur Cons-
tantin, cette chrétienté pure des premiers siécles, non encore
compromise avec le temporel. On remarquera que ce point
de référence, historique ou mythique, a été celui de tous les
groupes en voie de formation, qui visent, — a quelque niveau
que ce soit ~—, 4 transformer, a révolutionner la société
existante : Engels ne comparait-il pas les premiers groupes
communistes du x1x° siecle aux cellules chrétiennes persé-
cutées des premiers siécles, ces chrétiens qui ensuite conquet-
ront 3 leur tour I'Etat impérial... ? Nest-il pas fréquent que
I'on voie ainsi inconsciemment dans les martyrs d'alors les
futurs vainqueurs, maitres des chrétientés occidentales ?

|

Toujours est-il que, 2 vouloir partir de l'exigence évan-
gélique d'une Eglise purifiée et crucifiée, on aboutit néces-
sairement 3 la contestation d'un Etat qui compromet I'Eglise
dans ses jeux politiques, .ses intéréts, ses luttes de partis, la
défense des situations acquises, etc.

Cela ne manifeste encore aucune conscience politique a
proprement parler ; mais Cest un embryon de pénétration,
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« en négatif », sur le terrain politique, en fonction d'objectifs
religieux. Le « Voyez comment ils s'aiment» de la commu-
nauté chrétienne n'est pas compatible avec n’importe quelle
forme de rapports entre I'Eglise et I'Btat, donc indirecte-
ment avec n’importe quelle forme d'Etat.

b) « Etre avec les hommes de notre temps dans les luttes
powr la justice »

Les formules de ce type abondent dans les textes des
petits groupes de base. Clest la foi qui impose la présence des
chrétiens aux situations ol les hommes sont massivement et
évidemment bafoués, écrasés dans leur vie matérielle et dans
leur dignité.

Quelques grands problémes sont un lieu privilégié de pré-
sence des chrétiens :

— la paix, la protestation contre I'armement atomique,
contre la préparation 4 la guerre (actions non violentes, ren-
vois de livrets militaires...),

— la faim, le sous-développement,

— la croissance, le développement,

— la misére des masses paysannes dans les pays du Tiers-
Monde 2 dominante agricole,

—- la torture.

Le choix de ces points d'intervention peut suggérer quel-
ques remarques : !

1) On intervient sur des problémes de « base », ceux qui
conditionnent la vie, la survie humaine : ne pas étre tué
manger, ne pas étre mutilé par la torture..., plutdt que sur
des problémes touchant directement aux luttes de classes dans
les pays développés. Cest 'option pour « les plus pauvres » ;
Cest aussi I'option pour les problémes apparemment les moins
conflictuels, ceux sur lesquels devrait se faire l'accord de
tous les hommes de « bonne volonté », sur la base du « bien
commun ».

2) Cest aussi I'option la moins « politique », la moins
conflictuelle 3 Yintérieur de I'Eglise : I'action pontificale est
orientée depuis longtemps sur ces « grands» problémes, au
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niveau dés organismes internationaux (O.N.U, F.AO, etc.),
ou il est possible de parler au nom d'une justice «univer-
selle », de défendre « 'Homme » 2 travers le paysan des Andes
ou I'Objecteur de conscience d'une grande ville européenne.

On peut, sur ces problémes, parler net, dans la mesure ot
la généralité des questions abordées permet, au moins dans
un premier temps, de ne pas entrer en conflit ouvert avec les
pouvoirs politiques en place : I'Eglise se situe volontiets com-
me puissance « neutre », ayant un pouvoir d'arbitrage, au-
dessus des partis, dans la mesure ou elle est I'incarnation
directe et consacrée de la justice transcendante.

On est donc sur un terrain ou il semble possible d'éviter
le politique, sous sa forme conflictuelle.

3) Cest d'autant plus frappant que les communautés de
base qui se situent sur cette base « sociale » soient tot ou tard
contraintes de « politiser » leur lutte, de par sa logique
méme : renvoyer son livret militaire est un acte illégal, qui
met en conflit avec la justice ; cela oblige donc a entrer dans
le jeu politique avec ceux qui, pour des raisons proprement
politiques, sont aussi en conflit avec le pouvoir. La lutte, au
départ religieuse et morale, prend une signification objective
directe dans les luttes politiques contemporaines.

On a remarqué, il y a peu de temps, que le Pape avait
été amené 3 recevoir des représentants des mouvements na-
tionalistes révolutionnaires d’Afrique, au grand scandale du
gouvernement portugais : parti d'une condamnation géné-
rale du racisme et de la torture, il faut bien en venir & recon-
naitre l'existence concréte de ceux qui en sont les victimes
et qui se donnent pour objectif direct la lutte concréte contre
le racisme et la torture ; on met ainsi un pied dans le jeu
politique concret, dans un camp contre l'autre : c'est bien
ainsi que l'a ressenti le gouvernement portugais.

A ce point de vue, le Vatican sait garder, — avec des diffi-
cultés grandissantes —, le contact avec les deux c6tés de la
barridre, en faisant jouer aussi ses liens diplomatiques tra-
ditionnels avec les pouvoirs en place. Mais un groupe de base
est au contraire vite conduit & choisit réellement, & entrer en
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plein dans le conflit ; tout au plus gardera-t-il parfois un con-
tact « humain » avec certaines des « personnes» de lautre
camp. .

Ainsi, méme le point de départ le moins « politique »
conduit une communauté chrétienne sur le terrain le plus
politique, sur le terrain de la lutte, y compris dans certains
cas de la lutte militaire. La fidélité 2 I'Evangile est un engre-
nage qui a parfois des conséquences inattendues.

¢) Contestation de VEglise, contestation de la société

La constitution des communautés de base est souvent mo-
tivée par une critique d'un aspect ou de la totalité des struc-
tares existantes de I'Eglise. Dans tous les cas, cela conduira 2
la contestation des structures sociales, dans la mesure méme
ou la structure ecclésiale apparaitra comme le reflet de lot-
ganisation sociale. II est clair qu'ici le mouvement se con-
jugue facilement avec celui qui part au contraire d’une con- -
testation de la société pour aboutir 2 une contestation de
I'Eglise.

Ainsi la crise des structures paroissiales va conduire 3 la
fois 2 la constitution de communautés extra-paroissiales et 2
la valorisation de I'action sociale du politique. En effet, ce
que lon critique dans la paroisse, c'est son anonymat, son
caractére non communautaire : les voisins de banc 4 la messe
sont des inconnus ; on repére par habitude quelques tétes ou
quelques noms dans les annonces de mariages, de baptémes,
de déces ; la célébration religieuse en elle-méme, — méme
si elle ne sécréte pas un ennui mortel —, ne crée aucun lien ;
on va donc se retrouver de plus en plus avec ceux que l'on
cotoie dans la vie quotidienne, ceux avec qui on fai? quelque
chose : militants d'un méme parti, d'un méme syndicat, d'une
méme association locale ; de 13 I'idée vient vite de reformer
une communauté pouvant aller jusqu'a la célébration eu-
charistique, hors des structures paroissiales, sur la base de
réelles affinités et activités humaines, qui sont ainsi valorisées.

De méme la contestation d’'un style autoritaire et « bu-
reaucratique » de la hiérarchie ecclésiastique rejoindra trés
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vite une contestation des bureaucraties municipales ou éta-
tiques, d’autant plus que le blocage est plus total entre la
hiérarchie et le pouvoir politique. C'est ce blocage qui a fait
que lexpérience de I'Isoloszo 3 Florence, au départ interne
a I'Eglise, a pris un aspect de subversion « politique », 4 par-
tir du moment ot P'opposition & I'évéque devenait un délit
aux yeux de la loi et provoquait des interventions policiéres
et judiciaires. L’Eglise apparait comme faisant partie d’un
systeme politique dont elle est le garant moral et qui la
protége, y compris contre une subversion intérieure.

Le refus évangélique d’'une Eglise ot les laics ne sont pas
des « consommateurs » hebdomadaires irresponsables de sa-
crements peut étre un autre facteur de prise de conscience
politique et de refus d'une société de consommation dont
TEglise n’apparait bientdt que comme un élément.

d) De la « communanté» an « commaunisme »

Ainsi tout un mouvement qui trouve sa source dans une
volonté de fidélité & I'Evangile débouche dans une contesta-
tion politique de la société capitaliste et dans une option que
Fon appellera, sous réserve de précisions, « révolutionnaire ».

Le phénomene n'est pas nouveau : il est frappant de le
retrouver aux origines du mouvement socialiste et commu-
niste au XIX® siécle dans les pays européens. Beaucoup de
groupes socialistes furent d’abord des groupes communau-
taires d’inspiration religieuse et en opposition avec la société
existante : au nom de I'Evangile, on proclamait la nécessité
du partage des biens, de la fraternité universelle, de la com-
munauté, et on était amené a lutter pour l'abolition de la
propriété privée, l'abolition de I'Etat, le communisme. La
communauté de caractére religieux, 2 référence évangélique
(«le Christ, premier communiste »), était donc le creuset
dune premiére forme de conscience de la possibilité dune
société non hiérarchique, non autoritaire, non propriétaire,
libre, juste, fraternelle ; elle était la matrice d'un nouveau
mouvement politique révolutionnaire, dans lequel I'Evangile
justifiait une condamnation de I'ordre social et de la puissance
ecclésiastique,
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Il faudrait ajouter aussitbt que cette prise de conscience
évangélique naissait sur une base précise : le développement
de lindustrie capitaliste et des premiéres formes du mouve-
ment ouvrier en Europe. La protestation au nom de I'Evangile
se greffait donc sur une réalité sociale objective; elle ne
pouvait « prendre », elle ne devenait historiquement consis-
tante que parce quelle érait I'expression d'une nouvelle con-
tradiction sociale, source de misére et d’oppression. Plus tard,
dans un double mouvement, Marx fondera sa critique du capi-
talisme sur une analyse scientifique du réel, et sur une rupture
avec le socialisme religieux.

Mais il reste que le mouvement révolutionnaire actuel et
la critique marxiste sont historiquement préparés par tout ce
mouvement des groupes communautaires €t communistes
chrétiens du début du siécle. Y a-t-il donc une maturation
religieuse des révolutions politiques ? Une solution politique
nouvelle est-elle préparée, fécondée au niveau d'une solution
de forme religieuse ? La religion est-elle la forme primitive,
idéologique au sens marxiste du terme, sous laquelle apparait
une nouvelle idée ou une nouvelle force révolutionnaire ?
Est-elle donc amenée ensuite 4 disparaitre dés que le mouve-
ment révolutionnaire a trouvé sa base scientifique ? Reléve-
t-elle alors de '« archéologie » ou garde-t-elle une fonction
permanente distincte de la fonction politique ?

Ces questions qui ont été posées 2 propos des groupes
communistes du XI1x® siecle’, sont celles que Yon retrouve a
propos des communautés de base contemporaines. La dis-
cussion d’un autre exemple nous permettra peut-étre de pré-
ciser le probléme.

11. LA DIALECTIQUE POLITIQUE-PERSONNEL
FONCTION SOCIALE DU GROUPE RELIGIEUX

Parmi les motivations des communautés de base, on trouve
souvent quelque chose de ce genre : dans le groupe se fait le

3. Cf. par exemple H. DESROCHE, Socialismes et sociologie re-
ligiense, Paris, Ed. Cujas, 1965.
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lien entre la dimension politique collective et la dimension
personnelle de 'existence.

1. La problématique des groupes religienx

\

Dans la lutte politique, les problémes tendent a étre
posés objectivement, au niveau collectif des masses ; il y a
une aridité de la vie politique, une absence de relations per-
sonnelles profondes ; la camaraderie n'est pas forcément
P'amitié. La nécessit¢ de la lutte conduit méme parfois 2 la
négation du lien personnel ; on constate, par exemple, dans
les groupes les plus révolutionnaires, un phénomeéne de rejet
brutal de celui qui n’est plus utile 2 la lutte, et qui peut
méme devenir un élément de faiblesse du groupe (celui qui
est malade, qui est déprimé psychologiquement, etc.). Dans
la communauté de base, au contraire, on établit des liens
personnels d’autant plus profonds qu'ils se fondent sur une
méme foi, et cette fraternité soutient et sous-tend la lutte
politique qu'elle rend par 13 méme plus sire, plus ferme, plus
efficace. Telle est I'analyse que font beaucoup de groupes de
base dont les membres sont trés « engagés » politiquement.

2. Expression d'un probléme objectif

Or il est frappant de constater que lon retrouve la une
expression d’'un probléme général, en particulier dans le
mouvement révolutionnaire : celui des rapports entre les
relations « privées », personnelles (et I'épanouissement des
individus) et les rapports sociaux objectifs, dans la production
économique ou la lutte politique. A ce probléme, les com-
munautés de base apportent une solution caractérisée par un
double aspect :

a) Contre lindividualisme libéral et la « privatisation » des
relations personnelles ou religieuses, elles réaffirment que la
«vie privée» est, jusquau plus profond, déterminée, condi-
tionnée, limitée par les structures économiques et politiques,
dans la mesure méme ob tous les rapports personnels sont
vécus et pensés a travers les idéologies dominantes qui tra-
duisent et sanctionnent le pouvoir des classes dominantes. La
vie sexuelle et les relations amoureuses elles-mémes ne sont
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pas vécues indépendamment de I'idée que chaque partenaire
se fait de l'autre : non seulement les conceptions féodales et
bourgeoises de la femme congue comme « propriété privée »
et « instrument de production » des héritiers « légitimes » ont
trouvé leur sanction dans le droit, mais elles déterminent la
pratique des rapports vécus. La « vie privée » n'a rien de ce
sanctuaire, protégé de la vie sociale, indépendant et libre.

b) Mais inversement, elles découvrent aussi que la vie
politique n’est pas la totalit¢ de l'existence ; si elle est, %
certains égards, déterminante, elle n’en laisse pas moins un
« champ » libre 2 un autre niveau d’existence, 2 la vie indi-
viduelle, aux relations « personnelles». L'expérience des
communautés de base est donc une réaction contre toutes les
pratiques mécanistes, réductrices qui aplatissaient tout sur
la vie économique et politique, & la maniére de ces « marxis-
tes » simplistes qui imaginaient que la révolution des struc-
tures économiques entrainait automatiquement la suppression
de tout Etat et de toute idéologie, ou de ces psychiatres qui
expliquent que, puisque l'art est le produit de nos fantasmes,
la pratique généralisée de la psychiatrie entrainerait la sup-
pression radicale de toute création artistique. Beaucoup de
militants chrétiens ont connu une telle réduction pratique

by

de toute leur existence a leur vie politique militante.

La recherche des communautés de base va dans le sens
d’un approfondissement dialectique des divers niveaux dexis-
tence humaine : la vie reprend une épaisseur, une complexité,
qu'elle tendait 4 perdre aussi bien dans la tradition libérale
que dans une certaine tradition marxiste ; elle ne tourne plus
awtour d'un pdle unique, elle est relation dialectique entre
des poles divers interdépendants, déterminés les uns par les
autres, mais distincts et ayant chacun leur autonomie de
fonctionnement et leur vie propre.

Or ce qui pousse les communautés % cette recherche, c'est
bien l'existence dune communauté de foi, la nécessité de se
‘retrouver 4 un autre plan que politique, pour confronter leur
existence humaine, leurs luttes, 2 la parole évangélique et a
la perspective eschatologique du régne d’amour.
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3. Un probléme-clé du socialisme

Ajoutons que cette dialectique politique-personnel appa-
rait de plus en plus comme un probléme central dans la réa-
lisation du socialisme. En sont la preuve les discussions ac-
tuelles sur le statut de l'individu dans les pays socialistes, sur
le droit de création artistique’, aussi bien que les discussions
théoriques sur le « modeéle unique» de socialisme, le poly-
centrisme, les rapports entre pays socialistes. Le méme pro-
bléeme apparait dans les tentatives actuelles de faire échap-
per la pensée marxiste aux réductions mécanistes de type
stalinien et de lui redonner une profondeur dialectique®.

Sous un autre angle, cela rejoint les discussions actuelles
sur I'autogestion, le « contrdle ouvtier », la libre expression
et l'initiative des masses dans le socialisme, la conception du
parti et de la «dictature du prolétariat », les débats entre
« Juxembourgistes » et « léninistes », etc.

4. Une réponse empirique & un probléme objecyif

Ainsi, un probléme est posé objectivement par le déve-
loppement d'une situation historique. « Objectivement »
cest-a-dire que, quelles que soient les intentions et les volon-
tés humaines, ce probléme Jost étre résolu si I'on veut éviter
les régressions et les catastrophes. C'est ce qu'ont fortement
exprimé de nombreux intellectuels des pays socialistes : si
le probleme de I'épanouissement individuel et de la démocra-
tie n'est pas posé et résolu, c'est le régime socialiste tout
entier qui s'en trouvera compromis,

A ce probléme objectif, les petits groupes religieux répon-

dent de facon empirique, au niveau du « vécu », au nom d’'une
inspiration proprement religieuse : c'est parce qu’ils veulent

4. Cf. les problémes des intellectuels en U.R.S.S,, les recherches
marxistes actuelles sur les problémes de I’individu et de la personnalité
(Schaff, Gouliakov, L. Seéve, etc.).

5. Cf. les travaux d’Althusser sur la conception marxiste de la
détermination et des rapports complexes entre les niveaux d'une for-
mation sociale ; ceux de Pouloutzas sur la spécificité du niveau politi-
que, etc.
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vivre I'Evangile dans leur travail politique ou syndical, parce
qu’ils veulent confronter la réalité politique, I'attitude de leur
Eglise et leur propre comportement aux exigences radicales
de I'Evangile, qu'ils sont amenés i constituer ces « commu-
nautés » ou ils trouvent un équilibre entre lutte politique col-

lective et « dimension personnelle » de l'existence.

Il semble donc que la référence & I'Evangile, 3 la « ligne
de foi », intervienne comme facteur d’adaptation 3 des situa-
tions nouvelles, comme invention de solutions concrétes 2
des problémes nouveaux posés objectivement par I'évolution
historique. I’Evangile semble jouer comme « témoignage pro-
phétique a lintérieur des événements historiques », selon
lexpression des groupes T. C. 4 Dijon en novembre 1969.
Plus précisément, ce n’est pas 'Evangile qui dicte telle solu-
lution, qui commande telle attitude sociale ou politique, mais
c'est la confrontation, la tension, le choc, la dialectique, entre
la Parole évangélique, prise & son niveau propre, et la réalité
d’une situation concréte, vécue, qui fait jaillir une forme nou-

N

velle d’existence et de réponse & un probléme historique.

Cela conduirait en tout cas 2 formuler une premiére hy-
pothése, quil faudrait discuter et vérifier plus scientifique-
ment que nous ne pouvons le faire : pewt-on dire qu'une
communanté chrétienne, dans sa wvolonté d'étre fidéle a
PEvangile, jowe, & condition d'intervenir sur les problémes
réels d'une société domnée, un réle spécifigue consistant 2
accuser de facon tadicale les comtradictions existantes, et a
étre le liew de maturation d'impératifs concrets, en deca
desquels aucune soluwtion, awcun progrés social nest plus
possible ?

L’expérience actuelle des communautés de base pourrait
fournir un bon matériel de travail.

S. Efficacité politique ou religiense des communantés de base ?

II resterait a se demander quelle est lefficacité politique
des communautés de base, ou plutdt par quels mécanismes
elles interviennent pour changer quelque chose dans I'évolu-
tion politique, pour modifier Ihistoire.
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Dans la situation actuelle, bien que cette efficacité soit
assez difficile 3 apprécier, il semble que le rble direct des
communautés de base soit trés limité, pour plusieurs raisons :

— le niveau et le mode d'intervention politique des
groupes ;

— leur empirisme, leur insuffisance de formation poli-
tique et de formation théorique ;

— leur situation marginale dans une Eglise encore trés

intégrée aux structures sociales, et donc peu apte & y jouer
un rdle dialectique critique.

On pourra se demander, dans ces conditions, si les com-
munautés de base, méme les plus politisées et les plus révo-
lutionnaires, ne gardent pas pout role essentiel d'étre des
éléments de contradiction internes 2 leur Eglise, favorisant son
évolution et sa transformation, sa rupture avec les compromis
politiques les plus scandaleux. C'est peut-étre par ce biais que
les groupes modifient 1'équilibre social, dans la mesure ou
IEglise joue précisément le rdle de garant idéologique de
Pordre établi.

Au-dela des intentions explicites, on peut penser que cest
sur ce résultat pratique que se réalise la conjonction des deux
catégories de communautés : celles qui, trés politisées, com-
battent dans I'Eglise parce que C’est nécessaire & I'avancée de
la révolution, et celles qui, plus « spirituelles », combattent
dans I'Eglise pour la ramener & une plus grande fidélité évan-
gélique. Pour les uns, I'Eglise est un instrument d’évolution
du «monde» ; pour les autres, le « monde» est un instru-
ment d’évolution de I'Eglise. Pour les deux, le lieu premier
d'intervention est IEglise.

N

Peut-étre est-il possible de formuler a partir de la une
seconde hypothése ¢ les communantés de base ne pemvent
jouer lewr +6le bistorigue spécifique (cf. hypothése 1) que
dans la mesure o0z elles sont conscientes d'étre des commu-
nawtés d'Eglise, dont Uaction reste tournée wvers Vintérienr de
VEglise, orientée vers ume critique interne, ayant powr but
une évolution de U'Eglise dans le sens d'une plus grande
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fidéliré évangéligue et d'ume attisude résolument critigue et
escharologique dans Ubistoire des hommes.

Autrement dit, les communautés de base ne sauraient
avoir d'efficacité politique directe en tant que groupes’ ; elles
n'ont un rble direct que religieux, de contradiction a l'in-
térieur de I'Eglise ; leur efficacité historique passe par une
transformation de I'Eglise universelle, elles n’interviennent
que par I'Eglise. Ceci n’est nullement une affirmation de foi,
mais un simple constat de fait, du moins dans la mesure ou
notre hypothése serait exacte.

Sur cette base, un dernier probléme est posé par certaines
communautés : le progrés de lhistoire, I'avancée de la révo-
lution, exigent-ils une transformation de I'Eglise ou une sup-
pression radicale de linstitution ecclésiastique et du fait reli-
gieux lui-méme ?

Tracons pour finir quelques pistes, qui pourraient per-
mettre de vérifier et de rectifier ces hypotheses.

I NIVEAU D’INTERVENTION POLITIQUE DES GROUPES
ET CONTESTATION RELIGIEUSE

1. Les sens du mot « politique »

On peut distinguer quatre sens du mot « politique » ;
cela nous permettra de mieux préciser ensuite le niveau d'in-
tervention des communautés de base.

a) Le politique comme possession et conguéte du powvoir
d’Etat

Le mot peut alors étre entendu dans un sens conservateur,
réformiste ou révolutionnaire :

~— Pour un conservatenr, il sagit de maintenir I'Etat
existant comme garant de lordre social existant, défenseur
des structures sociales, expression du pouvoir des classes éco-

6. Cela implique que la communauté est constituée de membres
qui, individuellement, interviennent activement dans les secteurs-clés
de la lutte politique, mais que, en tant que telle, elle n’intervient pas
directement sur le terrain politique : équilibre difficile A atteindre !
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nomiquement possédantes. Le réactionnaire visera au con-
traire le retour 3 l'ordre social précédent.

— Pour un r#éformiste, la conquéte du pouvoir d’Etat
se traduit par un simple changement du personnel d’Etat
(majorité parlementaire, gouvernement), sans transformation
des structures, de l'appareil d’Etat.

— Pour un révolutionnaire, il sagit d'une conquéte qui
détruit un Etat qui consacrait le pouvoir d'une classe, pour
édifier un autre Etat qui consacrera le pouvoir d'une classe
jusqualors opprimée (bouleversement de toutes les structures
de la société).

Le point de rupture se situe entre le révolutionnaire et les
autres.

b) La politique comme « chmp » de la lutte des classes

La politique est le champ des luttes entre des forces socia-
les opposées (luttes économiques, syndicales, sociales, sur les
problemes familiaux, culturels, de loisirs, etc.), Paffrontement
d'intéréts contradictoires qui sous-tendent la lutte pour la
conquéte du pouvoir d'Erat.

Cette conception n’est acceptée que par : _

— certains réformistes (dits de gauche), pour qui la
lutte de classes conduit & un changement de la forme de I'Etat
dans le cadre du systéme des forces existant (donner « plus » de
pouvoir i la classe ouvriére) ;

— les révolutionnaires, pour qui elle conduit 2 un chan-
gement radical du rapport des forces : la classe dominée de-
vient dominante.

¢) La politigue comme « social » apolitique

Pour les conservateurs et les réformistes « centristes », si
le politique est bien la possession du pouvoir d'Etat, la poli-
tique est réduite au « social » :

— aménagement du monde existant par suppression de ce
qui écrase ’homme : miseére, faim...

— sur la base du bien commun, c’est-a-dire d'un refus des
conflits : on agit sur un probléme (la faim), au-deld des inté-
réts de classes, de nations, etc., sur la base d'une «bonne
volonté réciproque » ;
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— recherche de solutions zechnigues qui ne mettent en
cause ni le pouvoir politique ni le pouvoir économique des
classes dominantes : les problémes sont « techniques», non
« politiques ».

d) Lz politigue comme protestation absolue conmtre le
monde existant

— Le monde actuel est injuste et mauvais dans toutes ses
manifestations : il faut le détruire.

— Les hommes qui acceptent le monde sont des complices
de linjustice : il faut les combattre.

— II n’existe aucun « modéle » de société juste : société
capitaliste et société socialiste sont 3 condamner au méme
titre ; il n'existe pas d'organisation politique valable : toutes
sont plus ou moins compromises avec la société existante.

— On espére fortement un monde juste, libre, heureux,
que le groupe révolutionnaire cherche parfois 3 préparer.

— Dans la pratique, cela se traduit par une tactique de
harcelement et de destruction plus que de conquéte du pouvoir
d’Etat ; tout « compromis» dans les alliances et toute « ré-
forme » partielle sont vigoureusement refusés.

2. Attitudes politiques et growpes religienx

Quelques remarques préciseront cette typologie sommaire :

a) Les trois premiéres acceptions du mot « politique »
doivent é&tre prises en un sens rigoureux. La seconde et la troi-
sitme sont deux interprétations de la « société civile », l'une
en termes de lwtte des classes, 'autre en termes d'ananimité
sociale ; chacune correspond 2 certaines conceptions de I'Etat.
Inversement, la quatritme définition ne traduit qu'une attitude
vis-a-vis de la société et de I'Etat, un refus aussi « eschatolo-
gique » que politique du monde existant, qui n’est compatible
qu'avec une attitude révolutionnaire intransigeante et per-
manente.

b) On peut trowver dans VEglise des attitudes qui corres-
pondent & nos cing carégories politiques :

— des réactionnaives, qui se battent pour un retour 3
I'Eglise préconciliaire, sur tous les plans,
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— des conservateurs,

— des réformistes centristes, qui reconnaissent la nécessité
de réformes, mais qui n'admettent ni l'existence de luttes et
de contradictions internes, ni la contestation de l'autorité,

— des réformistes de gauche, qui veulent des réformes
et qui reconnaissent l'existence et la nécessité d'une lutte
dans I'Eglise, mais dans la continuité du cadre ecclésial tra-
ditionnel,

— des révolutionnaires, qui estiment que tout I'édifice
ecclésial et dogmatique est i détruire, et quune nouvelle
Eglise, plus ou moins informelle, pourra naitre de la, en
référence exclusive au Christ'.

c) Les rapports emtre chacun de ces comrants religienx
et les couramts politiques correspondants somt trés différents :

rapports organiques, ou en tout cas trés forts dans les trois
premiers cas (blocage trés important entre le politique, le
social, le religieux) ; rapports beaucoup plus relichés, non
organiques en tout cas, dans les deux derniers : pas de liaison
structurée entre. les courants contestataires dans I'Eglise et
les courants politiques réformistes de gauche et révolution-
naires (ceux-ci étant souvent nés sur une base anti-cléricale).

d) Par contre, un lien trés fort 5'établis entre ume con-
testation révolutionnaire dans VEglise et une lutte politique
congue comme protestation absolue contre le monde existant.

Une foi prophétique et eschatologique alimente norma-
lement une condamnation révolutionnaire du monde actuel.
Clest au fond le retournement d'une position antéricure de
I'Eglise : au xIX® siécle, les papes condamnaient violemment
le monde contemporain puisqu’il s'était éloigné de I« idylli-
que » union médiévale entre 'Eglise et 'Etat ; an XX siecle,
des laics chrétiens. condamnent violemment le monde contem-
porain parce qu'il ne va pas assez vite vers le royaume d’amour,

7. On pourra référer et comparer cette classification a celle de J.
SMOLIK sut les «modéles révolutionnaires» dans les Synoptiques, chez
St Paul et chez St Jean, dans Concilium, n° 47, septembre 1969, p.
139-145.
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de paix et de justice 4 venir : ce prophétisme tourné vers I'ave-
nir plut6t que vers le passé n'est-il pas 2 la fois plus vigoureux
et plus évangélique ?

_e) Ainsi va se profiler une logique politique des commu-
nautés de base, qui n'apparait 3 létat pur que dans certaines
d’entre elles, mais qui existe dans la majorité 3 titre de ten-
dance : \

1) Plusieurs raisons vont éloigner les communautés des
partis de gauche traditionnels communistes ou socialistes

— leur indifférence ou leur hostilité aux problémes et
aux groupes religieux,

— leur trop grande compromission avec les pouvoirs
en place, leur modération, leur réformisme,

— leur méfiance ou leur hostilité ouverte envers toute
velléité révolutionnaire qui géne leur stratégie.

2) Les raisons inverses rapprochent les communautés
des groupes politiques les plus révolutionnaires : P.S.U,,
groupes « gauchistes » divers.

Clest 1a un phénomeéne nouveaun : dans les années 50, les

chrétiens contestataires avaient plutdt tendance i adhérer au
parti communiste.

f) Cela permet de situer plus exactement le nivean d'inter-
vention politique des groupes religieux :

1) Is winterviennent pas en tant que tels aux niveaux les
plus déterminants de la lutte politique, en particulier a celui
du pouvoir d’Etat et de l'organisation politique pour cette
conquéte (parti).

2) Cela maintient I'expression politique des communautés,
méme les plus politisées et les plus révolutionnaires, dans un
flou et une incertitude totale. On parle de « combats politiques
pour les libérations collectives », de « luttes pour 'homme »*;
le mot « politique » garde toujours le sens trés vague d’« ou-
verture sur le monde », par exemple dans ce texte : « Lunité
des membres d’'une communauté n'est pas déterminée par
I'implantation géographique, mais a partir d’'une unité d’action

8. Notre combat, n° 39-40, p. 14.
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qui est seule créative de relations « politiques» entre les
personnes, Cest-a-dire en prise sur le monde, la Cité»°; on
se dit, sans plus de précisions, « engagés dans le mouvement
marxiste »”. On pourrait multiplier ainsi les citations.

3) A la lecture des textes, on s'apercoit aussi qu'aucune
initiative ne vient des groupes : tous sont dépendants de pro-
blématiques politiques nées hors d'eux. La référence 4 Mai 1968
est dailleurs indicative ; on en parle souvent comme dune
« révélation ». Ce 2 quoi les communautés vont, consciemment
ou non, se référer, C'estaux problématiques issues de Mai 1968
et transférées directement 2 la critique « politique » de 'Eglise™.

4) Enfin les textes politiques des communautés sont
tévélateurs de Vabsence de formation politique théorique ;
la méfiance vis-a-vis de la réflexion théorique va d'ailleurs de
pair avec la méfiance souvent exprimée vis-a-vis de toute
formulation dogmatique trop précise, sur le plan religieux :
on veut « vivre lamour » 2 Iétat pur (cf. ce texte : « Nous
avons une trés grande réticence envers tout Credo qui ne soit
autre chose qu'un ensemble d'hypothéses et la volonté de
vivre l'amour »"). Cela est parfois d'autant plus lourd de
conséquences que I'on se moule volontiers dans des concepts
marxistes simplifiés et vulgarisés, ott probablement Marx ne
reconnaitrait pas ses petits,

CONCLUSIONS

Nous avons fait deux hypotheses. Sont-elles vérifiées ?

1. En réponse & la premiére hypothése, on peut dire que
les communantés de base, comme tout grompe religieux, ne
penvent érre le lien o s'élaboreront les solutions politiques des
problémes posés aux hommes : les communautés n'ont que

9. Ibid, p. 18

10. 1bid., p. 23

11. Cf. par exemple les textes des groupes « Lien » et du « Col-
lectif Saint Benoit », Ibid. p. 23-29, etc.

12. Nozre combat, p. 24.
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la conscience politique que leurs membres ont acquise au-
dehors (parti, groupe politique, etc.), elles ne sont pas source
d’'une conscience politique ; elles ne peuvent intervenir qu’au
niveau des «grands» choix que peut commander loption
morale ou religieuse : contre l'injustice, la misére, la faim,
pour la paix, etc. Au-dela, on entre dans un autre domaine,
spécifique, avec ses lois propres, ses méthodes d’analyse, ses
exigences, celui de la lutte politique, dans laquelle la réponse
3 chaque probléme concret ne découle plus de grandes
options morales, mais de choix politiques orientés par une
analyse scientifique du réel. Dans ses prises de position poli-
tiques, le groupe religieux ne peut que refléter (exactement
ou en le déformant) le champ concret des luttes politiques.

Autrement dit, #ne conscience religicuse aigné des exi-
gences temporelles de la foi ne peut jamais tenir lien de
conscience politigue ni donner un contennu précis & wne luste
politique, méme révoluionnaire.

L'intervention du groupe religieux est-elle donc vaine ?
Non, pour deux raisons :

a) Elle radicalise certains choix dans des situations criti-
ques : de méme que des hommes comme Barth ou Bonhoeffer
avaient dit un non absolu au nazisme au nom de leur foi,
des groupes chrétiens ont dit un non absoln, hier  la torture
en Algérie, aujourd’hui & la torture au Brésil, 2 la vente
d’armement, & la préparation & la guerre. Et ces refus sans
nuances, s'ils ne peuvent fonder une politique, peuvent rendre
impossibles d'autres politiques, créer des hésitations, provoquer
des prises de conscience, des situations irréversibles : autant
d’éléments qu’il appartiendra aux groupes politiques de savoir
monnayer®,

Les communautés ont donc une action indirecte, dont
Pefficacité sera fonction de leur rapport avec des mouvements
sociaux ou politiques : faible lorsque les problémes posés ne

13. A linverse, les partis de gauche traditionnels n’ont pas su
monnayer politiquement la flambée de Mai 1968, parce qu’ils en ont

eu peuf.
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trouvent qu'un faible répondant dans la conscience des
masses (par exemple dans P'action de renvoi de livrets mili-
taires), forts lorsqu’ils viennent diviser et dynamiser un
mouvement de masse déja existant (action contre la torture
pendant la guerre d’Algérie). Encore une fois, les interven-
tions des groupes se greffent sur la réalité politique existante,
elles ne la remplacent pas. Cest par sa facon de se situer
au sein de la réalité que la communauté religieuse peut y
jouer un rdle.

Peut-étre faut-il aussi quil existe un lieu, & I'intérieur de
la société, ou les problémes prennent valeur radicale et
absolue. L’authentique communauté religieuse, 2 la fois dans
le « monde» (et non «ouverte .. », dans une sorte de
dualisme inavoué) et awtre que lorganisation syndicale,
politique, etc., si elle n’est pas le seul possible, n'est-elle pas
un lieu privilégié de cette radicalisation prophétique ?

- b) Dautre part, elle crée ou renforce ce quon pourrait
appeler une « aura de militantisme », un refus de la passi-
vité, de linertie, une volonté de renouveau permanent qui
peut contribuer 4 changer beaucoup le style de la vie
politique.

Le militantisme ne porte pas en lui de contenu politique
précis; la volonté de « vivre l'amour » laisse le chrétien
singuliérement désarmé lorsqu'il lui faut résoudre de fagon
responsable des problémes politiques, et on sait quelle a
servi 4 couvrir, trés sincérement, les opérations les plus
contradictoires : colonialistes et anticolonialistes, militaristes
et pacifistes, impérialistes et socialistes... Récemment encore,
alors que Don Helder Camara dénongait les tortures au
Brésil, un autre évéque brésilien dénoncait Camara, déclarait
quil n’y avait pas plus de torture qu'ailleurs et quen tout
état de cause, le gouvernement brésilien avait le devoir de
lutter contre « la guerre révolutionnaire »". Pourquoi sus-
pecter la sincérité chrétienne de l'un ou de lautre ? Tout
passe 2 un moment donné par un jugement d’ordre politique,

14. Le Monde, 15 juillet 1970.
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avec tout ce quil requiert de vigueur propre; la foi ne peut
prétendre agir en sautant cet obstacle, ou alors elle ne sémera
que la confusion, ne préchera rien d'autre que les idées du
« sens commun » acquises 2 un moment donné, ne conduira
a d’autres actions que celles d'une « charité » apolitique, C’est-
a-dire conservatrice.

Mon analyse politique, mon idéologie m’aménent-elles
a conclure que les inconvénients de I'ordre brésilien actuel
valent mieux que les risques d'une guerre révolutionnaire ?
Alors je mettrai tout mon coeur et toute ma foi 2 aménager
la misére par une action «sociale» en luttant contre la
révolution dans le respect de lordre. En d’autres termes,
ma foi n’est pas « libre » vis-a-vis de mes solidarités humaines,
de mon appartenance de classe ou de parti : c’est en ce sens
précis que certaines communautés ont vu juste en affirmant
que le probléme central érait politique, et que les problémes
de foi en dépendaient.

2. Cette derniére remarque nous améne cependant 2
préciser aussitdt que, si la foi dépend dans son affirmation
vécue, du niveau de conscience politique atteint, elle ne
saurait cependant étre ramenée a l'acquisition d’une cons-
cience politique. En ce sens, la volonté affirmée par beaucoup
de groupes « d'unifier foi et action politique », de refuser
les découpages antérieurs entre le « spirituel et le temporel »,
la foi idéaliste sans pieds ni mains, — ne peut ignorer la
distinction du plan politique et du plan religieux :

a) La foi ne donne pas de contenn précis a Vaction poli-
tigwe : le politique est, comme d'autres, un domaine 2
aborder avec Ja plus grande rigueur scientifique. La rencontre
par les chrétiens de la pensée marxiste est ici essentielle, et
pose tout le probléeme d'un « athéisme méthodologique » en
politique : Machiavel avait 4 fonder une «science» poli-
tique en libérant la politique de la morale, dou cet a-
moralisme qui fit et fait tant crier les moralistes chrétiens ;
Marx pousse le mouvement jusqu'au bout, et libére radicale-
ment la politique de la religion pour pouvoir la penser
scientifiquement, et fonder par la plus rigoureusement I'action
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reévolutionnaire. Peut-on faire I'économie de ce passage, et
étre pré-marxiste ou anti-marxiste ?

b) La politique ne sauwrait étre considérée comme wune
religion, sans tomber dans le fapatisme et le dogmatisme les
plus antiscientifiques qui soient”. Si lathéisme dont nous
parlions libére le politique en le spécifiant, ne i interdit-il
pas inversement tout débordement sur les domaines voisins ?
Nest-il pas en particulier ce qui établit le mieux la possi-
bilité de penser aujourd’hui « 'espace » propre de la foi et
d’y vivre ? ’

3. Cela implique enfin que notre deuxiéme hypothése
nous parait justifiée : c'est en tant que groupe -« d'Eglise »
que les communautés de base ont un sens. Cest dire qu’a
partir du moment ou elles perdent tout lien avec I'Eglise
constituée, elles perdent aussi leur raison d’étre; elles n’ont
plus alors qu'a se reconnaitre explicitement comme groupe
politique sans appartenance religieuse.

De la forme de ce lien, nous ne discutons pas : elle peut
étre diverse et étre, 4 la limite, une relation radicalement
« critique ». II reste que cela impose aux membres des com-
munautés de base une double exigence :

— travailler dans leur parti 2 aquérir une formation
politigue qui ne saurait éviter le niveau d'une solide forma-
tion théorique. Que de fois, ne trouve-t-on pas, dans les
groupes révolutionnaires, des chrétiens, — y compris des
« intellectuels » chrétens —, qui méprisent et combattent
tout travail théorique, au nom d'un activisme et d'un empi-
risme dont il serait facile de retrouver de profondes sources
chrétiennes !

— travailler dans les communautés 3 se donner une
solide formation théologique : on ne peut contester 1'Eglise
d'aujourd’hui qu'en la connaissant dans son histoire et dans
sa tradition; le pur évangélisme est un mythe pieux mais
dangereux, et la référence exclusive au Christ « modéle
d’humanité », par-dessus vingt siécles d’histoire, couvre des

15. Autre affirmation fondamentale de Marx, d’ailleurs !
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ambiguités insoupconnées. La «crise » de I'Eglise est au-
jourd’hui au niveau de sa pensée autant que de ses structures,
et certains combats théologiques ont plus d'importance
réelle que n'importe quelle réforme liturgique, ou n’importe
quelle discussion sur le travail ou le célibat des prétres, que
Ihistoire se chargera trés vite de conclure. Les communautés
de base semblent avoir leur place dans ces combats.

Dans une situation ou l'ordre établi, — la violence
établie... ? —, est encore largement garanti et sacralisé par
I'Eglise, il est normal que se rejoignent et se recouvrent la
conscience politique révolutionpaire et un sens prophétique
profondément chrétien, la critique politique de la société et
la critique politico-religicuse de I'Eglise. Raison supplémen-
taire pour faire preuve d'une rigueur politique et d'une
rigueur théologique accrues, et pour maintenir les nécessaires
distinctions. Qui sait si elles ne constituent pas une garantie
pour un sain développement du mouvement révolutionnaire
lui-méme, et demain pour la réalisation d'un socialisme qui,
au-dela de toute déformation bureaucratique, rende possible
un total épanouissement humain ?

Jean GUICHARD



LES COMMUNAUTES DE BASE SONT-ELLES
L’EGLISE ?

POINTS . DE REPERE THEOLOGIQUES

« On en parle ». Tel est le titre d'une émission télévisée,
qui se présente comme un des innombrables reflets de l'actua-
lité. Un pareil titre pourrait fort bien convenir 2 notre sujet.
11 serait d'ailleurs assez révélateur. Les uns pensent quon en
parle d’autant plus que le phénoméne des « petits groupes »
va se multipliant un peu partout dans le monde entier; les
autres estiment quon en parle d'autant plus que de telles com-
munautés n'existent pratiquement pas (elles seraient la pro-
jection fantomatique de nos désirs !). De toute maniére, méme
si le nombre de ces communautés demeure trés modeste, il
reste qu'un probleme est posé a I'Eglise. Nous voudrions en
chercher la signification, tout en sachant d'avance ce que
notre analyse peut avoir de provisoire.

Quon ne se méprenne pas sur les pages qui vont suivre !
Elles n'ont rien d'un jugement. Qui d’ailleurs pourrait « juget »,
au sens fort de ce terme? Si je n'ai aucune expérience per-
sonnelle de la vie de ces petits groupes, comment puis-je
avoir 'audace de leur appliquer des critéres de discernement,
tout en me situant totalement a Pextérieur ? Si, par contre,
je me trouve trop impliqué dans la vie d'une communauté
de base, comment aurais-je l'esprit assez libre et assez ouvert,
pour entreprendre une réflexion théologique et plus précisé-
ment ecclésiologique digne de ce nom ? Serions-nous condam-
nés au silence ?

Notre seule issue reste donc la modestie de notre propos.
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Compte tenu de toutes les analyses proposées dans le présent
cahier, nous pouvons peut-étre tenter de scruter le projet
ecclésial de ces communautés nouvelles, et nous demander
ensuite quelles peuvent étre les exigences qui en découlent,
tant pour les communautés elles-mémes que pour ce qu'il
est convenu d'appeler I'Eglise institutionnelle. Ce genre de
bilan provisoire aura sans doute plus de vérité et d'efficacité
que des paroles péremptoires et des jugements sans appel.

*
* *

I. ANALYSE DU PROJET ECCLESIAL
DES COMMUNAUTES DE BASE

La tentation qui se présente 4 nous consiste & imaginer un
groupe idéal, qui serait constitué de l'addition de tous les
éléments divers et distincts, caractéristiques de tels groupes
concrets. Nous ticherons d'éviter la référence a4 ce groupe-
robot. Cependant, ce qui nous intéresse ici, c’est moins la
description précise et documentée que le sens du phénoméne
ou, pour parler comme les mathématiciens, « I'allure de la
courbe ».

1. Vocabulaire et points de départ

Avant dentrer dans le détail de l'analyse, considérons
le vocabulaire. Il est assez instructif. « Petites communautés »,
« petits groupes », communautés nouvelles, communautés « de
base ».. Deux dominantes s'en dégagent. D'une part, Vinsis-
tance sur la micro-réalisation : le petit groupe est une défense
devant les forces obscures, qui étouffent la vie des personnes ;
on a peur de tout ce qui est « macro »..., depuis les concentra-
tions industrielles jusqu’aux opérations spatiales qui laissent un
gotit d'insatisfaction. D’autre part, la réaction contre la sciérose
et le vieillissement de I’Institution : ces communautés doivent
éue « nouvelles », sinon a4 quoi bon faire en petit ce que
I'on connalt déja en plus grand? Ces communautés ne
recoivent pas non plus leur acte de naissance d'une adminis-
tration lointaine ou de consignes générales; elles germent
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dans une certaine spontanéité, c'est pourquoi l'on craint d’en
trop parler, de peur de leur enlever leur secret et de les
intégrer 2 une structure officielle.

Ces quelques constatations se trouvent confirmées, lors-
qu'on s'interroge sur le point de départ de ces divers groupes.
A vrai dire, on est fort loin de I'uniformité : groupes d’amitié,
qui supposent bien d'autres similitudes (sociales, culturelles,
etc...) ; groupes d’affinité politique, avouée ou non, avec le
sentiment que I'engagement politique est vraiment constitutif
d'une présence au monde d’aujourd’hui ; groupes « profession-
nels », mais débordant rapidement les problémes de la
profession ; groupes de voisinage, mais révélateurs d’autres affi-
nités que la simple proximité territoriale ; groupes suscités par
une question trés précise, & incidence religieuse (par exemple :
qu'allons-nous faire pour le baptéme de nos petits enfants ?),
mais évoluant rapidement dans le sens d'exigences beaucoup
plus larges; etc. La liste pourrait étre longue. Ce qui est
intéressant, dans ces divers points de départ, quels qu'ils
soient, c'est le mélange de deux sentiments confus : d'une
part, une certaine déception relative aux divers medes de
vie ecclésiale proposés par IInstitution (que cette déception
soit agressive ou non); d’autre part — et au-dela de ce
premier sentiment — le désir, vague et puissant 2 la fois, de
faire exister I'Eglise d'une fagon nouvelle, de vivre I'Eglise
« autrement », de « ré-inventer » le projet ecclésial, en enle-
vant & tous ces mots ce qu’ils auraient de trop ambitieux.
Nous aurons l'occasion d’y revenir. De toute maniere, il
semble bien que l'on doive distinguer nettement la « com-
munauté de base » du « groupe de réflexion ». Ce dernier
n’a pas encore le sens ecclésial que contient implicitement
le premier. Cela n’exclut pas du tout d'ailleurs qu'un groupe
de réflexion (assez chaleureux) décide de se transformer en
communauté. Mais précisément, cette décision nous semble
caractéristique d'un certain passage. Quelle est la nature de ce
passage ? Qu’est-ce qui caractérise, du point de vue ecclésio-
logique, de telles communautés? Clest ce quil nous faut
examiner maintenant.
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2. Un point capital : Pengagemens des membres du grompe
dans la rotalité de lewr existence

Un point parait capital, parce qu'il nous semble commun
aux diverses formes de communautés et caractéristique d’un
certain projet ecclésial, méme si ce projet reste imprécis. Ce
point pourrait étre élucidé de la maniére suivante : la com-
munauté est le liew on chacun des membres se dit ce qu'il
est et ce qu'il vit, dans la totdlité de son existence, avec
Vintention de se « regénérer » en profondenr, Nous avons dit
d’abord « le lieu ». Nous aurions pu écrire : un lieu (parmi
d’autres). Et pourtant, pour qu'un groupe puisse mériter
l'appellation de communauté de base, il semble bien qu'il
doive étre le lieu unique et irremplacable (au moins provi-
soirement) d'une telle expérience. De plus, nous avons ajouté
que chacun exprime ce qu'il est et ce qu'il vit : nous insistons
ici sur la grasuizé du groupe lui-méme et de son fonctionne-
ment; on ne se réunit pas powr faire autre chose, pour
préparer des interventions extérieures au groupe, powr Etre
plus efficace dans la profession, dans la vie syndicale ou
politique, powr étre apdtre. Enfin, nous avons défini, faute
de mieux, ce qui se passait dans la communauté, en disant
que les membres s’y exprimaient et s’y engagaient avec la
totalité¢ de leur étre, la globalité de leur existence. Ce qu'ils
ne peuvent faire nulle part ailleurs, et ce qui est aussi néces-
saire anjourd’hui que le pain.

Cest ici qulintetvient 'analyse du sociologue, analyse que
nous rappelons dans ses grandes lignes. Le phénoméne des
petits groupes est un phénomeéne essentiellement urbain ; du
moins son impulsion vient inévitablement des villes. Et ce
n'est point étonnant! La ville, en effet, exerce une double
influence sur les relations humaines. D'une part, elle détruit
ou elle atomise les relations assutées autrefois par les com-
munautés traditionnelles, relations chaudes, relations globales,
relations soutenues par un univers culturel homogéne. Nos
paroisses traditionnelles, par exemple, participent encore de
cette globalité, La famille traditionnelle également, ce que
I'on pourrait appeler la « grande famille » et non pas la
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famille restreinte qui navigue chaque semaine entre la
salle de séjour et la voiture du week-end, cette famille tra-
ditionnelle n’était-elle pas une forme de communauté de
base, avec la chaleur des relations humaines, la mixité assurée
entre fréres et sceurs, cousins et cousines, etc. ? D'autre part,
la vie urbaine suscite, exige méme, le rassemblement en
groupes secondaires, de type fonctionnel, qui sont essentielle-
ment définis par leur finalité précise et partielle : le groupe
syndical, le groupe de patents d'éléves, le groupe sportif...
Deés lors, ot va-t-on trouver ce « lieu » privilégié, ou chacun
pourra se dire tel qu’il est, dans son action comme dans sa
recherche, sans pour autant se sentir réduit a la finalité d'un
groupe fonctionnel ? Il semble bien que la communauté de
base soit une réponse a cette question.

Puisqu’il sagit de la profondeur méme de Pétre humain,
on ne sétonne pas non plus que ces groupes de base fassent
surgir les questions les plus fondamentales de la foi : '’homme
se sent interrogé par 'Evangile et par le Christ, au plus
profond de lui-méme. Et comme cette profondeur est pro-
prement « mystérieuse », on comprend que les frontidres
entre lexplicitement chrétien et Ilimplicitement chrétien
restent un peu floues. Il n'est pas étonnant, du méme coup,
quau point de départ des affinités, il se trouve des croyants
et des mal-croyants, voire des incroyants, qui ont cependant
la méme facon de ressentir les problémes humains et d’étre
interrogés par eux en profondeur. De toute facon, c'est bien

0y 3

. . N . 7 1
une certaine foi qui cherche 2 s'exprimer et a s'élaborer’.

1. Ajoutons encore une remarque, en ce qui concerne ce point
capital. Nous n’avons invoqué que les processus de Umrbanmisation, i
la base de la naissance de ces groupes. Il est bien évident qu’il y a
d’autres phénoménes qui interviennent et qui sont d’ailleurs liés &
celui-Ra. Ce sont, en bref, tous les phénoménes qui composent le pay-
sage de la Cité séculiere. Nous nous contentetons d’en rappeler quel-
ques uns, sans avoir le souci d’étre exhaustif : I'importance de la di-
mension politigue de toutes les affaires de la cité (ce n’est au fond
qu'un pléonasme) ; lincertitude qui demeure spr I'avenir de Ila
sexualité et qui pese lourdement sur les relations humaines, sur la
possibilité du couple, sur la promotion de la femme ; enfin, la dif-
fusion des moyens de communications de masse se combinant avec la
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3. Une réalisation de VEglise dans toutes ses dimensions

3

La seconde caractéristique sous-jacente & la plupart des
groupes ou communautés de base pourtrait sexprimer de la
maniere suivante : il s'agit de réalisations de I'Eglise dans
toutes ses dimensions ou encore, si Von veut, de micro-Eglises.
Il faut nous expliquer sur ce vocabulaire.

Pour comprendre ce qui se passe, il faut, en effet, re-
monter & lintuition fondamentale de Vatican 1 : I'Eglise
comme Peuple de Dien. On peut se demander, en fin de
compte, si le probleme essentiel de I'Eglise post-conciliaire
n'est pas celui du laicat ou, en d'autres termes, celui de
lexercice effectif du sacerdoce du Peuple de Dieu. Bien
entendu, tout théologien, un peu nourri de Tradition, ressent
quelque géne, 4 partir du moment ol l'on veut lui faire
croire que I'Eglise de 1970 fait une découverte, qui avait
été cachée durant 20 siécles, Et pourtant, serait-ce étre fidéle
a la Tradition que de refuser la nouveauté d’une expérience
ecclésiale ? Pourquoi donc ce sentiment d’'une nouvelle facon
d'exister offerte au laicat, C’est-a-dire 4 I'ensemble du Peuple
de Dieu ?

Nous pourrions I'expliquer comme -suit. Il s'agit au fond
des relations de I'Eglise et du monde. Dans un certain voca-
bulaire, plein de générosité et d'esprit missionnaire, on se
plait 4 répéter que I'Eglise est « pour le monde », on parle
en termes d'efficience ou en termes d’extériorité (I'Eglise est
ici, le monde est ailleurs), on va de I'Eglise au monde ou du
monde & I'Eglise. Dans une telle perspective, on a trop sou-
vent congu le laicat comme I'ensemble des Jaics qui ont pour
mission de faire se rejoindre I'Eglise et le monde, au niveau
de lefficience de I'Evangile. A pousser trop loin cette ma-
niére de voir (dont nous acceptons de penser qu'elle est
caricaturale), on peut légitimement se demander si I'Eglise
a encore une signification en elle-méme, puisqu'elle n'existe
que pour « les autres ». Ce dynamisme missionnaite mal

généralisation et ’extension de la scolarisation ; autant de facteurs qui
donnent & 'homme la possibilité de s’interroger sur I’homme, com-
me jamais cela ne s'est vu jusqu’ici.
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compris porte finalement atteinte 4 la conscience de I'identité
chrétienne. Emporté par le « mouvement», on n'a plus le
temps de se demander ce que l'on est.

Il nous semble que nous sommes arrivés vraiment au
point ol I'abcés est en train de crever : I'Eglise ne peut plus
se définir en termes de «conquéte», vis-d-vis du monde,
méme si les termes de conquéte se renouvellent sous d'autres
formes (témoignages, présence évangélique, etc.). L’Eglise
des laics ne peut se réduire 2 I'Eglise de I'apostolat. L'Eglise
des laics redevient I'Eglise du Peuple de Dieu tout entier et
retrouve toutes les dimensions de son existence d'Eglise.
Nest-ce pas d'ailleurs la question que se posent depuis plu-
steurs années déja les équipes d’Action Catholique, spéciale-
ment en monde ouvrier ?

Quelles sont donc ces dimensions ecclésiales fondamentales
que retrouvent, entre autres, les groupes ou communautés
de base? On pourrait répondre, en sinspirant de I'Eglise
primitive : il s’agit de faire exister une communauté frater-
nelle, fidele a I'Evangile des ApoGtres, dans la pricre et la
« fraction du Pain ». En termes plus classiques d'un point
de vue théologique, nous dirions que les communautés de
base voudraient faire exister les trois dimensions essentielles
de I'Eglise :

— la dimension sacramenselle, selon laquelle la com-
munauté se recoit elle-méme dans la grice du Christ. Une
communauté chrétienne ne vit pas seulement «poury..
Elle recoit la griace d'exister, elle se découvre liée 2 sa Source
transcendante, Cette maniére « nouvelle», selon laquelle
une communauté restreinte vit les sacrements, pose quantité
de questions, certes, et nous en reparlerons plus loin; il
n’en demeure pas moins que le caractére ecclésial de ces
communautés se trouve fortement solidaire de la célébration
des sacrements, et surtout de la célébration de PEuchatistie.

— la dimension catéchétique ou encore I'élaboration du
langage de la foi. Les chrétiens, partageant entre eux ce qui
fait le fond de leur existence humaine, sont scuvent amenés
a formuler cette existence-dans-le-Christ avec des mots nou-
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veaux, confrontés aux anciens. Li aussi, nous devinons les
questions pendantes. Mais, on pressent que le langage de la
foi (nous devrions dire les langages de la foi, et cest 1a une
question majeure) doit pouvoir étre vécu comme un langage
re-créé, sans cesser pour autant d'étre toujours un langage
recu.

— la dimension pastorale et évangélisatrice. Sous ces
mots, il faudrait mettre beaucoup de choses, sans doute, mais
on comprend déja qu’il s'agit de la facon dont les membres
d'une communauté vivent la conformité a I'idéal évangélique
de fraternité ; il s'agit aussi du rayonnement « gratuit» de
cette communauté, rayonnement qui peut aller jusqu'a rendre
compte de l'espérance que ses membres ont mis dans le
Seigneur Jésus.

Si notre analyse est exacte, au moins dans les grandes
lignes, on voit bien qu'il est question de faire exister I'Eglise
d’'une maniére plus concréte et plus pléniére, méme si cette
Eglise n’est qu'un microcosme d'Eglise. Ajoutons enfin — et
c’est une remarque qui peut avoir d'importantes répercus-
sions — que la distinction entre pratiquants et non-pratiquants
tend 2 se relativiser, dés lors que la cohésion du groupe ne
se vérifie pas d’abord sur les normes de la pratique sacramen-
telle de I'Eglise institutionnelle. On en déduit une conséquence,
qui ne manque pas d’intérét : dans les communautés de
base, lz sacramentalité de U'Eglise comme communauté tend
a prendre le pas sur la sacramentalité des sacrements qu'on
y célébre : nous voulons dire que les communautés de base
sont trés sensibles au sigwe quelles offrent au monde, car
ce signe est chronologiquement premier par rapport aux sacre-
ments de I'Eglise, lesquels gardent toute leur importance dans
ce contexte.

4. Une communanté eschatologique

Il n’est pas rare aujourd’hui de voir des chrétiens soupirer
vers la condition idyllique de I'Eglise primitive. Pour les
mémes raisons, il n'est pas rare non plus de constater

\

combien nombreux sont les chrétiens qui aspirent i vivre
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dans lorbite de communautés de priére et d’adoration ; nous
en avons eu des preuves récentes. Que se passe-t-il exacte-
ment ?

On pourrait dire que les chrétiens les plus engagés dans
la vie politique et économique, dans la recherche scientifique
ou dans tout autre domaine de la construction de la Cité,
sont aussi les plus conscients des limites de leur entreprise et
de leur recherche. Sans vouloir 2 tout prix nous en réjouir,
nous pensons que ’homme moderne est victime d'un certain
désenchantement (qui commence d’ailleurs paradoxalement
avec la jeunesse) : la philosophie de I'homme contemporain
a une saveur d'Ecclésiaste.

Dans les communautés nouvelles, il semble que I'on soit
capable de percer l'usure des mots et des situations, de tra-
verser le désenchantement, de redécouvrir 'homme comme
« invocation ». On pergoit, sans aucun détriment pour l'action
politique ou autre, que 'existence humaine « passe » ’homme
et quun homme unidimensionnel conduit 4 I'étouffement.
Il s’agit moins alors de construire un projet ecclésial, & pro-
prement parler, que de se retrouver simplement pour vivre,
pour respirer. Il s'agit de faire exister, de faire émerger la
dimension de transcendance inhérente 2 la condition humaine.
Le besoin de priére, passé au crible de 'épreuve psychanaly-
tique du désir, rejoint alors spontanément ce que beaucoup
appellent T'utopie chrétienne : nous ne pourrions plus vivre
sans cette promesse de nouveauté de vie, inscrite au coeur
de IEvangile.

La communauté chrétienne retrouve alors ses sources
profondes : ce qui la fait vivre, ce qui la fait tenir debout,
cest son Espérance eschatologique, c’est que tous ses membies
debout sont capables, grice a la puissance de IEsprit, de
crier : Que ton Régne vienne ! Clest le « déja-la» de l'escha-
tologie qui rend possible l'attente confiante d'un «pas en-
core »”.

2.. Une telle analyse ne trepose pas seulement sur des vues
abstraites. Elle rejoint, en partie, l'analyse que ’homme d’Occident
fait de lui-méme, au milieu du monde. Nous connaissons des com-
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Ces micro-églises, ces communautés de base ne sont-
elles pas alors comme les signes discrets d’une Eglise en
genése ? Peut-on penser, aujourdhui, résoudre totalement la
tension (féconde) entre une Eglise qui se fait et celle qui est
déja faite (et qui en partie se défait) ? Il y a seulement dix
ans, nous aurions dit que de telles communautés ressem-
blaient 2 des cellules ou & des tiers-ordres de congrégations
religieuses. En 1970, on a limpression que ces commu-
nautés de base ne sont plus i ranger dans la catégorie de
Pexception. Peut-étre assiste-t-on 4 une certaine démocratisa-
tion de cet appel eschatologique ? L'avenir le dira.

*
* ok

Nous devinons le caractére trés sommaire de notre ana-
lyse. Cest pourquoi nous voudrions ajouter une derniére re-
marque. Les pages précédentes ont pu donner I'impression
que les communautés nouvelles se voulaient en quelque sorte
comme des ilots de vie ecclésiale. Nous aurons certainement
a reprendre cette question. Il est nécessaire cependant de
préciser dés maintenant que bien des groupes et commu-
nautés ne prétendent pas représenter la sewle appartenance
chrétienne possible. Rares sont les chrétiens appartenant 2
ces communautés, qui ne fréquentent pas en outre des groupes
de recherche ou de réflexion, lesquels par leur orientation
plus fonctionnelle permettent d’ailleurs d’approfondir cer-
tains problémes et de nourrir certains « engagements » d'une
facon qu’il serait impossible de trouver ailleurs. I faut dire
davantage : nous connaissons des membres de communautés

munautés, qui ont mis au premier plan de leurs préoccupations la
relation aux peuples du Tiers-Monde. En d’autres termes, ces chré-
tiens pensent que U'homme occidental ne peut étre lui-méme, tant qu’il
n’assumera pas économiquement et spirituellement les responsabilités
qu’il porte envers les peuples de la faim. Ce n’est pas pour rien que
dans la langue francaise la faim du monde et la fin du monde réson-
nent aux oreilles de I'homme de la méme maniére. La dignité de
Yhomme n’est-elle pas liée 3 la conscience de son devenir eschatolo-
gique ? Celui qui n'attend plus I’Absolu risque 4 chaque instant de
moutir de faim.
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qui se veulent « farouchement » paroissiaux. Précisons tout
de suite ces mots : ils ne veulent pas dire que ces chrétiens
sont décidés 2 maintenir des situations sociologiquement révo-
lues ; mais ils veulent affirmer le souci louable de ne pas
limiter « I'expérience » sacramentelle ou catéchétique ou
apostolique de I'Eglise en la réduisant 3 celle d'un groupe
éclectique. Le rattachement a la paroisse serait en quelque
sorte le symbole du lien (intérieur et dialectique) entre la
petite église (ecclésiole) et la grande Eglise (universelle).

II. LES QUESTIONS POSEES
A LA CONSCIENCE DE L’EGLISE

Nous amorgons ici une partie « critique ». On nous dira
que l'analyse précédente la contenait déja en germe, tant il
est vrai que l'objectivité pure n'est jamais pure de toute in-
terprétation. Nous essayerons cependant de garder la séré-
nité du jugement, au cceur d'une situation fortement marquée
par la mouvance et la contingence. Nous pensons en parti-
culier qu'il est équitable (sans souci d’équilibre 4 tout prix)
de faire figurer nos questions sous forme d'exigences mu-
tuelles. Nous parlerons des exigences qui se présentent aux
communautés de base et des exigences qui concernent I'Eglise
institutionnelle. Voild bien un vocabulaire qui va préter 2 la
critique et qui va étre taxé de partialité. Nous en courons le
risque, non sans avoir ajouté les précisions suivantes.

Quand nous parlerons des exigences internes aux commu-
nautés de base, nous ne portons pas sur elles un jugement de
valeur définitif. Nous essayons bien plutdt de rappeler ce
qu'elles veulent étre véritablement pour maintenir leur droit
légitime 3 étre reconnues comme communautés d'Eglise.

Quand nous parlerons d’Eglise institutionnelle, nous ne
prétendrons pas donner au mot « institution » un sens néces-
sairement péjoratif. Bien au contraire : nous croyons qu'une
Eglise qui ne s'accepterait pas avec un principe institutionnel
constitutif court le risque de n'étre plus I'Eglise du Christ.
Mais nous savons aussi que le Concile a rappelé la nécessité
de la réforme permanente de IInstitution (nous gardons la
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majuscule pour évoquer ce principe institutionnel essentiel
et non pas toutes les institutions ecclésiales qui ont existé au
cours des siécles).

Derniére remarque enfin, la plus importante 2 nos yeux.
Nous avons di classer ces exigences en deux catégories. Mais,
en fait, nous pensons quil y 2 upe intériorité réciproque,
dans I'Eglise, entre le principe de renouvellement et le prin-
cipe institutionnel. Il y a de Institution en germe dans les
communautés nouvelles; il y a de la nouveauté dans I'Eglise
institutionnelle, Autrement dit, ces distinctions habitent fon-
damentalement tout chrétien et toute réalisation authentique
de I'Eglise. Comme nous vivons en 1970 et que nous nous
trouvons en face de problémes concrets, nous pensons pouvoir
utiliser de telles catégories sans les durcir exagérément.

1. Exigences powr les communantés elles-mémes on la ves-
ponsabilité du « pas encore » de VEglise

Par souci de symétrie, nous aurions pu reprendre les
trois éléments fondamentaux de la précédente analyse des
communautés de base et sur chaque point faire valoir des
remarques ayant valeur de fonction critique. Nous avons
préféré une méthode plus souple, moins systématique.

a) Une affectivité « sectaire »

N

La premi¢re exigence, intérieure a la vie des commu-
nautés de base, apparait négativement : une méfiance par
rapport a l'affectivité, qui tient une grande place dans I'expé-
rience des petits groupes. Cette exigence négative est 2
I'image de la réaction, négative elle-méme, des membres des
groupes de base relativement a l'institution ecclésiale. On sait
combien ceux-ci se sentent peu 4 l'aise dans les regroupements
et les comportements publics de I'Eglise « officielle ». Il est
alors naturel que tout nouveau rassemblement, surtout s'il est
de petite dimension, soit apprécié pour sa chalexr humaine,
pour sa nouveauté¢ (nouveauté de l'«ancien» vécu autre-
ment), pour le prix d'une expérience qui était rendue im-
possible par la froideur, la routine et la convention des
regroupements traditionnels. Sans pour autant jouer aux pro-
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phétes de malheur, on est bien obligé de constater que la
« chaleur » s’use trés vite. La encote, comme ailleurs, la loi
de T'entropie joue son role : il y a une dégradation de I'éner-
gie. Il est donc bon de s'en préserver d’avance, ne serait-ce que
pour garder I'Espérance, confondue trop vite avec une émo-
tion. Les exégetes nous avajent prévenus : quand ils analysent
les textes des Actes des Apotres sur la vie de I'Eglise primitive
(les sommaires proposés en quelques lignes), ils parlent vo-
lontiers de vision idyllique de la communauté chrétienne.
Rien n'empéche de penser que de telles visions soient capa-
bles de faire vivre, mais en sachant qu'elles sont toujours
asymptotiques a la réalité. La meilleure garantie d'une cer-
taine stabilité est donc un certain humour vis-3-vis de l'affec-
tivité. Certains prétendent que les communautés de base ne
peuvent pas durer plus de deux ans : il vaudrait mieux le
savoir, afin de faire mentir ces prévisions.

Nous parlions en outre d’affectivité « sectaire ». Cest une
maniére de dire. Il est bien évident qu'une étude sérieuse sur
le phénomene des «sectes» déborde largement le cadre de
ces pages. Ce que nous voudrions souligner ici fait plutdt
partie de la psychologie sociale. A partir du moment ot un
groupe se situe en réaction par rapport i une institution, il
court le risque de « marginalisation », il éprouve le besoin
de justifier constamment et toujours plus la distance qu'il a
prise par rapport 2 l'ensemble. Mounier a écrit quelque part
que les «réactionnaires», ce sont ceux qui agissent seule-

\ment par réaction. Clest dire que la réaction affective par
rapport & Dinstitution ecclésiale ne saurait a elle seule tenir
lieu de principe d’action. Nous pensons que les communautés
de base le savent d’avance et qu'elles se gardent des retours
de flamme (plus ou moins intégristes) de laffectivité en
matiére religieuse.

b) Quel Dien? Quel Christ? Quel prochain? Quel
langage powr ces communautés ?

Cette seconde exigence est déja plus sérieuse. Pour la
formuler, nous accepterons de constater qu'il y a un lien de
réciprocité entre la communauté a laquelle on est lié et le
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type de « religion» vécu par cette communauté. Nous pen-
sons qu'une telle réflexion ne sera pas trop vite taxée d'inspi-
ration marxiste. C'est un fait que le visage de Dieu a été
marqué par uge civilisation rurale, que le Christ du « monde
ouvrier » n'a pas tout a fait les mémes traits que le Christ
d’'un monde bourgeois, que le langage des chrétiens est rempli
de leur expérience humaine, etc.

Nous nous demandons si les petites communautés n’en-
gendrent pas une certaine image de Dien. Dans la mesure
méme ou IEglise que ces communautés font exister est
I'Eglise du « pas encore», il est bien normal que le Dieu
de cette Eglise soit aussi le Dieu du « pas encore». A la
marge (inévitable) de P'athéisme contemporain, on comprend
que les chrétiens en recherche soient spontanément allergi-
ques 2 des affirmations trop péremptoires et trop dogmati-
santes sur Dieu. On a parlé de « communautés apophati-
ques ». En termes plus simples, on peut se demander si 'ex-
périence du Dieu des petites communautés n'est pas nécessai-
rement — pour une part — celle que rappelle la rhéologie
négative. Un Dien trop vite pommé, un Dieu trop objectivé,
un Dieu trop vite « compris » et possédé est-il un Dieu pour
nos contemporains ? On reconnait 1a les recherches actuelles
sur le christanisme dincertitude. Cest alors que se greffe
Pexigence dont nous parlons ici. On pourrait la formuler
ainsi : comment maintenir cette expérience négative sur Dieu
en tension avec la théologie traditionnelle (d'ailleurs fort
nuancée sur la question) de telle sorte que ce Dieu soit en-
core le Dieu de la foi, révélé en Jésus-Christ ?

On pourrait faire des remarques analogues sur le visage
méme du Christ. Le Christ des petites communautés est ine-
vitablement dépouillé de son revétement sacral, apporté par
I'Eglise institutionnelle ; le Christ ressuscité (tout particu-
licrement) échappe a bien des représentations éprouvées des
lors comme infantiles. Pour tout dire, le Christ recule, prend
de la distance, semble s'évanouir an fur et & mesure que Pon
cherche 2 le reconnaitre dans la simplicité dune présence,
au cceur d'un groupe humain, trés profondément humain.
« Ne me touche pas », dit Jésus a Marie-Madeleine. Le Sei-



REFLEXION THEOLOGIQUE 117

gneur prononce les mémes paroles & tous les fréres rassem-
blés en son nom pour le chercher. Cest 1a sans doute une
épreuve nécessaire pour la foi. Mais c'est aussi une épreuve
pour la communauté elle-méme, qui risquerait de se prendre
pour la norme wnique de « reconnaissance » du Christ ressus-
cité dans le monde d’'aujourd’hui. Marie-Madeleine, pas plus
que les petites communautés, ne pouvait le reconnaitre a
elle seule. Sinon, il nous faudrait faire l'expérience de Tho-
mas, désormais interdite. Ou bien nous réfugier dans la
« contemplation » dun Christ inconsistant, parce que trop
« aplati» sur l'horizon de l'expérience purement -humaine.

On voudrait pouvoir développer tous ces aspects, car ils
nous paraissent assez concrets, assez proches de la vie, comme
on dit. Il faut pourtant avancer encore et se poser la méme
question 2 propos du prochain. Le prochain des petites com-
munautés ne court-il pas le risque de rester toujours le plus
proche ? Dans la ferveur d'une expérience spirituelle abso-
Iument authentique, on peut toujours étre amené a se deman-
der comment un nouveau membre pourrait faire irruption
dans cette « communion» sans la rompre. La question est
d’autant plus redoutable que Vaffinité culturelle est plus for-
tement implicite dans le groupe. Nous ne faisons que poser
la question, car elle est une variante de l'exigence d'univer-
salité¢ sur laquelle nous reviendrons.

Il n'est pas étonnant enfin que le langage de la commu-
nanté puisse aboutir a de semblables impasses. Disons tout
de suite qu'il n'y a I rien d'inéluctable. Mais c'est une ten-
dance, que ne résout pas dailleurs le simple recours au
langage officiel. Le langage des petits groupes peut devenir
un langage réservé, Cest-a-dire peu 2 peu incommunicable.
Peut-étre serait-il bon de maintenir au langage son carac-
tére provisoite, sa valeur d'approche? Peut-étre serait-il
nécessaire de le laisser en quelque sorte en suspens? Ce
serait une maniére de servir, 2 long terme, I'élaboration d'un
langage commun et de reconstituer (sous une forme sans
doute trés nouvelle) cette « Koiné» dont les théologiens
déplorent la disparition.
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¢) Owverture au visage social de VEglise

Nous parlons de «visage social », par maniére de con-
traste. En effet, les petites communautés dessinent plutdt ce
que l'on pourrajt appeler le visage intime de I'Eglise. Nous
avons déja dit combien cette intimité chrétienne était néces-
saire. Il reste que le christianisme ne peut se réduire 4 lin-
timisme, a cette espéce de pointillisme spirituel qui rend la
foi assez inoffensive, sur le plan social. Et nous voild & nou-
veau affronté au probléme de ce que nous appelions la
grande Eglise. Sans doute avons-nous appris beaucoup de
choses sur les dangers du triomphalisme ! Sans doute som-
mes-nous prémunis contre toute collusion (acceptée) entre
I'Eglise et les pouvoirs temporels ! Il ne faudrait pas que,
tombant de Charybde en Scylla, nous acceptions que I'Eglise
se cantonne dans les « souterrains» de la Cité séculitre.

Question difficile, 2 laquelle on a déja fort bien répondu
par la distinction théorique des rapports du spirituel et du
temporel. 1! reste cependant que 'Eglise doit se donner un
impact évangélique sur les problémes et les événements
contemporains, sans pour autant faire croire que I'Evangile
se réduit 2 wme politique. Elle doit aussi se reconstituer ou
se constituer un visage social, qui aurait valeur de signe au
niveau des structures complexes de la société d’aujourd’hui.
La crise de la paroisse traditionnelle est stimulante 3 cet
égard. Tl ne suffit pas de décréter sa mort pour la remplacer.
On assiste d'ailleurs parfois 2 une mutation de la paroisse
territoriale (basée sur les relations primaires) en paroisse
fonctionnelle. Autrement dit, nous ne croyons pas que la
paroisse de demain puisse étre simplement formée par la
somme ou la fédération de communautés de base. Quand
I'Eglise se donne un visage global, elle fait exister un Tout
qui est autre chose que la somme des parties. Un effort origi-
nal est actuellement 2 Yoeuvre pour permettre 2 la commu-
nauté ou mieux 2 lassemblée ecclésiale de se donner des
structures 2 D'échelle des relations secondaires et complexes
de la vie des hommes, sans pourtant copier les organismes
profanes.
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Il serait trés intéressant 2 cet égard de se demander qui
a le role principal aujourd’hui : l'inspiration puisée dans le
mystere de I'Eglise ou les structures de la société. On tejoin-
drait par le fait méme la question de savoir si les problémes
intra-ecclésiaux sont le reflet des problémes externes 2 I'Eglise
(par exemple les problémes politiques). L'histoire nous
apprendrait sans doute que l'osmose a toujours existé et que,
malgré les coups de balancier dans un sens ou dans lautre,
la loi de réciprocité demeure fondamentale en ce qui con-
cerne les rapports de I'Eglise et du monde. Toujours est-il,
pour revenir i notre sujet, que les petites communautés sont
appelées 2 Souvrir constament sur cette question du visage
social de la grande Eglise. Nous croyons qu'elles ont cons-
clence de cette diversité des niveaux d'existence de la com-
munion ecclésiale et quelles acceptent volontiers leurs limi-
tes, limites inhérentes 4 tout ce qui appelle une complémen-
tarité.

d) Le lien & VEglise apostolique

A notre avis, la question du lien de toute communauté
chrétienpe a I'Eglise apostolique est sans aucun doute la plus
sériense. Pour ne prendre quun exemple historique, nous
pensons que la Réforme protestante, au XVI° siécle, est pres-
que tout entiére dans cette question. Comme les choses au-
raient été simples, si toutes les erreurs et tous les torts avaient
été d'un seul cdté ! Mais précisément, le lien 2 I'Eglise des
Apbtres signifie deux aspects du christianisme absolument
indissociables. D'une past, la fidélité a Uinspiration évangéli-
gue dont les Apdtres sont les témoins uniques et irrécusables.
D'autre part, la nécessaire actualité du Christ ressuscité dans
son Eghse actualité qui requiert une garantie objective pour
pouvoir étre reconnue dans son wniversalité.

Ce confluent vital du christianisme, confluent sans lequel
la foi chrétienne est menacée dans son authenticité, porte en
lui-méme une zemsion qui est source de fécondité, mais qui
peut aussi dégénérer en exclusive mortelle. Cest que juste-
ment ce double aspect de la fidélité a I'Eglise apostolique
engendre une double « normativité », si l'on peut nous per-
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mettre ce mot, bien qu'il s'agisse de deux normes de nature
différente. D'une part, le témoignage apostolique, consigné
dans U'Ecriture, est la norme qui permet de critiquer le témoi-
gnage de I'Eglise actuelle en le référant 3 I'Evénement cen-
tral de la Révélation chrétienne. D'autre part, la fidélité au
Christ ressuscité, vivant dans son Eglise et suscitant lz com-
munion de foi, implique une référence objective actuelle, par
laquelle I'Eglise des Apdtres continue a exister dans I'Eglise
d'aujourd’hui. Si I'une de ces deux normativités prend le pas
sur lautre, I'équilibre de la foi ecclésiale peut étre rompu.
Dans un cas, c'est la puissance de Iinspiration évangélique
qui peut détruire la norme de la communion ecclésiale ou
lui en substituer une nouvelle (et dans ce cas, I'événement
vécu dans I'Eglise actuelle peut supplanter I'Evénement fon-
dateur de Jésus-Christ). Dans lautre cas, cest I'Institution,
garante de la communion ecclésiale, qui stérilise I'effort de
régénération évangélique et qui se substitue 3 la puissance
rénovatrice de V'Esprit Saint, par I'Evangile,

Nous ne sommes pas si loin quon pourrait le croire du
probléme posé par les communautés nouvelles. Nous croyons,
en effet, qu'elles sont un des signes privilégiés (pas le seul)
de la rénovation du christianisme en notre temps. La question
qui vient a l'esprit est celle-ci : est-ce que la vie évangélique,
recherchée dans ces communautés, est suffisamment con-
frontée 3 I'Evénement unique de la Parole de Dieu, dont
témoigne ['Ecriture ? En d'autres termes : est-ce que vous
étes sirs de ne pas fabriquer un autre Evangile que celui
de Jésus-Christ ? Et I'on pourrait encore formuler autrement
cette question, en faisant appel 4 ce que nous avons appelé la
seconde norme : est-ce que votre expérience de vie ecclésiale
contient en elle-méme une référence objective 4 la commu-
nion de I'Eglise daujourd’hui, garante de la fidélité aux
Apbtres ?

On voit que derriére tous ces mots se cache la relation des
communautés de base A lu responsabilité épiscopale. Nous en
reparlerons plus loin. Nous nous contenterons de deux remar-
ques pour faire apparaitre ce lien inévitable a la responsabi-
lité des successeurs d’Apdtres. La premieére remarque concerne



REFLEXION THEOLOGIQUE | 121

la crise de l'identité chrétienne aujourdhui : chaque com-
munauté doit bien vivre som christianisme (et cest bénéfi-
que) ; encore faut-il que ce soit Je christianisme. Dés lors, on
est amené a se demander comment l'expérience de la com-
munauté restreinte est reliée aux autres expériences chré-
tiennes, et comment ces diverses expériences sont garanties
par une réelle objectivizé de la foi, dont les évéques ont la
charge. La deuxiéme remarque rejoint une question fort
débattue actuellement : celle des ministéres. Le redécouverte
de la responsabilité du Peuple de Dieu est une chose néces-
saire, d’ailleurs balbutiante. Il n’en reste pas moins que, dans
toute communauté dés quelle existe, on se demande trés vite
et inévitablement quels sont les ministéres qui y sont exercés
et qui doit les exercer. Parmi ces ministéres (qui constituent
un excellent terrain de recherche), il en est un qui simpose
toujours : le ministére de la communion avec les autres com-
munautés, ou encore le ministére de la responsabilité apos-
tolique. S’il est souhaitable que des ministres soient vraiment
issus de la communauté, il est non moins certain qu'un mi-
nistére apostolique ne peut se réduire 4 ce role restreint ; il
comporte en lui-méme une exigence d'universalité ; il recon-
nait en lui-méme (comme une grice : la grace de l'ordina-
tion) l'envoi par un Autre et au nom d'un Autre, et par
conséquent il doit étre recu comme envoyé.

Autant de réflexions, autant de questions. Nous espérons
que les exigences formulées ici n’apparaitront pas comme les
sdéclarations faciles d'un observateur extérieur et froid. Clest
parce que nous nous sentons tous « impliqués » dans cette vie
actuelle de I'Eglise que nous désirons aussi faire un effort de
clarté et de saine critique.

2. Exigences pouwr UEglise institutionnelle on la responsa-
bilité du « déji-la» de UEglise
Avant d’aborder ce second point, plus délicat, il n’est
pas inutile de préciser de qui I'on patle lorsqu'on utilise I'ex-
pression : Eglise institutionnelle. Spontanément, tout le monde
pense aux évéques et au pape. Nous n'échapperons pas tout
a fait nous-méme i cette « réduction ». Il faudrait pourtant
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penser d'abord 4 la communauté de foi catholique, ou si 'on
veut 2 I'ensemble du Peuple de Dieu qui se reconnait concre-
tement et pratiquement en communion avec le corps de ce
qu’il est convenu d’appeler la” hiérarchie catholique. Autre-
ment dit, I'Eglise institutionnelle est aussi, et peut-étre d’abord,
I'ensemble du comportement des catholiques, en matiére de
foi, de sacrements de la foi et de ministéres, Ce serait en effet
une profonde illusion de croire que le corps épiscopal faconne
comme il veut les mentalités des membres de I'lInstitution.
Sans en étre le pur reflet, le corps des évéques ne peut pas
ne pas exprimer la foi actuelle d’un peuple historique®.

a) La respomnsabilité épiscopale

Nous évoquions plus haut la question des ministéres ;
C’est par la que nous aimerions commencer. En effet, 'exis-
tence des ministéres dans I'Eglise est tout entiére suspendue
a lexistence méme de la responsabilité « apostolique ». Que
nous le voulions ou non, nous ne pouvons pas imaginer une
Eglise se donnant un nouveau commencement absolu. Il 0’y a
‘pas d’Eglise année zéro, comme cela a été répété maintes
fois. Ou plutdt, il faudrait dire plus exactement : quand
I'Eglise a connu son année zéro avec I'Evénement de Jésus-
Christ, elle n’était méme pas un commencement absolu ; elle
était déja un héritage, et Cest pourquoi nous avons besoin

3. Qu'on nous permette encore une autre précision. Comment
allons-nous parler de ces exigences proposées 2 I’Eglise institution-
nelle, N'est-il pas trop facile & des théologiens de « théologiser », en
ayant lair de dire ce qu’il faudrait faire ? N'est-il pas irritant de voir
des théoriciens en chambre faire la lecon 4 ceux qui portent en fait les
responsabilités les plus lourdes et les plus difficiles, voite les plus
douloureuses ? Ce n’est pas la simple précaution qui nous fait poser
ces questions. Il v va du sens méme des fonctions dans I’Eglise. Nous
pensons sincérement que le théologien n’a pas & faire de lecons de
pastorale (encore moins a &tre utilisé par des pasteurs pour justifier
leurs positions). Nous croyons simplement que le théologien doit
tenter humblement de faite une lecon de théologie, avec le seul espoir
de ne pas parler en I’air, mais de pouvoir se faire comprendre. Toutes
les remarques qui vont suivre ont été faites dans cet esprit, celui d'un
service, qui doit laisser intacte la responsabilité de chacun.
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de relire I'Ancien Testament et de déchiffrer & nouveau le
signe de la Création. '

Parce que I'Eglise n'est pas une génération permanente,
parce quelle n'est pas un surgissement constant dans I'événe-
ment de la foi actuelle, il n'y a d’Eglise d’aujourd’hui, d’Eglise
toujours naissante, d’Eglise toujours nouvelle que dans Iz
relation a wn déja-li de VEglise elle-méme. Nous croyons
fermement que ce déja-Ia de I'Eglise s'exprime (entre autres
choses, mais de fagon privilégiée) dans le ministére aposto-
lique ou épiscopal. Encore faut-il sexpliquer sur ce point.
Nous ne disons pas que la fonction épiscopale dicte d’avance
a la communauté chrétienne ce quelle doit vivre ; nous ne
disons pas non plus que la fonction épiscopale existe en
quelque sorte a P'état libre et qu'elle ne trouve sur son che-
min aucune remise en question. Nous voulons dire que 'exis-
tence du ministére épiscopal se présente toujours comme #n
donné, presque comme wm fait dont je dois tenir compte
pour vérifier I'authenticité de ma foi en Jésus-Christ. Je ne
puis pas faire qu’il n’existe pas, sinon, t6t ou tard, je serai
obligé de le reconstituer ou de lui trouver des équivalences
normatives.

Contrairement 2 ce que l'on pourrait penser, cette affir-
mation ne réintroduit pas dans I'Eglise le principe d'un « pou-
voir » qui serajt en contradiction avec I'Evangile. Tout au
contraire, nous suggérons par le faic méme les exigences aux-
quelles ce ministére devra se soumettre pour étre fidéle a
lui-méme dans son exercice*,

4. Avant de formuler des exigences, nous aimerions faire remar-
quer que la responsabilité épiscopale ne se limite pas aux seuls
évéques, méme si ceux-ci la portent d’une facon spécifique. En réalité,
les prétres (et pour des raisons différentes les diacres) participent a
la fonction épiscopale, ce qui est le simple rappel d’une position
théologique trés traditionnelle. En poussant les choses plus loin (et
en faisant abstraction des ministéres trés divers dans [’Eglise), nous
pouvons dire que tout chrétien, sans exercer la fonction épiscopale
elle-méme, porte en lui ’appel 2 la réalisation de cette fonction dans
PEglise. Sans étre I’émanation de la communauté, la responsabilité
épiscopale n’en est pas moins un service de la foi de la communanté,
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Revenons 4 nos communautés de base. En quoi pourrait
consister la tiche du ministére épiscopal i leur égard? En
premier lieu, la tiche du ministére consiste en une ceuvre de
discernement. L'Esprit de Dieu travaille le monde, il suscite
des initiatives et des charismes au sein des communautés
chrétiennes. Comment savoir si c’est le corps du Christ qui se
construit et qui se donne ainsi une forme visible? Sans
doute faudra-t-il beaucoup de temps pour répondre ? Sans
doute cela exigera-t-il un certain compagnonnage, une péné-
tration des intentions les plus profondes ? 1l viendra un temps
ou le ministére épiscopal pourra « exprimer» ce que vit la
communauté de foi. Mais une précision s'impose : quand le
ministére exprime la foi de la communauté, il ne se contente
pas d’avaliser ce que pensent et ce que font ses membres, il
ne joue pas le r6le de bénisseur (par ailleurs tellement ré-
pudié), il ne «sacralise» pas un comportement évangélique.
En réalit¢, il fait apparaitre d'une maniére visible la grice
qui est a l'ceuvre dans la communauté, I1 donne corps et visi-
bilité & cette dimension proprement mystérieuse qui habite
chacun et tous, a savoir que le chrétien et I'Eglise se regoi-
vent 3 chaque instant de la grice méme du Christ et de son
Esprit.

L’autre exigence est particuliérement présente aux mem-
bres des communautés nouvelles. Cest [oxverture des com-
munautés les unes aux autres et le lien visible des commu-
nautés entre ebles. Si vraiment toute réalisation la plus res-
treinte de 'Eglise est comme le sacrement de I'Eglise uni-
verselle, il faut absolument que cette relation 2 l'universalité
soit signifiée autrement que comme une idée et peut-étre une

service exercé par quelqu'un qui demeure un membre de la com-
munauté. Des expressions populaires le laissent d’ailleurs entendre,
comme celle-ci par exemple: « On a les évéques que 'on mérite ».
Une telle réflexion n’est pas impertinente ; elle laisse percer au con-
traire un sentiment de profonde solidarité: il y a en moi, chrétien,
quelque chose qui est plus profond que moi, un déja-la de mon
christianisme qui me constitue aussi comme chrétien et dont jai
besoin de voir le signe vivant, dans la communauté, comme le signe
d’une grice.
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idéologie. Telle est une des tiches essentielles du ministére
apostolique. L'exemple de Pierre, de Paul et de Jacques est
particuliérement significatif 2 cet égard, dans le témoignage
de I'Ecriture. On poutrait méme aller plus loin et proposer la
tormule suivante : chaque fois que dans une communauté
se pose la question de l'authenticité de la foi apostolique et
du lien de communication des communautés entre elles,
c'est Vexercice du ministére de type épiscopal qui est en jen.
Nous voulons dire que le ministére ne se réduit pas 2 la cons-
cience juridique de son existence de principe. Il commence,
d'une certaine facon, par une « reconnaissance » : il demande
a étre reconnu la ou il est vraiment en jeu dans l'activité de
I'Eglise. C'est pour cela d’ailleurs qu'aujourd’hui P'autorité ne
peut seulement se reposer sur sa désignation « formelle» ;
elle se reconnait aussi quand elle est présente & des questions
qui font autorité.

Nous touchons ici peut-étre a la question la plus profonde
que les petites communautés posent 4 l'autorité de I'Eglise.
Certes le signe de l'autorité du Christ dans son Eglise ne peut
étre usurpé, parce qu’il ne peut étre que recu. Mais il n’est
pas forcément vrai que cette autorité recowvre en fait tout ce
que I'Esprit peut faire surgir dans I'Eglise, au coeur du monde,
par fidélité & Vautorité du Christ. Cette «distance » entre
Pautorité de principe (indiscutable) et l'autorité du Christ
(plus large mais 4 « reconnaitre ») est 4 la source des tensions
actuelles. Il est possible que les petites communautés percoi-
vent des exigences venant du Christ, exigences non encore
reconnues. Si un climat de réciproque confiance était toujours
perceptible, on peut penser qu'une certaine contestation
(réciproque également), au nom du méme Seigneur, serait
une preuve de plus grande solidarité que 'obéissance de pure
exécution ou le commandement dune autorité sidentifiant
a Celui dont elle veut étre le Serviteur. Ici comme ailleurs,
la crédibilité de lautorité a aujourd’hui autant d’'importance
que sa propre justification dogmatique.

b) La communion objective de V'Eglise

L’Eglise est pour tous, c’est sa catholicité; elle est fon-
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damentalement de Dieu, quoique faite de pécheurs, clest sa
sainteté ; elle sorigine dans un Evénement primordial, c’est
son apostolicité. Comment son unité peut-elle étre garantie
et se donner un visage ? Voild une question qui est dans tous
les esprits. On peut méme se demander si ce nest pas la
pouvelle problématique de l'cecuménisme, débordant large-
ment les divisions confessionnelles déja reconnues et éti-
quetées.

Nous voudrions plaider ici d’abord pour la nécessité d'une
certaine objectivité de la communion ecclésiale. Le risque
est grand, en effet, de voir se développer une ecclésiologie, et
méme une christologie qui n'aurait qu'un seul critére d’authen-
ticité : mon expérience personnelle, notre expérience de groupe.
On le comprend, dans la mesure ou les repéres objectifs se sont
souvent présentés comme stérilisants pour la conscience et pour
la liberté. Mais il semble bien que le critére purement expérien-
tiel comporte en lui-méme un ver qui ronge le fruit : le ver se
développe pour autant qu’il reste encore une substance garantie
implicitement par U'Tnstitution que Uon conteste. A la fin de
I'opération, il n’y aurait plus qu'un subjectivisme mortel. Un
tel plaidoyer n’est pas une pure justification de I'Institution : il
nous introduit aussi dans le réseau complexe des exigences qui
la concerpe.

La premiére exigence rejoint toutes les questions qui se
posent aujourd’hui sur le langage et donc sur le contenu de la
foi. Question difficile entre toutes. Il ne suffit pas de maintenir
le langage d'autrefois, pour &tre assuré de l'orthodoxie de
ceux qui professent la foi chrétienne. Il ne suffit pas non plus
de laisser aller les choses en attendant, pour des jours meil-
leurs, la possibilité de pouvoir enfin parler. Ces deux attitu-
des ne sont sans doute pas le meilleur service de la foi. On
pourrait imaginer, dans ces conditions, que les communautés
de base ou les petits groupes puissent faire connaitre leurs
recherches ou tout simplement leur maniére spontanée de
parler des «choses de Dieu». Un espace de liberté nlest-il
pas aujourd’hui devenu indispensable pour se redire ses pro-
pres convictions ? Il faudrait alors que Von ne se presse pas
trop pour juger ces recherches, mais que l'on fasse tout ce
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qui est en notre pouvoir pour qu'elles puissent étre confron-
tées 2 d'autres recherches. Qu'il s'agisse du sens de Dieu et
de sa providence, des problémes de christologie ou de sacre-
ment, on se rend compte que bien des chrétiens pensent spon-
tanément quelque chose sur tous ces points. Souvent aussi,
on s'apercoit que nous ne disposons pas de 'appareil critique
qui permettrait de féconder cette pensée et de la faire fruc-
tifier dans le sens d’une foi exprimable pour le grand nombre.
A cet égard, ce qui semble le plus manquer, en France du
moins pour ne pas parler des autres pays, c’est une fonction
théologique assurée par l'ensemble des théologiens de facon
homogéne (tout en respectant les nuances), une fonction
théologique qui pourrait Sexprimer, sans prétendre aucune-
ment remplacer ou supplanter le Magistére. Faute de cette
communion de la fonction théologique, on constate que ceux .
qui en ont besoin font toujours appel a des théologiens en
ordre dispersé. Cest au moins un des aspects sérieux du
probléme de la reconstitution du tissu théologique, dans la
langue francaise.

Autre face de la communion objective de I'Eglise : la
figure ou le visage que doit prendre [Eglise comme réalité
internationale et donc mniverselle. Nous l'avons déja noté
cette Eglise ne peut miraculeusement se constituer dans sa
structure universelle uniquement en se ptrésentant comme
une constellation de petits groupes. Clest la que lautorité
institutionnelle (en relation vitale avec les communautés de
toute sorte) peut ouvrir le chemin de l'inventivité. La période
conciliaire que nous avons vécue pendant cing ans était un
symbole 4 cet égard. On avait limpression que I'Eglise in-
ventait une nouvelle maniére de vivre comme collectivité
internationale. Bien des choses se recherchent depuis lors et
particuliérement au niveau des diocéses et des régions
conseils presbytéraux, conseils pastoraux, etc. On sent aussi
I'action corrosive de l'usute, le danger de I'élimination des
tensions qui semblent une atteinte 3 la charité.. Il n’en reste
pas moins qu’il faut pouvoir continuer ces efforts — et d'au-
tres — inlassablement, de telle sorte que identification chré-
tienne ou, pour parler comme notre temps, le label de la com-
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munion ecclésiale ne soit pas laissé 3 Uarbitraire des consciences
subjectives ou a linstabilité de groupes éphémeres. Pour les
pessimistes, on est encore trés loin du compte ; pour les opti-
mistes, on peut penser que chaque jour nous fait avancer dans
le bon sens. Nous nous garderons de porter la-dessus un juge-
ment prophétique. Nous préférons rappeler qu'il ne sagit
pas seulement d’un probléme d'autorité, sur lequel on risque
de se polariser exagérément. En réalité, c’est tout l'ensemble
du Peuple de Dieu qui porte la grave responsabilité de son
langage commun et de sa visibilité universelle. Sans nier
la nécessaire intervention de la fonction épiscopale sur ce
point, il serait bon que les communautés de foi (qui engen-
drent ‘leur langage et leur comportement) se demandent
ellessmémes comment elles sont comprises des autres et com-
ment elles forment un «attelage » de communion (et non
point cet attelage disparate dont parle saint Paul, dans un
contexte sans doute fore différent). Alors, peu a peu, la com-
munion de I'Eglise s’enrichira de ses diversités et l'autorité
pourra présenter, comme une marque de I'Espérance, la ga-
rantie de sa durée i travers les temps.

c) Un nowvean type de comportement institutionnel

Sans vouloir aucunement dévaluer la réflexion théolo-
gique, 4 laquelle nous devons tenir plus que jamais, on peut
aussi penser que bien des problemes théologiques de 1'Eglise
d’aujourd’hui ne pourront étre dénoués seulement au nivean
des grands principes. Les dogmatismes risquent de s'opposer
et de se durcir. Bien souvent, la nouvelle lecture théologique
de la vie de I'Eglise se fera au niveau des comportements. Un
certain type de comportement (en partie inédit) est sans doute
tequis aujourd’hui pour lensemble de linstitution chré-
tienne. Prenons quelques exemples.

Le premier qui vient a 'esprit est la tension nécessaire en-
tre le formel et Uinformel dans I'Eglise. On reconnaitra ici
les communautés de base, quon se plait parfois 4 appeler
groupes informels. Tout ce qui est formel est indispensable
2 I'Eglise, sinon Pintelligibilité de ce qu'elle vit risque d’étre
emporté « au vent des doctrines ». Voila pourquoi I'Eglise
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est Tradition, Credo, affirmation d’'un sens, et méme Droit
canonique (pour protéger les droits des personnes). On con-
nait bien aussi la dérive possible de tout ce qui est formel :
les mots sont exacts, leur cohérence est indiscutable ; mais
ils ne reprennent pas, comme on dit, le «vrai de la vie ».
Cette vérité formelle risquerait de nous quitter comme lon
perd sa propre peau, en période de mue. Surtout dans des
temps de mutation culturelle, il faut que le langage et les
structures de I'Eglise retrouvent en quelque sorte leur « ma-
tiere », au sens quasi scolastique du terme ; il faut qu'ils
retrouvent leur chair humaine et historique. Ne serait-ce pas
pour une part le role des groupes informels que de régéné-
rer le tissu conjonctif de la communion ecclésiale ? Bien en-
tendu, ce genre de comparaison n'a quune valeur analogi-
que : on connait des groupes formels qui sont pleins de chair
et de sang; et l'on connait aussi des groupes informels dont
la « formalité » prend parfois I'allure d’'une contrainte dicta-
toriale. Mais nous voudrions simplement souligner lintérét
d'une osmose entre ces divers états de la communion ecclé-
siale, osmose sans laquelle les durcissements réciproques sont
quasi inévitables.

Autre exemple : le langage de VEglise officielle. Le lan-
gage utilisé dans les « groupes de base» est de plus en plus
libre, de plus en plus marqué par l'influence des moyens de
communication de masse. Il en résulte parfois un décalage
durement ressenti entre ces maniéres courantes de parler et
le langage officiel de I'Eglise (on pourrait dire d’ailleurs des
Eglises). Ce n'est pas que ce qui est dit officiellement soit
fondamentalement contesté’. Cest plutdt que la maniére de
le dire donne l'impression & certains qu’ils ne sont pas con-
cernés. En d'autres termes, il arrive au langage la méme aven-
ture qu'aux sacrements : ce qu’il veut signifier est insépara-
ble du signifiant. Le style — ou plutdt le ton — devient

5. Cependant les paroles « officielles » (qu'elles soient dites par
I’Eglise ou par d’autres organismes) se heurtent aujourd’hui 2 ce que
I’on 2 appelé la « montée de la conscience critique » dans les masses.
Cela explique que certains textes passent difficilement.
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aussi important que le contenu. Cest peut-étre que le style
ou le ton est 4 lui-méme un certain contenu de la foi chré-
tienne, En tout cas, nous pensons quil faudrait étre trés
attentif 3 ce point, car la facon dont les gens se parlent dans
des groupes restreints n'est pas sans influence sur la maniére
officielle de parler. L'avenir pourra peut-étre démentir ces
réflexions ; il n'est pas impossible que les sociétés insécurisées
a I'exces se jettent dans les bras de « sauveurs », qui parleront
pour eux. Mais ne serait-ce pas au fond l'aveu d'un regret-
table échec ?

On pourrait encore trouver un autre exemple de cette
mutation du comportement institutionnel dans le probléme
— jugé irritant par certains — de la collégializé, Le probléme
a été résolu théoriquement par Vatican II. Mais, c’est 12 que
Ton voit bien quun probléme théorique n'est percu qu'au
cceur de ses réalisations pratiques. Il faut bien avouer que de
telles réalisations sont douloureuses. Comment changer une
maniére de faire, sans remettre en question les modéles socio-
logiques qui protégeaient la doctrine ? Comment ne pas jeter
I'enfant avec I'eau du bain ? Nous pensons que cette affaire
n'est pas purement interne 4 'Eglise, mais qu'elle est hau-
tement signifiante de la facon dont I'Eglise se présente comme
société pour le monde qui la regarde (et qui peut-étre attend
d’elle une Espérance). Nous croyons aussi que quelque chose
progresse en ce sens. Les « petites communautés », bien im-
puissantes 4 résoudre le probléme du visage international de
I'Eglise, regardent certainement avec grand intérét tout ce
qui est fait et tout ce qui sera fait dans le sens d'une fidélicé
totale au dépit de la foi et d'un comportement qui est le
signe toujours confondant du Christ Serviteur.

Nous avons lu, sous la plume d'un évéque francais, a
propos des communautés nouvelles, des remarques concernant
I'#nité de I'Bglise. Elles disaient 3 peup prés ceci : il ne fau-
drait pas briser par des prises de position trop raides I'unité
qui est en train de se faire ; nous -devons étre capables de
«supporter » la diversité, sans pour autant niveler l'unité
de U'Eglise sur un compromis sans saveur ; les tensions peu-
vent étre aujourd’hui fécondes et ouvrir I'avenir authentique
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de I'Eglise. Voila aussi un type de comportement, qui n'est pas
simplement I'affaire des évéques, mais de tout chrétien qui
porte sa responsabilité relativement i Tlnstitution. Pour
rester dans ces considérations sur Punité, nous voudrions
proposer une derniére réflexion, dont nous avons souvent
entendu I'écho. Jamais, dit-on, il n’y a eu autant de moyens
d’information, et pourtant jamais on a ressenti aussi forte-
ment I'absence de communion. Question qui n'a rien de
proprement ecclésial ; question qui est celle de notre
temps. Mais 2 ce sujet, et pour mieux servir l'unité, nous
nous demandons si la responsabilité apostolique ne com-
porte pas aujourdhui un souci tout i fait urgent de lz cir-
culation des informasions. Bien entendu, les efforts sont
amorcés depuis longtemps sur ce point. Mais il semble qu'il
y ait encore beaucoup a faire. A tort ou i raison, '’homme
moderne a le sentiment que, s'il est exclu de la zone ou se
distribuent les informations, il devient marginal par rapport
aux « pouvoirs », il pense qu'il ne peut plus avoir de vraie
participation. C'est une question réelle pour I'Eglise. On se
souvient du bénéfice énorme qu'a retiré le Concile du fait
que les informations ont été publiées en toute franchise et
vérité. Il en est un peu de la méme maniére pour bien des
sujets : U'évolution des problemes de la foi, I'exégése mo-
derne, les raisons des réformes liturgiques, les justifications de
certaines décisions administratives ou pastorales. Cest encore
faire de la théologie que de rappeler I'importance de la
communication, dans la mesure méme ol I'Eglise est le
mystére de nos relations assumées par le Christ ressuscité.

*
H

Arrivé au terme de ces pages, nous sommes conscient de
leurs limites, de leur caractére sommaire. On nous le par-
donnera. On nous pardonnera aussi d’avoir parlé des commu-
nautés de base, certes, mais d’avoir parlé de I'Eglise, 2 leur
propos, en sen servant comme d'un prétexte. En nous justi-
fiant sur ce dernier point, nous mettrons ainsi une conclusion
a cette étude. En réalité, les petites communautés sont une
singularité dans I'Eglise. Mais justement, le mystére de notre
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foi chrétienne consiste & pouvoir lite Vuniversel dans le sin-
gulier, sans jamais les confondre. Le phénomene des petits
groupes est un « signe des temps ». Ou bien, nous le laissons
passer comme insignifiant, mais alors nous aurons manqué
une Parole pour I'Eglise et pour le monde. Ou bien, nous
cherchons 3 le scruter, et nous découvrirons, bien mieux que
n'ont pu le dire ces pages, le Mystére toujours fidéle et tou-
jours nouveau du Christ ressuscité, qui, par son Esprit, rajeu-
nit sans cesse son Eglise pour maintenir I'Espérance au coeur
du monde.

Hensi DeNis



I’EGLISE DE DEMAIN

Ce que I'Eglise de demain* sera, le théologien ne peunt
le déterminer 2 coups de postulats théoriques, encore moins a
Paide du pur discours prophétique. Il est d'usage que les
théologiens et les prédicateurs parlent de I'Eglise de demain
simplement en transposant au niveau du discours leurs sen-
timents d’'espoir ou de crainte. Mais cette transposition les
empéche justement de sexprimer sur I'Eglise de demain.
Voulons-nous traiter notre sujet de maniére raisonnable et
efficace pour I'action? Il n’y a qu'une médiation, celle de
I'analyse du présent, celle de l'analyse de ces structures du
présent qui — qu'on le désire ou non —— engagent pratique-
ment I'avenir. Sans un tel genre d’analyse, le théologien ne
pourra pas non plus saisir les «trous» ou les «vides » dans
le systtme présent, c'est-a-dire ces lieux précis qui, non encore
récupérés ou intégrés, peuvent étre la source d'une transfor-
mation de Pensemble. Toute autre méthode pour parler de
I'Eglise de demain ne conduit qu'a la production de bavar-
dages édifiants, voire aliénants. Tant que la théologie et la
prédication se contentent de lancer des impératifs ou des
appels 2 la soi-disant créativité de 'homme dans la foi, on
peut étre sir que I'Eglise de demain sera 'exact produit de ce
que son passé et son présent la déterminent ou la condamnent
a étre.

*
* *

Si nous tentons de décrire PEglise présente en nous
demandant ce qu'il adviendra d'elle stirement et ce qui

* Ce texte a d’abord été présenté comme exposé & une assemblée
internationale d’auméniers universitaires réunis 2 Driebergen (Pays-
Bas), le 23 mai 1970, sous Iégide de la « World Student Christian
Federation ».
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reste ouvert, nous pouvons, me semble-t-il, faire typologigue-
ment allusion 2 quatre genres de processus objectifs. Puis-
qu'elle se présente typologiquement, notre considération n'im-
plique pas que ces processus aient empiriquement lieu de
manicre isolée, si bien par exemple qu'une Eglise particuliere
donnée serait immédiatement identifiable 4 I'un d'entre eux.
Au contraire, dans la réalité, ces processus se manifestent de
maniere enchevétrée. Construire le concept de ces quatre
processus n'a d'autre utilité que de nous livrer un cadre de
référence pour mieux saisir ce qui se passe et ce quiil est
possible d’opérer.

L L'IMMOBILISME DE LA SECTE

Le premier de ces processus peut étre désigné comme
celui de la reproduction autoritaire d'une Eglise, C'est-a-dire
de la fixation d€ Son avenir sur la répétition automatique de
ses codifications établies. La conscience d'une identité primaire
est dans ce cas si fortement liée au sentiment de sécurité
procuré par l'immobilité dans le temps de linstitution que
celle-ci peut se perpétuer en se prenant elle-méme pratique-
ment comme fin. Un tel modéle d’Eglise exige de ceux qui
lui appartiennent qu'ils saccrochent 3 la confession de foi
telle qu’elle est interprétée par l'autorité tout en modelant
leur existence sur le code moral qui est le répondant de
Porthodoxie. Dans la société actuelle, toujours moins de
croyants peuvent sidentifier 3 une telle Eglise de maniére
spontanée et convaincue. En fait, ce modeéle d’Eglise n’a
plus que trés peu de portée socio-historique réelle, sauf 13 ou
le pouvoir ecclésial exercé de facon autoritaire constitue une
force politique réelle avec laquelle il faut compter. « Je
maintiendrai » envers et contre tout, voily la devise d'une
telle Eglise. Elle est acculée a prendre toujours davantage les
structures de la_secte ou du ghetto : il est en effet devenu
impossible d'immobiliser ou de geler le dynamisme culturel
et social inhérent 2 la société moderpe et contemporaine. A
une époque ou le développement est comme le facteur per-
manent de la sauvegarde ou du perfectionnement de la société,
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il est assez normal que les caractéristiques de la secte, histori-
quement élaborées i partir de la constatation. quelle repo-
sait sur un facteur dynamique de conflit par rapport 2 la
grande société et 2 la grande Eglise établies, servent a4 présent
A dépeindre au contraire la tendance des Eglises hiérarchisées,
laquelle est minoritaire par rapport a l'ensemble social.
Mais, dans ce cas, le conflit n’est pas fructueux, car il résulte
du souci anxieux et exagéré de sauvegarder sa propre iden-
tité non en se confrontant habilement au principe de réalité
régnant, mais en le fuyant . ,

En fait, les grandes Eglises, également I'Eglise catholique
depuis Vatican II, ont saisi qu'elles perdraient leur empire
si elles persévéraient 2 le défendre ou a l'accroitre de ma-
niére trop visiblement autoritaite, Dans leurs entreprises de
libéralisation, elles peuvent, suivant la these de T. Rendtorff?,
réassumer d'une certaine maniére des modeles de christia-
nisme qui, durant I'époque des temps modernes, avaient
émigré de lespace circonscrit par les Eglises officielles.

II. LA SECULARISATION DU CHRISTIANISME

Ce processus, nous pouvons le dénommer processus du
devenir-monde de modeéles doctrinaux ou de modeles pra-
tiques de VEglise, de leur passage & la sécularité, lequel
inclut naturellement leur transformation®. Il sagit a la
fois du devenir d’éléments ecclésiaux, puisque, du moins
aprés coup, on peut constater une identité de contenu de ces
modeles, et 2 la fois d’'une transformation de ces éléments,
puisque ces modeles s’interprétent et se vivent dans un hori-
zon non ecclésial — du moins tant que I'Eglise ne les

1. Sur le changement de fonction du modele de la secte, cf.
J. B. METZ, «Kirchliche Autoritit im Anspruch der Freiheitsges-
chichte », in J.-B. METZ, J. MOLTMANN, W. (BLMULLER, Kirche im
Prozess der Awfklirung, Miinchen-Mainz, 1970, p. 80s.

2. Cf. par exemple son ouvrage : Christentum ausserhalb der
Kirche, Hamburg, 1969, p. 92s.

3. Sur la construction de ce modele, cf. M. XHAUFFLAIRE, Feser-
bach et la théologie de la sécularisation, Patis. Ed. du Cerf, 1970, p.
363s.
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récupere pas. Eventuellement plusieurs étapes sont locali-
sables dans ce processus. Mais il reste souvent difficilement
saisissable, car, n'étant pas le fruit d'une volonté explicite
ou d'une planification concertée, il se réalise au niveau psy-
chique comme au niveau culturel de maniére pour ainsi dire
inconsciente, le terminus a quo ecclésial et le terminus ad
quem non ecclésial érant repérables aprés coup au niveau de
la conscience réflexive.

Ceest souvent un tel genre de processus qui est invoqué
lorsqu’on établit une corrélation de contenu entre, par exem-
ple, 'annonce évangélique eschatologique et le modele cul-
turel moderne du progrés, I'annonce évangélique de la liberté
des enfants de Dieu et 'émergence des libertés de I’homme
dans la société bourgeoise. Certains peuvent contester le
concept d’identité historico-structurelle 2 la base de ces pro-
cessus . Mais notre probléme ici ne consiste pas A instaurer
une nouvelle fois la querelle d'intéréts opposant théologiens
ecclésiaux - et idéologues sécularistes en ce qui concerne la
propriété ou la marque de fabrique originale des biens cultu-
rels et des valeurs mis en branle depuis 'aurore des temps
modernes. Ce qui nous intéresse en faisant allusion 2 ce
processus, c’est de signaler cette possibilité, pour demain, de
voir des éléments ecclésiaux se présentant sous la figure de
leurs transformations culturelles. Clest souvent la refonc-
tionnalisation éthique d’éléments doctrinaux qui fait le
joint. Dans ce contexte, I'on se rappellera la thése classique
de M. Weber sur le protestantisme et celle de H. Desroche
concernant la « sociogenése religieuse du marxisme »°. Les
recherches socio-historiques A ce sujet sont trés importantes
car, complétant l'analyse des facteurs économiques, sociaux
et politiques 4 D'ceuvre lorsqu’une Eglise sélabore, elles
indiquent de quelle mani¢re une religion déterminée fonc-
tionne 4 son tour comme facteur propre ou comme variable

4. Par exemple, de maniére brillante, H. BLUMENBERG, Di¢ Legi-
timitis der Neuzeit, Frankfurt a. M., 1966.
5. Voit, entre autres, Socialismes et sociologie religieuse, Paris,

1965.
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indépendante dans la constitution d’'un ordre social donné.
Au niveau des recherches empiriques, 'on a trés souvent pu
constater l'influence de systémes déterminés de représenta-
tions religieuses sur les variations de comportements sociaux
et culturels®. Bien qu'il faille certainement relativiser au-
jourd’hui cette constatation en raison de la perte de l'iden-
tité des groupements religieux, il reste que cette perspective
est trés importante en ce qui concerne, par exemple, les
théories et les pratiques du « développement ». L'impéria- -
lisme économique occidental, avec son apothéose du couple
de fonctions production-consommation, prend possession de
la terre entiere et il représente peut-étre un produit historico-
social de la foi chrétienne, comme le donnent a penser ses
contreforts théologiques, la théologie de la sécularisation, la
théologie des réalités terrestres ou la théologie du développe-
ment. Mais cette entreprise universalisante est encore vouée
a linsuccés pour certains théoriciens de la sociologie du
déveioppement, parce que, si le christianisme a déja vécu et
pour ainsi dire récupéré un processus de transformation de
- ses contenus doctrinaux en systéme de motivation éthique,
ce n’est pas encore le cas pour toutes les traditions religieuses
du monde.

N. M. Hansen’ remarque :

« Les valenrs idéologiques er religienses — am-
trefois sous-estimées comme irrationnelles on Suspec-
tes de signification purement négative pour la crois-
Sance économique — penvent, en certains cas, éire
utilisées comme des motivations fondamentales pour
une action économique rationmelle ».

Dans les conditions actuelles, 1 ou cela se produit (sauf

6. Sur Pétat de la recherche, voir G. KEHRER, Reéligionssozio-
logie, Betlin, 1968 et J. MATTHES, Religion wnd Gesellschaft, Ham-
burg, 1967 et Kirche und Gesellschaft, Hamburg, 1969.

7. « The Protestant Ethic as a general precondition for economic
development », in Canadian Journal of Economics and Political Scien-
ce, 1963, 4, p. 473. Cité selon H. DESROCHE, Sociologies religienses,
Paris, 1968, p. 150-151.
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peut-étre au Japon), on comprend que ce soit dans une am-
biance d'autodétermination au caractére nationaliste trés
prononcé. Clest également dans ce contexte qu'il faut saisir
les théologies de la révolution propres aux peuples d’Améri-
que latine.

« Dans la croissance des jeunes nations, la péri-
pétie nationale devient fondamentale et le réle de
la religion vis-d-vis des péripéties de Uindépendance
devient un factenr déterminans. D'autant plus déter-
minant si la nation en wvoie d'indépendance se
congoit comme la classe dominée par une autre nation
jotant globalement vis-d-vis d'elle le réle de classe
dominante... D'autant plus déterminante si les dewx
navions-classes sont équipées de langues différentes et

. surtout s5i les religions dominantes de ces dewx na-
tions-classes sons liées de prés on de loin 4 la diver-
sité de ces langues »°,

Lorsque, aux yeux de l'ecclésiologie, la nation dominante
et la nation dominée appartiennent 4 la méme religion
chrétienne, en réalité, la transformation culturelle des doc-
trines en systémes de motivation éthico-sociale crée un cli-
vage, par exemple, entre divers catholicismes comme en
Amérique latine, lequel assez inévitablement se réduit trés
vite & des antagonismes ou la confession religieuse ne joue
plus aucun rdle. Cest la «mise en croix de l'oecuménisme
contemporain’ ». '

« A partir dun certain point de temsiom, les
liens qui unissent verticalement les strates d'une mé-
me filiere tendent 4 étre comtrebalancés par les liens
horizontaux unissant les strates de méme nivean dans
deux filicres différentes, sursout précisément an nivean
protestataire. »°

Si I'on veut toutefois accélérer ce genre de processus, de
maniére dirigiste, on en arrive a l'idéologie directe de la
religion déterminée, ce qui représente un moyen fort douteux

8. H. DESROCHE, Sociologies religienses, v. 157.
9. Ibid. p. 161,
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et ambivalent, parfois opportuniste, pour la dynamique de
I'acces d'un groupe ou dune classe 2 I'autodétermination.
Quoi quil en soit, il reste que, de maniére générale, le pro-
cessus du devenir-monde d'un systéme religieux aboutit 3 la
marginalisation de ce systéme dans sa forme ecclésiale : le
devenir séculier ou le succés historico-culturel de Ia foi chré-
tienne semblent signifier en méme temps sa mort au niveau
de son institutionnalisation religieuse-ecclésiale . Cela se
passe cependant moins vite que certains se l'imaginent.

III, LA REFONCTIONNALISATION DU CHRISTIANISME

Selon un schéma d'interprétation utilisé tout d'abord par
la théologie orthodoxe, ensuite par la théologie progressiste,
avec des finalités différentes, l'on a considéré le passage de
I'Eglise du Moyen Age tardif 4 I'Eglise moderne comme ins-
taurant la perte de signification socio-politique et culturelle
du christianisme dit constantinien. Ce dont on avait peur hier
est aujourd’hui loué et célébré comme la chance d’avenir
des Eglises : cette situation nouvelle les a spiritualisées, les a
débarrassées de toutes les compromissions avec la sphére tem-
porelle. Privées de toute insertion privilégiée dans la sphére
séculiere, elles peuvent annoncer I'Evangile de maniére plus
véridique, tout comme durant les premiers siécles. En réa-
lité, ce schéma d'interprétation mystifie la réalité . Certes,
il est vrai que les Eglises ne sont plus en général constituées
comme sujets politiques-religienx, si bien que leurs syste-
mes de représentations et leurs rituels organisés ne sont
plus & la base de lintégration ou de la cohérence de la
société¢ contemporaine. Cependant, ce quon désigne sou-
vent par perte heureuse de lexercice du pouvoir et acceés

10. Sur le dilemme actuel de ladaptation autodissolvante des
Eglises au monde sécularisé et sur leur facon de se recroquevilier selon
les contours du ghetto sectaire, cf. P.L. BERGER, « Zur Soziologie
kognitiver Minderheiten », in Internationale Dialog Zeitschrift 2,
1969, p. 127-132.

11 Sur cette problématique, cf. I'ouvrage collectif : Les denx
visages de la théologie de la séculavisation. Une analyse critique de la
théologie de la séculavisation, Tournai-Paris, 1970.
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a la pure dimension de I'Evangile recouvte en réalité un
processus dassimilation des Eglises 3 notre ensemble social
qui les constitue partie 2 la fois intégrée et intégrante de cet
ensemble des relations humaines tel qu’il s'établit 4 I'heure
actuelle. En d'autres termes, la portée socio-politique de
l'existence des Eglises n’est pas morte, n'est pas perdue : elle
s'est refonctionnalisée et, tant que notre société bourgeoise
tardive a un avenir, les Eglises, comme partie intégrée 4 cette

société, ont également l'assurance de partager cet avenir.

1. Lz refonctionnalisation du christianisme dans la société
occidentale

Dans la premiére phase de la société occidentale post-
féodale, aprés les guerres de religion que les Eglises n'avaient
pu résoudre et qui avaient trouvé une solution politique, con-
sacrant le primat pratique de la politique sur la religion, les
Eglises ont essayé de restaurer politiquement leur situation
privilégiée comme élément intégrateur des relations sociales.
Méme 12 ou plusieurs confessions coexistaient dans une nation
unifiée, et ou une quelconque position de monopole était ex-
clue, les Eglises s’arrangérent pour partager pratiquement leur
désir de pouvoir, ce qui donna lieu 2 des systémes de confession-
nalisme vertical plus ou moins rigide. Mais cette situation a
évolué depuis que nous sommes parvenus a la deuxiéme
phase du développement de la société post-féodale, cest-a-
dire celle qui coincide au passage de la société de la rareté
a la société d’abondance, de 'homme d’abord producteur a
I'homme d’abord consommateur, du capitalisme compétitif
au capitalisme oligarchique, de I'économie libre a I'économie
dirigée, des découvertes scientifiques et industrielles 3 la
dominance de la rationalité instrumentale, du pluralisme de
fait d’intéréts antagonistes au pluralisme sans signification
des idées et des politiques, de I'édification dans le combat du
systéme capitaliste 2 sa stabilisation perpétuelle ou 2 sa sécu-
risation 4 l'aide de mécanismes de manipulation et d'inté-
gration. Dans cette phase tardive du capitalisme, les Eglises
n‘ont plus de base réelle pour offrir les facteurs d'intégration
de la société de maniére originale et efficace : d'intégrantes,
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elles deviennent intégrées, et clest comme telles qu'elles
jouent encore un role social certain. Ce quon désigne dans
I'espace propre aux Eglises comme aggiornamento, ouverture
sur le monde, libéralisation ou démocratisation, respect du
pluralisme, passage de I'anathéme au dialogue, etc., eonstitue
en réalité la conséquence de leur refonctionnalisation pra-
tique : de maiftresses du monde, elles sont devenues ses ser-
vantes. Le potentiel de contestation des Eglises s'exprime
presque uniquement sur des terrains qui n'ont aucune in-
fluence sur le cours direct des choses et au contraire cons-
tituent les «alibis» du systéme établi : terrain de la pro-
testation morale et terrain de la liberté académique, terrain
de la liturgie et du service social. Les Eglises sont sociale-
ment respectées, financiérement protégées et politiquement
non contestées. On accorde dans les mass-mediz une grande
place a leurs nouveaux rituels (conciles, synodes, voyages du
pape...) précisément parce qu'en réalité elles se comportent

de mani¢re passive et conforme. Elles ne produisent plu
leurs systemes de yalenrs propres, elles authentifient et legl-

timent ceux quelles trouvent dans la société, fiit-ce en les
traduisant dans le langage traditionnel propre, afin de donner
Fapparence de l'autonomie. Les Eglises deviennent de plus
en plus, pour reprendre une expression de P Berger et

J. Matthes, les supports d’ e

‘el terminent Ius.

2. Le processus dimtégration de VEglise dans la société
technocratique

Le passage d'un processus de reproduction autoritaire
d'une Eglise au processus de son intégration dans la société
technocratique peut étre décrit en quatre temps :

a) Devenant consciente que le processus de reproduction
autoritaire aboutit & rendre absurde sa prétention d’étre uni-
verselle ou du moins universalisante, I'Eglise cesse de pré-
tendre régir dogmatiquement et despotiquement Jes différents
secteurs des relations humaines.

b) Par le fait méme, les modéles de compréhension et
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d’action développés dans ces autres secteurs deviennent pro-
gressivement signifiants pour linterprétation de la doctrine
et la mise en ceuvre de I'éthique. La théologie accepte dans
son « corpus » la méthode historique et la pastorale assume
les techniques opérationnelles pour son organisation.

c) Cependant, voulant sauvegarder le sentiment de son
indépendance ou de sa spécificité, 'Eglise a besoin, du moins
pour les fidéles qu'elle a encore éduqués dogmatiquement, de
présenter ce qui vient de la culture ambiante comme si c'était
elle-méme qui le produisait. Cest alors que la théologie et
la  prédication contribuent toujours davantage 2 légitimer
lintroduction dans leur champ propre de modeles théoriques
et pratiques issus de I'extérieur.

d) A la limite, I'Eglise n'auta méme plus besoin de
donner l'impression de sauver sa spécificité ou son indépen-
dance. Elle sera également en principe ce qu'elle est devenue
en fait et se déclarera sans retenue solidaire du systéme domi-
nant de valeurs, clest-d-dire intégré aux intéréts dominants.
L’alliance actuelle entre les « chrétiens éclairés » et les arti-
sans du perfectionnement perpétuel du systéme social par
la voie des réformes en constitue lindice.

3. Quelgues exemples d’intégration des Eglises

Pourquoi I'Eglise intégrée ne disparait-elle pas et au
contraire accomplit-elle un service social apprécié ? Clest
que si le systeme capitaliste tardif a de moins en moins besoin
de lenseignement religieux doctrinal pour assurer sa conti-
nuité, d'un autre ¢oté, il crée tant de miséres et de malheurs
qu'il n’a pas encore eu le temps de produire tous les méca-
nismes de réintégration nécessaires pour colmater des bréches
qu’il suscite d’ailleurs sans cesse. Cest pourquoi il est heurcux
que les Eglises offrent tout spontanément leurs services

comme g institytions de thérapeutique sociale » **. Quelques

exemples :

12. Cf. Theologiestudenten 1969. Dokumente einer revolutio-
niren Generation, Stuttgart, 1969. Voir aussi : Kritischer Katholi-
zismus. Argumente gegen die Kirche-Gesellschaft, Frankfurt a, M.,
1969.
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— Dans une société ou la mort est traitée technologique-
ment (hopitaux), idéologisée (ceux qui meurent pour la
liberté de I'Occident), exploitée (les entreprises d'ensevelisse-
ment), ridiculisée (les victimes de la circulation), il est heu-
reux que les Eglises traitent religieusement les angoisses
relatives 2 la mort. Mais cette constellation empéche qu'on
prenne véritablement au sérieux la pulsion de vivre chez les
vivants.

— Dans une société ou le principe de réalité, comme
principe de rendement tant au niveau de la production qu'au
nivean de la consommation, détermine limportance et le
respect que l'on accorde aux individus, il est normal que des
catégories de gens comme les malades, les handicapés, les
enfants, les: parias, les sous-développés soient laissés pour
compte. Et il est heureux que les Eglises, en raison de leur
ethos traditionnel de miséricorde, contribuent puissamment
a prendre en charge toutes les catégories d'inutilisables et
diirrécupérables. Mais cette constellation empéche que ces
hommes aient la possibilité de parvenir a l'autodétermina-
tion.

— Dans une société ou les progrés scientifiques per-
mettent la libération de la sexualité, mais ot les exigences
de la croissance et du profit économiques ont comme résultat
de perpétuer des structures mentales et des codifications de
la sexualité faisant de cette libération possible une pseudo-
libération manipulée, il est heureux que les Eglises soient
la pour offrir leurs idéologies « morales» et « personna-
listes» ainsi que leurs rituels de la sexualité. Mais cette
constellation empéche les hommes de parvenir a 'émancipa-
tion sexuelle.

— Dans une société ou trés peu dhommes peuvent par-
venir & [lauthentification personnelle et 4 Iassouvissement
heureux de leurs besoins, tant comme producteurs que com-
me consommateurs, créateurs et jouisseurs, au moment méme
ot la croissance économique est basée sur la manipulation
extensive de ces besoins, il est normal que toujours davan-
tage d’hommes soient malades, épuisés, déprimés, frustzés,
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malheureux. Et il est heureux que les Eglises soient 1a pour
« panser leuts plaies », pour leur faire accepter leur "« con-
dition terrestre » d’hommes « pécheurs» et « limités », leur
livrer un cadre de référence « religieux » pour qu'ils aient
le golt de continuer 4 vivre. Mais cette constellation em-
péche les hommes d’analyser les causes objectives- de leurs
malheurs et de leurs frustrations et dés lors de mobiliser leurs

énergies contre les « manipulateurs ».

— Dans une société, ou pour compenser les frustrations
au niveau de l'organisation du travail de 'homme « produc-
téur» et «créateur» (quoi qu’il en soit des structures de
participation) Yon crée toujours davantage de « secteurs
libres » dans l'espace de la vie familiale et de I'industrie de la
culture afin que les hommes puissent acquérir une impres-
sion de libération, fiit-ce & la limite en critiquant la société,
il est heureux que les Eglises contribuent a développer ces

by

espaces, ne serait-ce qu'en donnant la chance 3 leurs fideles
de devenir «adultes», de participer 2 l'élaboration de la
liturgie et de l'administration des communautés. Mais cette
constellation empéche que les frustrations des jours de la
semaine  compensées par la construction d'un beau week-
end soient la source d'une contestation concréte, cest-a-dire
d'une contestation se portant directement sur l'organisation
méme des relations sociales et de la croissance économique.

On pourrait bien entendu allonger cette énumération.
L'essentiel est de percevoir que le mouvement de « réforme »,
de « mise 2 jour » ou de « modernisation » des Eglises trouve
sa raison d’étre et sa finalité dans le processus de inzégration
des Eglises 2 la société capitaliste tardive pour le meilleur
comme pour le pire ®. L'intérét particulier 2 la base non de
la reproduction autoritaire, mais de la refonctionnalisation
des Eglises au niveau de leur prédication-enseignement, de
leur liturgie-culte, de leur pastorale s'identifie -3 lintérét
dominant de la stabilisation de notre structuration sociale.
Certes, par 'intermédiaire de la protestation morale et de la

13. Sur ce sujet, cf. les analyses de « Kollektief », premier
numéro de la revue Tegenspraak, Utrecht-Hilversum, 1969,
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liberté de parole, I'Eglise peut encore faire pression dans
une certaine mesure, tout comme par exemple, 4 leur niveau,
les syndicats. Mais en fait, ces manifestations ont au plus une
influence de régularisation ou de perfectionnement du systéme
établi, lequel comme tel n'est pas mis pratiquement en ques-
tion. L’Eglise officielle de demain sera de moins en moins une
Eglise autoritaire, de plus en plus une Eglise intégrée.

« Cette situation durera tant que la société, elle
aussi durera dans sa forme actuelle. Si les Eglises
penvent encore subsister, elles le doivent an fast

{ gw'elles s'articulent sur des besoins qui we sont pas
Satisfaits par la sociéré elle-méme. Les Eglises vivent
@ la merci des hommes qui ne pemvent pas s'harmo-
niser @ la société existante. Le fait que cette société
mette en branle énormément dexigences et de désirs
de la part des hommes tout en ne powvant leur rendre
bonnenr, sinon en les réprimant, constitue une
contradiction interne qui justifie le bon droit gu'ont
les Eglises de survivre.. Mais, si leuwrs portes soms
onvertes pour les opprimés..., elles ne pewvent offrir
que des types religieux-caritatifs de solution, cewx-
la méme dont la société présente a besoin pour voiler
ses propres comtradictions internes... »"

IV. LA POLITISATION DU CHRISTIANISME

Les déterminismes des processus indiqués jusqu'ici ont
parfois encore comme effer d’acculer certains croyants 2 se
réfugier dans la foi pure, comme si la foi pouvait étre pure,
comme si la possibilité de se réfugier dans le désert m'érait
pas un facteur de plus de la stabilisation des cités. Et cepen-
dant I'histoire du christianisme nous présente aussi des éléments
d'engagement « dysfonctionnel » dans l'ensemble social, qui
pourraient étre & la base d’une insertion critique. Le christia-
nisme comporte dans son systeme de représentations un
potentiel de contradiction a I'égard d'un ordre social violent
et injuste. Ce potentiel s'est patfois déployé dans des groupes

14. « Kollektief », Tegensprask n° 1, p. 19.
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et des mouvements ne refusant pas le conflit et prenant parti
pour les «opprimés» contre l'ordre social et aussi I'ordre
ecclésial établis. En réactivant le messianisme latent dans
I'histoire du christianisme, on peut contribuer 3 une transfor-
mation de la conscience des fideles qui les conduise 2 articuler
leur identité chrétienne sur un projet révolutionhaire. Bien
des possibilités de construction libre de notre avenir s'ouvrent
ici, si du moins on ne rend pas inopérant pour lhistoire de
la liberté cette ébauche d’engagement révolutionnaire soit
en en faisant une idéologie de la révolution incitant les gens
sous-développés a la révolution comme on les envoyait jadis
3 la guerre sainte, soit en en faisant un « passe-temps » assez
théorique ou liturgique s'épuisant dans un « grand refus »
purement verbal de la société unidimensionnelle. Sans effort
danalyse critique et d’estimation strateglque pas de réacti-
vation heureuse de la tradition millénariste™. Clest justement
dans tous les points précis ou il y a des «trous» ou des
« vides » dans le systéme social actuel, raison de son appel 3
l'aide des Eglises, qu'il faudra intervenir, réagir non de
maniére « intégrante », mais au contraire « dysfonctionnelle ».

1. La transfonctionnalisation des ministéres

La contradiction subjective doit s'appuyer sur une contra-
diction objective si elle veut percer des bréches dans le systéme
et forcer un avenir nouveau. Les hommes d’Eglise peuvent
partticiper au mouvement général de la révolution s'ils
« transfonctionnalisent » prédication, enseignement, liturgie,
administration des communautés, pastorale. Le concept de
transfonctionnalisation répond a lattitude pratique de chré-
tiens qui, au moment méme ou ils agissent de maniére
contradictoire par rapport & la société et a I'Eglise, estiment
précisément assumer par la de facon adulte et critique leur

15. Sur cette problématique, dans un contexte trés particulier,
cf. mon essai d’analyse : « Christianisme critique et vie religieuse »,
in Supplément n° 94, septembre 1970, p. 353-384.
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identité avec lhistoire de I'Evangile’®. Cela n’implique pas
nécessairement que cette attitude révolutionnaire ne soit
" pas objectivement basée, sur un intérét dordre général,
non sur lintéréc particulier d’assurer colite que cofite
général, non sur l'intérét particulier d’assurer colite que cofite
un avenir au christianisme ecclésial comme tel. Bien entendu,
d'un point de vue socio-politique, il n'est pas impossible que
le modeéle de la transfonctionnalisation reste, du moins en
premi¢re instance, ambigu.

2. Un cas particulier : la paroisse étudiante de Berlin

Le pasteur K. B. Hasselmann a récemment publié un
livre relatant Ihistoire des dernieres années de la paroisse
érudiante de I'Université libre de Berlin". S'agit-il ici d'une
« politisation » d’une paroisse ? D'une transfonctionnalisation
de ses ministéres ? Il est intéressant de relever les éléments
qui ont conduit cette paroisse a abolir ou 4 transformer ce
qui est appelé « institutionnalisation de linsignifiance »” au
niveau du culte, des cercles bibliques, des discussions théolo-
giques.. Lorsque commence le réeit, on est déja devenu
critique par rapport a l'idéologie d’aprés-guerre de la paroisse
étudiante, 2 savoir celle lui assignant comme but de « regon-
fler » le moral des jeunes générations touchées par la guerre,
de christianiser autant que possible le milieu universitaire et
de former une sorte d'élite qui. devrait s'intégrer plus tard
dans le gouvernement des Eglises.

Fort accaparé par son activité de conseiller pastoral, le
pasteur se plaignait de la séparation qui existait entre les divers
types d’activités tentant de répondre 2 la diversité des besoins :
d'une part les activités d’aide sociale (par exemple : services
rendus aux débutants, aux étrangers ou aux malades), la
liturgie, les activités de formation  intellectuelle-religieuse

16. A ce propos voir ma contribution : « Théologie aprés la
théologie de la sécularisation », dans 'ouvrage déja cité: Les dewx
visages de la théologie de la sécularisation, p. 86-105.

17. Politische Gemeinde. Ein kirchliches Handlungsmodell am
Beispel der Evangelischen Studentengemeinde von der Freien Univer-
sitit Berlin, Hamburg, 1969.

- 18. Op. ciz, p. 12.
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(études des rapports entre théologie et physique..) et l'aide
pastorale elleméme d'autre part. Ce qui manquait, constate
Hasselmann, c’était la capacité et lintérét d'une confrontation
et d'une mise en liaison des problémes personnels des étudiants
avec l'analyse de leur situation 3 l'université”. Deux facteurs
furent déterminants pour I'évolution de la paroisse :

— d'une part, suite 2 un congrés en juillet 1964 4 Berlin
des médecins d’étudiants auquel prit également part le pasteur,
Papprofondissement d’'une analyse sur les causes déterminant
les difficultés physiques, psychiques er sexuelles des étudiants
dont une partie formait le public de la paroisse ;

— d’autre part, la mise en pratique d’'un centre de consul-
tations ou des experts collaborérent avec le pasteur.

On s'apercut assez rapidement et trés concrétement qu'il
était insensé de continuer a « panser des plaies », en considérant
quelles faisaient nécessairement partie du sort propre 2 la
condition humaine (interprétation religieuse), si 'on n’entre-
prenait pas aussi et d’abord de s’attaquer aux racines réelles
du mal qui s'avérent étre des racines socio-structurelles.

Le manque d’humanité de Il'université, tant dans son
organisation interne anti-démocratique au niveau de la com-
munication du savoir et de l'administration que dans sa
manipulation par la société érablie, fut démasqué comme le
facteur prépondérant des carences et des frustrations propres
aux étudiants. La fonction sociale de la paroisse, sous peine de
sombrer dans la contradiction, devait cesser de se situer unique-
ment dans lordre de la charité — ses contributions d’ordre
culturel-religieux représentant une compensation insuffisante ;
il fallait cesser de réadapter des étudiants 4 une structuration
qui produisait toujours davantage de « cas malheureux », il
fallait s'en prendre aux causes génératrices du malheur. Cette
conscientisation permit également de résoudre les trois conflits
internes de la paroisse :

— la séparation qui existait entre la liturgie, I'aide sociale,
la contribution culturelle et l'activité pastorale ;

19. 1bid., p. 13.
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— le manque de solidarité entre les membres actifs de la
paroisse et ceux qui s'adressaient 3 eux ;

— (dans le cas particulier de Berlin) son utilisation idéo-
logique et pragmatique dans des mécanismes socio-ecclésiaux
propres a entretenir la « guerre froide » entre I'est et louest.

En effet, désormais, un intérét commun unissait les diffé-
rents services de la paroisse et créait dés lors la possibilité
d'interactions entre eux. D'autre part, ceux qui s'adressaient
a la paroisse n'avaient plus affaire 3 un homme seul ou 2 un
service spécialisé mais 4 un groupe uni auquel il pouvait
également s'identifier. Au lieu de retourner vers eux-mémes
I'agression dont ils étaient I'objet et d’essayer de résoudre
de maniére confidentielle et privée leurs névroses et leurs
impuissances, les étudiants commencaient 4 avoir la possibilté de
sublimer cette agression dans un comportement démocratique-
collectif de critique fructueuse vis-a-vis de leur environne-
ment”.

On voit que dans ce cas Ja politisation d'une communauté
chrétienne ne s'accomplit pas par I'alignement sur un grou-
puscule déja politisé ou par la simple force de la réflexion,
fat-ce la réflexion théologique. Ceest en ayant parcouru son
chemin propre, en ayant analysé les contradictions de son
activité et en en ayant tiré les conséquences que la paroisse
étudiante s'intégra normalement, avec une conscience de soi
assez grande, dans le mouvement étudiant de Berlin. Nous
n'avons pas a relater ici les différentes phases de Ihistoire de
ce mouvement et de lactivité concrete de la paroisse uni-
versitaire. Du compte rendu de son histoire, tel qu’il nous
est livré par Hasselmann, on sapercoit que si I'engagement
~ politique comme paroisse (et non pas selon le schéme libéral :

engagement d'un groupe de la paroisse) a été la voie réelle
par laquelle cette paroisse s'est donné librement un role et
une identité, d'un autre c6té on a toujours éprouvé le besoin
de réfléchir sur les implications théologico-chrétiennes de cet
engagement. Est-ce pour cela que certaines particularités de

20. 1bid., p. 22s.
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cet engagement se sont cristallisées ? Relevons-en quelques-
unes : :

a) Méme aux pires moments et tout en continuant
d’affirmer sa solidarité avec le mouvement contestataire (il
n’y avait pas d'autre alternative!), la paroisse ressentit cons-
tamment comme une sotte de sentiment de culpabilité le
fait que les fronts se radicalisaient ou se durcissaient au point
de rendre impossible toute tentative de dialogue entre les
étudiants d'une part, les autorités de la ville et de l'université
d’autre part. En outre, la paroisse fut toujours traumatisée par
le fait que le fossé entre la population de Berlin et le mouve-
ment étudiant semblait se creuser toujours davantage. Clest
ainsi que la pratique politique de la paroisse, plus -longtemps
que le S.D.S. (fédération des étudiants socialistes) ou en général
PAP.O. (opposition extra-parlementaire), témoigne d’une con-
fiance entétée dans les possibilités de I'information (ou, plutdt
dans le cas de Berlin, d'une contre-information) et aux
possibilités de mettre les adversaires en situation de dialogue.
Par rapport & la gauche, cette attitude lui imposa parfois
une certaine réserve sur le choix des moyens, sur les techniques
de provocation ainsi que sur l'activisme de certains groupes.
Mais il faut bien avouer que sauf sur le plan ecclésial pro-
prement dit (contacts avec d'autres paroisses, contacts avec
Pautorité religieuse), ses initiatives ne furent guére couronnées
de succes. :

b) En fait, la paroisse voulut garder ce qu'elle appelle une
sorte d'équilibre entre Uancienne privatisation des problémes
(laquelle ne résoud rien) ez lewr politisation intégrale. Bien
que, par exemple, I'on soit conscient des présupposés socio-
politiques et économiques déterminant I'organisation du savoir,
I'on se refuse d’intégrer immédiatement 'acquisition. du savoir
dans le contexte de la lutte politique; bien que lon soit
conscient de la nécessité d'articuler la formation profession-
nelle et la théorie critique sur lactivité professionnelle elle-
méme, l'on se refuse d'intégrer directement le mouvement
étudiant (comme moment) dans la lutte des classes. L'échec
apparent de la portée politique & I'extérieur de I'université
du mouvement étudiant est L'occasion de « désidéologiser »
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ce mouvement et de lui donner comme objectif direct la
transformation démocratique des structures universitaires, La
paroisse a en outre une certaine peur devant les mécanismes de
la violence. Face 4 la «droite », la paroisse se défend détre
a gauche, du moins de I'étre « en principe » ; elle corrobore
ce jugement porté sur elle :

«La ES.G. se comprend comme une communansé
onverte de discussion. Son orientation vers la création
d'une opinion publique éclairée et démocratique Pa
fait soutenir dans la plupart des cas les groupes de
gauche. Parce que ses membres ne sont wunis par
aucune représemiation précise de la société, elle a
particuliérement du succes chez les étudiants qui sont
effarouchés devant un engagement d'ordre idéolo-
gique”. »

) La paroisse s'est sentie assez conventionnellement plus
apte lorsqu’il s'agissait de remplir un travail daide sociale
comme celui relatif au Biafra. On se trouva méme fort surpris
de remarquer que lon jouissait d'une sorte de position de
monopole au niveau de I'information et de la mobilisation
de la conscience publique en ce qui concerne laide aux

populations du Biafra.

Au niveau théorique, si la paroisse semble refuser toute
idéologie « socialiste », dun autre cbté elle ne veut pas «
priori «réactiver» Ja foi et la théologie si marginalisées
dans le contexte universitaire : pour elle, il s'agit de com-
prendre qu'une « raison délivrée par la foi » se doit de
percevoir les chances et les dangers des interactions entre
Porganisation du savoir et le systéme social. Sa théologie est
celle d'une communauté confrontée 4 la Parole de Dieu et
aux miséres et questions des hommes dans une société concréte,
consciente qu'elle a a s'engager dans l'action et non seule-
ment par la priere et 'écoute de la Parole. Témoin de la
Parole de Dieu, la paroisse ne s'est jamais comprise comme
« groupe de pression » : mais elle n'avait pas d’autre alterna-

21, Citation reprise & son compte par ’auteur, cf. p. 159-160.
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tive que de s'engager avec la « gauche ». Sa confiance dans
P'eeuvre de I'émancipation de 'homme sous tous les aspects,
elle le doit non 2 la théorie ou 2 la praxis mais 2 la foi en
la Parole de Dieu en Jésus™ Clest ce qui lincite également
a se comprendre comme modéle valable pour I'Eglise de
demain et & se distancer d’autres expériences, comme celles
de Bochum, ou, & son avis, en sidentifiant 3 une analyse
purement marxiste de I'Eglise comme entreprise de théra-
peutique sociale et a la pratique de 'A.P.O. (opposition extra-
parlementaire), on ne pouvait plus que consacrer une rupture
avec le reste de I'Eglise®,

CONCLUSION PROVISOIRE : L'EGLISE DE DEMAIN

Nous n’avons guére a nous faire de souci sur la réussite
ou I'échec des trois processus de la réalisation de I'Eglise que
nous avons d’'abord mentionnés. Que nous le voulions ou non,
que nous le désirions ou non ces trois processus se dérouleront
implacablement. Tant que la structuration actuelle de P'ensem-
ble social ne sera pas transformée, les facteurs déterminant la
marginalisation de I'Eglise dogmatique, son devenir-monde par
la voie des syst¢mes de motivation et de légitimation éthiques,
son intégration libéralisante 2 la société capitaliste-technocrati-
que ne changeront pas. Nous pouvons étre et nous sommes pouf
une grande part objets plutdt qu'artisans de ces processus, et
cela au moment méme ol _nous nous septons libres, créatenrs,

_actifs. En réalité, nous ne travaillons de maniere effective
pour un avenir nouveau de I'Eglise que si, selon le quatriéme
processus mentionné, qui est un processus de la contradiction
libre basée sur une contradiction objective, nous articulons
consciemment et décidément cet avenir sur Vintérét général
qu'a l'humanité 2 transformer I’ensemble des relations
humaines au profit de son émancipation. En tant que

22. Ibid., p. 163.
23, 1bid., p. 148s.
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« segment » intégré et intégrant dans cet ensemble social, le
christianisme ecclésial ne peut.étre le « sujet » monopolisant
cette transformation. Mais précisément en tant que « segment »
ou « partie » de I'ensemble, il est bon et nécessaire qu'il ne soit
pas oublié. Cest surtout 3 nous, « hommes d’Eglise », que
cette tache incombe : car, sinon, & qui d’autre ? Mais ce nest
que dans un processus pratique que nous apprendrons progres-
sivement comment manier et valoriser les informations que
nous accumulons et collectiviser notre action. Il se peut que
ce processus pratique nous entraine plus loin que ne nous
entrainerait une quelconque idéologie de I'engagement poli-
tique chrétien, flit-ce une « théologie politique » ou une
« théologie de la révolution ». Il se pourrait par exemple que
nous ayons petit a petit a nous comporter selon un cadre
de références excluant non seulement toute authentification
autoritaire de notre role religieux-social comme « pasteur »,
mais aussi toute authentification libérale, souple, large, moder-
niste de ce rOle. Dans quelle mesure nos possibilités de
solidarité réelle avec des individus et des groupes de base actifs,
nos possibilités d’engagement effectif et nos possibilités de
transformer en dynamisme critique les besoins religieux-
privés des gens qui viennent nous trouver n'ont-elles pas
comme implication nécessaire notre propre émancipation de
cette prison dorée que constitue par rapport & NoS propres
besoins le « rdle social » du pasteur dans les conditions
actuelles 7 D'un autre cbté, si nous en revenons au modele
de la paroisse universitaire de Berlin, dans quelle mesure la
peur de vivre un conflit jusqu'au bout, la peur de prendre,
comme systéme de téférence, une théorie positive de la trans-
formation des relations sociales, la peur de voir un intérét
politique déterminé cristalliser I'action, le besoin de faire appel
a la foi pour motiver ces « vides », le bescin de ne pas couper
les ponts avec des instances établies dont on ne peut que
refuser le type d'engagement, sinon la bonne volonté, ne
constituent-ils pas encore des tésidus d'une insertion d’ordre
plus charitable et opportuniste que politique dans le monde
actuel ? Ces questions, et bien d'autres, sont assurément trés
sérieuses. On ne peut guére les résoudre théoriquement,
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comme « priori**. Mais on pe peut pas non plus ne pas les
poser, car la pratique les pose. Mais peut-étre n'est-il pas
trés important de savoir si une politisation réelle, non imposée
de l'extérieur ou d’allure opportuniste, d'une communauté ou
d’un groupe de chrétiens, conduit ces derniers 2 une émigration
plus qu'« intérieure » hors du christianisme officiel. Ce qui
est décisif, 2 mon avis, Cest de S'engager sans réserve dans ce
processus, ft-ce au départ 4 l'aide de motivations propre-
ment chrétiennes-évangéliques, car c'est seulement ainsi que,
nous trouvant dans les décombres, nous pourrons contribuer a
batir quelque chose de solide.

Miinster, le 19 mai 1970

Marcel XHAUFFLAIRE

24. Sur le probléme posé par la structure de la paroisse étu-
diante dans ce contexte, voir surtout les analyses et les réflexions de
« Student-en-ketk », Tegensprask n° 5, Utrecht-Hilversum, 1970.



NOTE HISTORIQUE

Communautés et mouvements
dans le christianisme
des Xle et Xile siécles

Le futur ne verra jamais se reproduire une situation du passé, et
Yon fait de la mauvaise histoire en éclairant les faits anciens par le
spectacle du présent. Notre intention est pourtant d’évoquer, & propos
des trés récentes « communautés de base », quelques phénomeénes ana-
logues des X1¢ et X3¢ siécles. Ici comme 13, nous trouvons la volonté
de rénover le tissu ecclésial par la création de communautés aux
dimensions restreintes, engagées dans la vie politique comme dans
la réforme des institutions chrétiennes, contestatrices au nom de
VEvangile. Mais le lecteur sera sensible. au caractére approximatif de
nos rapprochements, qui, en aucun cas, ne peuvent se prendre pour
des assimilations. Ceci dit, tournons-nous vers le XI¢ siécle.

Dans Phistoire du Moyen Age occidental, le XI* siécle marque
un départ. Les invasions sont terminées. La vie urbaine renait, =n
Lombardie, en Flandres, puis dans bien d’autres régions. La monnaie
se reprend A circuler ; le commerce prospére et lartisanat dépasse ici
ou la Je stade strictement familial, chez les « tisserands » en particu-
lier. De nouvelles institutions politiques consacrent cet avénement de
la bourgeoisie : la « commune » et son gouvernement collégial. Des
conflits éclatent entre ce nouveau pouvoir et les anciens pouvoirs
féodaux exercés par les seigneuts laics ou ecclésiastiques. Finalement
la vieille société rurale et hiérarchisée devra faire sa part a la ville
et 4 sa démocratie et [’existence de « seigneuries urbaines » changera
le sens des institutions féodales.

Le boutgeois figurait un nouveau type d’homme, pour qui l'ave-
nir comptait, aventureux, indépendant, critique face & lordre établi
et considérant la vie comme occasion de promotion individuelle. 11
se différenciait du seigneur et tout autant du « serf » et « tenancier »

3\

des campagnes, habitués & se considérer comme pris dans un réseau
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stable de relations. L'appatition d'une nouvelle élite sociale n’est
toutefois pas le seul fait socio-culturel, qui rende compte de ’atmos-
phére de la nouvelle époque. Les progres de 1’économie et de 1'orga-
nisation politique sont pour certaines couches de population com-
mencement de décadence ou d’instabilité et désarroi : la petite
noblesse, celle par exemple de « vavasseurs » lombards, a souvent de
la peine 4 maintenir son utilité et son prestige (car les villes se défen-
dent par elles-mémes). Au bas de I'échelle sociale, des travailleurs
saisonniers et toutes sortes de vagabonds, dont le nombre croit en
cette période d’expansion démographique, manquent de l’insertion
sociale que la féodalité, malgré sa dureté, assurait aux cultivateurs
liés 2 la terre. Un monde donc, ol croissent les possibilités de réussite
humaine, mais aussi celles d’échec.

L’Eglise apparaissait alors tres attachée au monde ancien et stable
de la féodalité. Elle lui avait fourni presque toute sa culture et son
inspiration éthique ; elle assurait en son sein des fonctions essentielles
comme [’enseignement, la transmission des traditions en matiére
d’administration ou de travaux publics, I'information (les nouvelles
s'apprenaient en général a I'église). Les institutions politiques trou-
vaient dans 1’Eglise leur consolidation : qu'on songe & I'importance
du serment religieusement sanctionné dans les relations de suzerain
a vassal (méme si certe importance a été quelque peu exagérée), ou
encore au maintien de I'idéal unitaire et impérial par deld le morcel-
lement des fiefs, projection laique de [Puniversalisme chrétien. En
retour de cette influence et de ces services, les charges ecclésiastiques,
telles qu’épiscopat, abbatiat ou canonicat donnaient accés 4 la terre
noble, 4 ses redevances et aux droits et responsabilités politiques, alors
liés a la possession fonciére. Cette compénétration réciproque des
institutions ecclésiales et féodales explique qu’Eglise et villes eurent
du mal 4 se comprendre aux XI¢ et XIT® siecles. Il v eut des luttes,
parfois armées, entre bourgeois et évéques, leurs suzerains. « Com-
mune, mot nouveau !, mot affreux ! », s’écriait le chroniqueur, parti-
san des prélats. 11 ne faudrait cependant pas généraliser : le mou-
vement communal eut aussi des appuis dans le trés haut clergé. Le
mal fut plutdt ce dédain que la morale officielle affichait & I'endroit du
commerce et de ceux qui, n'étant point seigneurs, ne cultivent pas
la terre. Par ailleuss, la ville est pastoralement négligée. A une époque
ot les clercs sont foule, les villes nouvellement développées semblent
manquer de prétres. Par exemple, lors des aventures de Tanchelm,
Ihérésiarque flamand, vers 1100, il n’y avait qu’un seul desservant
pour la paroisse d’Anvers.

La bourgeoisie européenne naissait donc dans des conditions qui
la prédisposaient & Vanticléricalisme. On comprend qu’elle chercha
a cultiver ses aspirations religicuses dans de nouveaux cadres : mou-
vements marginaux, voire sectes. Cependant les communautés chré-
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tiennes de nouveau style qui se créent alors (et qui ne sont pas sans
rappeler nos actuelles « communautés de base ») ne sont pas des
réunions de bourgeois exclusivement. On y compte des nobles, des
membres du clergé, des gens du petit peuple tant des villes. que des
campagnes. D'ailleurs linspiration de nos groupes est plus anti-
bourgeoise que bourgeoise : I'argent, nerf de la puissance citadine, y
est déblatéré bien plus que les pouvoirs féodaux. Notre effervescence
communautaire pe saurait se ramener 2 un phénoméne de classe,
elle refléte globalement dans 1’Eglise les bouleversement sociologiques
du temps, le progrés de l'esprit critique, l'attente des insatisfaits, I'ou-
verture accrue aux changements.

Nous nous sommes jusqu’ici exprimé comme si les rapports
entre I'Eglise institutionnelle et les courants spirituels nés au XI® sié-
cle érajent uniquement antagonistes. En réalité ces rappofts sont teds
complexes. Si I'Eglise, aux premiers temps de la féodalité, apparut
comme tres liée aux structures dominantes, elle favorisa aussi les mou-
vements de paix ol des populations entitres se liguaient contre les
féodaux férus de guerres dévastatrices, et, dés le X* siécle, encouragea
les confréries et les pélerinages en bandes, milien ol s’acquérait un
sens nouveau des solidarités'.

Puis au Xr° siécle, I'Eglise romaine dans son ensemble entreprit
un effort considérable pour réformer son clergé et le libérer des com-
promissions les plus aliénantes avec la féodalité séculiere. Des monas-
téres, des chapitres se fondérent ou se rénovérent dans une claire volon-
té d’'indépendance. Des courants réformistes, surtout en Italie et en
Lorraine, dénoncérent les abus ecclésiastigues et prirent conscience du
caractere politique du mal et des remédes qu’il fallait lui appliquer. A
partir du pontificat de Léon 1X (1049), la papauté prit la téte du
mouvement. Ce fut la réforme grégorienne, doublée de son corollaire
diplomatique et guerrier, la « querelle des investitures ». Partis pour
libérer I’Eglise, les grands papes Grégoire vir (1073-1085) et Urbain
I (1088-1099) apparurent surtout comme les maltres du monde,
vainqueurs de P’empereur. Le concordat de Worms (1122), qui mit fin
a trois quarts de siécle de polémiques et de disputes, consacra surtout
la victoire de I'Eglise. L'abolition de Uinvestiture des prélats « par

1. L’existence des confréries dés le X° siécle est défendue pat
G. M. Monti. Duhst, G. Le Bras, Delaruelle font remonter au X° sié-
cle les confréries. Delaruelle conclut une étude sur la vie religieuse
au X° siécle: « L’Occident est donc miir pour les grands mouve-
ments religieux du X1* siécle. Il est en train d’acquérir, dans les pro-
fondeurs secrétes d'un peuple encore primitif, et dont la foi reste
singuliérement grossiére, une sensibilité religieuse qui va se révéler
d’une étonnante puissance ». « La piété populaire au X° siecle », dans’
Relationi del x° congresso internaz, di scienze storiche, 111, Florence,

1955, p. 331.
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la crosse et par ’anneau » redonna au peuple chrétien et a la hiérar-
chie ecclésiastique le contrdle des élections épiscopales et abbatiales.

Ces résultats d’'une lutte pour Ia régénération de ’Eglise n’eurent
pas de quoi satisfaire tous ceux qui désirajent un retour vers ’Eglise
« primitive », sa simplicité, sa pauvreté, C’est-a-dire beaucoup de ceux
qui vont entrer dans les mouvements communautaires dont nous allons
parler. La réforme du pape et de ses partisans aboutissait au fond a
ce que I'Eglise institutionnelle fur plus puissante, prospere et sire
d’elle-méme que jamais. Aussi des groupes de « paaperes Christi»
sattaquérent au cletgé aussi bien pendant qu’aprés I'effort officiel
d’épuration. Mais (il faut ici ne renoncer 3 aucune nuance) il arriva
aux hommes de la réforme grégorienne de dépasser de beaucoup, au
cours de leurs luttes, le point de vue juridique et politique auquel
ils aboutirent en définitive. Moines et chanoines, encouragés par
Grégoire viI et Urbain 11, ne viserent pas dans leurs nouveaux types
de fondations a restaurer seulement la régularité perdue, mais 2
remodeler leurs institutions sur la « vie apostolique », Les piliers
en étaient 4 leurs yeux la vie commune et la pauvreté. Les cisterciens,
a partir de 1098, ne voulaient posséder que les terres immédiatement
cultivables par eux. A un idéal de dépouillement, les chanoines
« réguliers » joignaient le souci des églises et des 4mes; leur
influence était grande dans l'administration des dioceses, la desserte
des collégiales, les écoles, la direction spirituelle et toutes sortes
d’ceuvres de bienfaisance. Le littéralisme évangélique pratiqué dans
de tels milieux était tout a fait naif et sincére. Des formules comme
« suivte nu le Christ nu », que l'on croirait volontiers franciscaines,
étaient déja d’un emploi fréquent au X1 siécle (par exemple pour
caractériser la personnalité et I'action de saint Norbert, fondateur
d’une famille de chanoines réguliers, les « Prémontrés »).

L'évangélisme est comme un dénominateur commun entre ceux
qui veulent mener jusquau bout la réforme grégorienne en 'accom-
plissant dans la soumission & 1’Eglise romaine, et ceux qui se décla-
rent décus par cette Eglise, méme réformée. D’un point de vue ecclé-
siologique, on distinguera nettement un évangélisme orthodoxe et
un évangélisme hétérodoxe. Pour l’historien la distinction n’est que
seconde. D’ailleurs, a 'origine de plusieuts expériences communau-
taires, la volonté hésite entre aider ou contrecarrer I'Institution.
L’histoire des vaudois au XII® siécle et début du XIII® sidcle est treés
éclairante sur ce point : la secte ne s’oppose 4 I'Eglise « des prétres »
et 4 certains de ses enseignements qu’aptés en avoir voulu étre les
apotres, et patce qu'elle fut rejetée par les cletcs; dans la suite, un
certain nombre de vaudois revinrent & I'Eglise romaine, sans avoir 2
cesser de vivte «a la vaudoise ». Le mur qui sépare « hérétiques »
et « bien pensants » n’est pas infranchissable. Et tous dépendent d’un
méme courant de fond. Il serait vain de cacher que les aspirations
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des nouveaux pauvres ne furent pas toujouts accueillies dans IEglise;
mais il serait injuste de méconnaitre un évangélisme catholique bien
antérieur 2 Francois d’Assise et encouragé par les papes de la réforme
grégotienne.

Le contenu, ou si Pon veut, les grands traits de I’évangélisme
médiéval ont souvent été figés. On signale la soif de connaltre (au
besoin par cceur) les textes bibliques dans leur littéralité, amour de
Ia pauvreté, le style de vie communautaire, la liberté de la prédication,
la contestation du monde « qui passe » et de ses vanités. Le style de
vie est ici plus important que la doctrine. Dans certains groupes,
lattente de temps nouveaux et I'annonce du « régne de UEsprit »
donnient & lévangélisme une note messianique er prophétique, voire
ici ou 1 apocalyptique. En ces cas surtout, la prédication ne craint
pas d’avoir des retombées sociales et politiques. On sappréte a
hiter la fin de la domination « séculitre » des riches et des puis-
sants.

*
* *

Enumérer les communautés et groupes de vie évangélique des
XI* et XII¢ siécles est un travail toujours & refaire, Les érudes récentes
nous en font connaitre chaque année davantage?. Nous allons désor-
mais décrire quelques types de ces communautés. Nous laissons 2
chacun le soin de juger si elles ont quelque rapport avec ce qui se
chetche maintenant dans nos « communautés de base ».

I. LA PATARIA MILANAISE AU XI° SIECLE

Au milieu du Xr® siécle, la politique du Saint-Empire tenait
Milan .pour la clé ouvrant I'Tralie du Nord & la domination germa-
nique. Dans la ville, elle s’appuyait sur la haute noblesse et le clergé
corrompu ; en conséquence, elle entravait, autant que possible, les
progrés de la démocratie municipale et la liberté des élections épis-

2. La bibliographie du mouvement communautaire évangélique
aux XI° et XII* siecles est surabondante. Les ouvrages se limitent sou-
vent aux groupes hétérodoxes. Citons parmi les meilleurs : BORST,
Die Katharer, (le premier chapitre est un excellent tableau général),
M. G. H,, Swutigart, 1953 ; Norman COBN, Les Fanatigues de I’ Apo-
calypse, en anglais The pursuit of the Mileninwm, Paris, 1962 ; GRUND-
MANN, Religioese Bewegungen in Mittelalter, Hildesheim, 1961 ;
MANTEUFFEL, Naissance d’une hérésie : les adeptes de la panvreté
volomtaire an Moyen Age (traduit du polonais), Paris, Mouton, 1963 :
MORGHEN, Medioevo Cristiano, Bari, 1958 ; WERNER, Pawperes
Cristi. Leipzig, 1956. Hérésies et sociétés dans PEurope pré-industriel-
le XIE-XVIIIe siécles, Communications et débats du Colloque de
Royaumont présentés par Jacques LE GOFF, Paris-La Haye, Mouton
et Cie, 1968, 484 p.
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copales (I'évéque étant maitre de la Cité au temporel comme au spi-
tituel). A Popposé, les partisans de la réforme de I'Eglise, luttant
contre le concubinat des clercs et la simonie, ne pouvaient que se
heurter 3 Iaristocratie et 4 la politique impériale intéressées au main-
tien de la corruption. Aussi avaient-ils pour allié désigné le parti
populaire, celui des « franchises » arrachées & la féodalité.

En 1045, le siége épiscopal de Milan était vacant. Le parti de
fa réforme domina lassemblée électorale chargée de dresser la liste
des candidats & présenter & Iinvestiture impériale. Mais V'empereur,
Henri II1, bien que favorable en général 4 une rénovation de ’Eglise,
choisit pour Milan un évéque du parti aristocratique, méprisant les
indications de D’élection. Le prélat nouvellement promu, Guido de
Velate, ne tarda pas 4 se montrer mainteneur des abus. En particulier,
il était défenseur du mariage des clercs comme une privilége de 'an-
tique Eglise de saint Ambroise.

La mort d'Henri 11 (1056) permit au parti des réfotmes de
s’affirmer. Une campagne de prédications et manifestations fut menée
contre Guido, qui procédait & I'ordination de diactes mariés, Et plus
généralement, on dénongait et effrayait les cletcs de mauvaise vie.
Clest alors que les partisans de la réforme furent appelés « patares »
(« patari » ou « patarint »). Ce nom était un sobriquet imposé, non
sans ironie, par les adversaires du mouvement. Il signifiait, selon
Bonizon de Sutri, « chiffonniers » (« pannosos »), ou, selon d’autres,
évoquait le quartier de Milan, ou se pratiquait la brocante. Cela veut
en tout cas dire qu’aux yeux de leurs ennemis, les activistes de la ré-
forme étaient de petites gens, socialement méprisables. Mais eux sem-
blent avoir accepté le surnom et s'en étre fait une fierté. Tout nous
indique dailleurs qu’ils rentraient dans le mouvement spirituel du
temps qui exaltait la pauvreté et 'humilité « pour le Christ ». Les
leaders patares, dont nous parlent surtout les chroniqueurs, n’étaient
cependant pas du petit peuple, mais des clercs, un diacre, Ariald de
Carimate®, un minoré, Landolphe Cotta, et un « chevalier », Erlam-
bald. L’ensemble était formé surtout de bourgeois et gens des clas-
ses inférieures.

A coup stir, les patares n’étaient pas des doux : « patares équivaut
3 perturbateurs », écrit le chroniqueur Arnulf, choqué par leurs mau-

3. Le chroniqueur Arnulf, homme 2 la dévotion de Guido, dé-
peint Ariald comme « né de peu » et comme une petsonnalité éclip-
sée par celle de Landolphe beau parleur, plein de prestige, mais qui
usurpe ce qui n'est pas de sa charge, Gesta archiepisc, mediol., 111,
PL., 147, col, 309. Bonizon au contraire rehausse la naissance
d’Ariald qui serait de famille «équestre » (=? bourgeoise) et le
voit plein de vertus gt destiné au martyr, Liber ad amicum, P. L.,
150, col. 825.
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vaises maniéres®. Ils boycottaient les offices présidés par des clercs
indignes, chassaient du choeur des officiants simoniaques, envahissaient
les maisons habitées par des femmes ou concubines de prétres, etc.
Par voie de pression, ils obtenaient des clercs le serment de s’amen-
der. Ils méprisaient les ordres de l'évéque, opposant & son autorité
celle plus lointaine de Rome. Certains de nos lecteurs fetont peut-&tre
le rapprochement avec des commandos d’intégristes. Mais ce genre .1
rapptochement nous tromperait: dans le contexte du temps, les pa-
tares, joignant leurs efforts & ceux de la réforme grégorienne, luttent
contre les pouvoirs féodaux et la tutelle qu’ils exercent sur I'Eglise.
1ls représentent aussi un certain état de la conscience des « laics » dans
IEglise médiévale ; ils se sentent responsables de la vie ecclésiale, en-
tendent participer aux élections des prélats et surveillent attentive-
ment leur clergés.

De 1056 a 1075, la « pataria » milanaise fut I’alliée de la cause
réformiste et des papes, surtout d’Alexandre II, qui avait été direc-
tement mélé aux premitres manifestations du mouvement. Alliée
compromettante parfois: la violence et le zéle excessif de ces laics
purificateurs du clergé furent parfois modérés par les envoyés du
pape, comme saint Pierre-Damien en 1059. Quand le chevalier Er-
lambald eut remplacé 4 Ia téte du mouvement, son frére Landolphe
défunt, il imprima & la « pataria » un caractére plus organisé, plus
politique et plus militaire. La ditection du groupe était assumée par
un conseil de trente membres, pris dans la bourgeoisie et le petit
peuple. Selon ['estimation de Pierfe-Damien, les « patares » étaient
alors an nombre dun millier environ dans la ville et ses environs
immédiats (« suburbani »). Un serment les liait entre eux et a l'en-
treprise réformiste.

La pataria eut a subir bien des vicissitudes, tantdt maitresse de
Milan, tantdt chassée de la ville (le diacre Ariald fur alors assassiné
par une bande 4 la solde du parti impérial en 1066). Les élections
donnaient au mouvement occasion de se manifester. Ainsi en 1071,
Yarchevéque Guido, las de l'opposition menée contre lui, démission-
nait; la pataria it élire son propre candidat, Atton. Ce dernier se
trouva en opposition avec le candidat du parti adverse, Godefroy, fa-
milier de Guido. Mais le conflit entre les deux élus allait se perdre
dans la querelle des investitures, que Grégoire VII venait de déclencher
contre le roi de Germanie, Henri Iv. Les patares, accusés d’avoir allu-
mé le grand incendie de 1075 4 Milan, furent 3 nouveau chassés de
la ville. Erlambard fut tué®.

4. Op. cit., col, 326.

5. 11 faut toujours se souvenir que I'église catholique du Moyen
Age érait, en bien des aspects, moins cléricale que celle du XX sidcle.

6. Nos sources ne patlent plus dés lors de la: pataria milanaise,

6
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Les patares du XT* siécle n’ont pas constitué, a strictement patler,
des communautés, mais plutbt un mouvement de masse ou une sorte
de ligue. Nous ne savons d’ailleurs pas grand’chose sur la vie inté-
rieure du groupe. Mais, en leur temps et dans un contexte qui n’est pas
le nbtre, ils nous rejoignent curieusement par certaines de leurs visées
profondes : celle, surtout de rénover la vie chrétienne, en mobilisant
les fideles (les laics spécialement) autour d’une tiche contestatrice
dans I'Eglise, impliquant un engagement politique’. Bref, pour ces
chrétiens, un peu brouillons et ne connaissant pas le ménagement, la
foi fut plus un droit et un devoir de parler et d’agir qu’une place
dans une institution?,

La réforme grégorienne fut défendue sur place par des partisans
plus modérés.

Au XII* siecle apparalt le mot? « patatin » (patarini) pour dési-
gner certains hérétiques italiens. Ces nouveaux « patarins » ont-ils &
voir avec le groupe de Milan, dont nous venons de retracer rapidement
Phistoire ? Beaucoup d’historiens le nient, et non sans vraisem-
blance. Nos patares milanais n’étaient-ils pas des défenseurs de la
cause romaine, luttant contre les clercs, mais pour 1’amélioration du
clergé, donc tout I'inverse d’hérétiques et de destructeurs de Pinsti-
tution cléricale ? Mais les choses ne sont peut-&tre pas si simples : les
réformateurs lombards ont pu se laisser envahir de plus en plus par
une tendance « donatiste » inconsciente en leur début. Nous enten-
dons ici par tendance « donmatiste » la préférence donnée an cha-
risme de pauvreté sur lInstitution et le sacrement; cette tendance
devient hérétique, quand elle porte 3 nier putement et simplement
la validité de PInstitution et des sacrements, s’ils ne sont accompa-
gnés du charisme et de la pratique de la pauvreté. Quelques historiens
contemporains, rejoignant les soupcons des anciens adversaires de la
pataria, font le lien entre le groupe du XI¢ siécle et ceux du X1r¢ siécle.
Manteuffe]l décrit Pévolution des patares aprés les événements de
1075 : « Le mécontentement croissait en raison de P'aspect mitigé des
réformes grégoriennes. Les partisans d’'une fraction de la pataria, per-
suadés que le renouveau de I’Eglise ne pouvait se borner ni & ’éli-
mination des représentants indignes du clergé ni 3 ’action visant 2
Paffranchir des influences profanes, étaient de plus en plus ancrés
dans la conviction qu’il lui fallajr modeler, sur de nouvelles bases, la
vie de la chrétienté. Ils rappelaient, 4 ce propos, le précepte de
IEvangile qui proclame : l'unique voie qui méne 3 la petfection est
la pauvreté volontaire. Une telle attitude jointe aux critiques tou-
jouss plus nombreuses dues aux réalisations des réformateurs, rappro-
chait de plus en plus ce groupe de patarins des cathares hérétiques
condamnés par I’Eglise ».

L’historien polonais a eu le tort de présenter comme une évolu-
tion constatée ce qui n’est qu’une hypothése. Mais son hypothése
met en valeur une constante de Phistoire de la pataria : le fait que
lgs vgleurs, évangéliques de pauvreté et de simplicité y furent préfé-
rées a I'obéissance aux pouvoirs institutionnels.
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II. COMMUNAUTES RURALES EN ALLEMAGNE ET EN ITALIE

Le pontificat d’Utbain 11 (1088-1099) faconne 'image du pape
maitre du monde, celui-ci ayant humilié les rois de Germanie et de
France, béni la paix de Dieu, et organisé la croisade. Ce prestige, oi
le temporel semble I'emporter sur le spirituel n'empéche pas Rome
d’étre sympathxquement attentive au progrés du nouvel évangélisme.
On désire que la « vie commune », faite du partage des biens, des
obligations et responsabilités, soit celle non seulement des moines,
mais aussi de clercs. Et nous apprenons par le chroniqueur Bernold
de Constance que cette méme vie commune se répand aussi chez les
laics, avec I'appui d’Urbain 11. « En ces temps, écrit-il, étant parvenu
en I'an 1091, la vie commune connut une belle floraison en de nom-
breux endroits du Royaume de Germanie, non seulement chez les
clercs ou chez les moines adonnés 2 la vie religieuse proprement dite,
mais aussi chez les laics. Ceux d’entre eux, qui offrent avec grand
dévouement leurs personnes et leurs biens & la vie commune, doivent
étre tenus comme ayant le méme mérite que les clercs ou les moines,
méme s’ils different d’eux par I’habit. Aussi, seule, une jalousle dia-
bolique peut expliquer 'attitude de certains détracteurs, qu.: déchi-
rent, comme 3 pleines dents et avec malveillance, les fréres qui menent
un tel genre de vie si heureux, car ils vivent en communauté a la
maniére de ’Eglise primitive ».

Bernold ensuite reproduit une bulle d’Urbain 11, qui se fait le
défenseur de cette vie commune pour les laics et y voit, lui aussi, une
reproduction de la « forme de I'Eglise primitive ». Enfin le chroni-
queur distingue plusieurs catégories parmi ces tenants de la vie com-
munautaire. 11 en est qui vivent & Dintérienr de cloitres, serviteuss
des moines ou chanoines, selon une tradition déja connue des abbayes
clunisiennes. D’autres sont des célibataires isolés, reliés 4 la vie de
monastéres par le don de leur travail et de leurs biens, par une par-

Il faut tenir compte_quau XI° siecle, I’histoire religieuse et
l’histoxre pohthue les institutions civiles et les institutions reli-
gieuses se compénétrent tellement que de Paction pour un renolveau
ecclésiastique, on passe, avec plus de facilit¢ que de nos jours, & une
action politique.

8. Les sources principales de I’histoite de la pataria sont les
chroniqueurs Arnulf, Landulf et Bonizon (op, cit.); il faut y joindre
la « Vita Arialdi » (du diacre Ariald considéré comme un saint par
1’abbé André).

Parmi les études récentes sur la question : BROWN, « Movimenti
politico-religiosi 2 Milano all'tempo della Pataria », Arch. Stor. Lom-
bardo, VI, 58, 1931 ; MiccoLLl, « Per la storia della Pataria mila-

nese», Bull. dell’Inst. stor. ital., 70, 1958; VIOLANTE, La Pataria mila-
nese e la riforma eccl, 1, Rome 1955 ; VOLPE, Mowmerm religiosi e
sette ereticali nella societa medievale italzmm Flormce 1961.
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ticipation 2 la vie spirituelle des religieux (et sans doute par des
visites). La troisiéme catégorie, seule, présente une originalité: il
sagit de gens mariés, qui, par villages entiets, se vouent a la vie
communautaire,

Cette vie « communautaire » doit s’entendre 3 double degré:
lien relativement lointain avec un monastére, lien quotidien avec
les autres ménages du village ot 'on a renoncé 2 la propriété indivi-
duelle®.

Nous aimerions connaitre plus de détails sur le style de vie de ces
communautés paysannes. Bernold, malheureusement, ne nous en four-
nit pas. L’histoire, jusqu’a une période toute récente, ne pouvait
éclairer le texte du chroniqueur par des documents issus des milieux
commnuautaires qu’il évoque. Il n’en est plus ainsi actuellement. Des
cartulaires de fraternités rurales ont été repérés et publiés par les
peres Meerseman et Adda. Bien qu’ils nous situent en Italie et an
dernier quart du XI* siécle, il n'est pas arbitraire de les lire comme
une sorte de documentaire concret du récit de Bernold sur I’enthou-
siasme pour la vie commune dans la chrétienté de 1091,

Les communautés dont ces documents font état se situaient dans
le diocése de Vicence ; 'une (fondée en 1185) prés du sanctuaire de
Saint Nicolas d’'Olmo, Pautre (fondée en 1188) prés de celui de Saint
Didier, au pied de la colline de Valmarana. Les lieux appattenaient
au chapitre de I’église cathédrale. Et ce furent les chanoines qui éta-
blirent sur leurs terres, jusqu'alors mal exploitées, des familles com-
me « colons » agricoles. Ces familles étaient auparavant celles de
paysans libres des envitons (et dans un cas aussi, celle d’un « precep-
tor », sorte d’instituteur). Le chapitre gardait un certain droit de
propriété « éminente » sur ce qu’il avait concédé. Concrétement, il se
réservait d’établir les desservants dans les sanctuaires des communautés
et il percevait un cens de vingt sous par an. Cette redevance était,
estime Meerseman, toute « symbolique ». Et cela nous laisse voir que
nos fraternités rurales vivaient par elles-mémes et pour elles-mémes,
plus que comme dépendance des chanoines fondateurs.

Les ménages, établis & Saint Nicolas et a Saint Didier, forment
entre eux ce qu’ils appellent une « fraternité » (« frazernitas », « con-
sortiz »). Ils prononcent des veeux qui les consacrent 2 la « vie com-
mune », 2 la pauvreté individuelle, & Vobéissance. 1ls ont des obliga-
tions de priere : les matines, chaque jour et des « pater » pour rem-
placer les autres « heures » de office. Ils sont astreints & quelques
regles d’abstinence, assez larges, il est vrai, pour ne pas géner le tra-

9. P.L. 148, col. 1407 et 1408. L'originalité n’est pas dans le
don de gens mariés a des monasteres, mais dant le fair qu’ils se
donnent « par villages entiers ». Texte cité et remis dans son contexte
pat CHENU, Revwe d’Histoire ecclésiastigue, XLIX, 1, 1954, p. 74.
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vail manuel et les nécessités de déplacements éventuels. Des exemp-
tions leur sont accordées: celle de porter les armes et d’assumer les
charges publiques. Ces gens mariés sont donc, semble-t-il, des demi-
religieux.. Au” XII° siécle, on les: classe dans cette catégorie inter-
médiaire entre le moine et le laic, qu’on appelle les « pénitents ».
L’expression évoque les pratiques ascétiques imposées par 1’Eglise
aux pécheurs publics réconciliés, mais n’implique plus, a2 I'époque
considérée, fautes et condamnation. On est le plus souvent « péni-
tent » par libre acceptation d’un mode de vie, qui fut autrefois, &
proprement parler, pénitentielle.

Drapres son cartulaire, la communauté de Saint Didier apparait
comme un hameau d’une douzaine de foyers, un « kibboutz » avant
la lettre plus qu'un couvent. On y posséde en commun l’argent, la
terre, les outils, le cheptel. On travaille ensemble, et on ne dispose de
1a journée pour vaquer i ses affaires personnelles, qu'avec 1’agrément
de la fraternité, L'exploitation collective semble avoir eu de bons ré-
sultats sur le plan agraire et redonna & la culture des terrains maré-
cageux. Nous sommes moins renseignés sur le mode de vie & Saint
Nicolas. Mais nous savons que cette communauté gérait un hospice.

Les décisions touchant la vie de ’ensemble sont prises collégiale-
ment. La communauté n’en a pas moins une téte en la personne d’un
« ministre ». On ne voit pas qu’il y ait eu des élections 2 intervalles
réguliers, pour I'élire. Pendant treize ans,; par exemple, la communau-
té de Saint Didier eut le méme « ministre » et « administrateur »
qui semble sdtre imposé par sa compétence. A partir de 1216, les
chanoines de Vicence investirent des prétres comme desservants des
oratoires de Saint Nicolas et de Saint Didier. Ils sont désormais dans
la communauté rurale comme « frétes clercs ». Ils n’en sont pas les
chefs et responsables. Leur choix est soumis 3 I’élection des autres
membres de la communauté. On voit par cet exemple combien est
fausse P’image d’une chrétienté médiévale qui serait tout entitre une
aristocratie cléricale. Elle connaissait des pointes de démocratie, qui
dépassent de beaucoup ce que connalt I'Eglise (du moins I’Eglise ca-
tholique) au xxe siécle.

Nos communautés disparurent en 1236 ; les chanoines reprirent
Pexploitation directe de leurs terres. C'est probablement les conflits
entre « guelfes » et « gibbelins » qui dispersérent nos colons « péni-
tents ». Nous ne saisissons cependant pas que la politique eut de
grandes incidences dans leur vie. Bt d’une facon plus générale, nous
pouvons juger celle-ci bien retirée et calme, peu « contestatrice », peu
préoccupée des problémes « du debots ». Nous sommes ici trés loin
des agitations de la pataria | Mais le projet de tout partager, dans une
communauté pauvre, ol chacun est responsable de tous, adaptée aun
mode d’existence de travailleurs mariés, nous touche encore. Les
« oblats » bénédictins, les « convers » de Hirshau et des abbayes cis-



166 LES COMMUNAUTES DE BASE

terciennes ont ouvert la voie vers I'expérience d’une vie communau-
taire laique. Nos pénitents ruraux redonnent 2 cette recherche le sou-
¢i d’une cettaine indépendance par rapport au monachisme institutio-
nalisé. IIs se veulent un milieu ot I’Evangile soit I’apanage du simple
chrétien.

Il est plus que probable que des communautés semblables a
celles que nous venons de décrire seront repérées par des historiens
du XIr siécle. On peut dailleurs les apparenter aux groupes formés
autour de grands prédicateurs de I’époque, comme Robert d’Arbrissel
ou Foulque de Neuilly et 2 'ensemble des « pénitents» a la ville
comme % la campagne, au sein desquels va se détacher Frangois d’As-
sise dans les premieres années du XIII® siecle®.

III. LA CONTESTATION DES PREMIERS VAUDOIS

A l'époque ou les communautés laiques, dont nous venons de
suivte 1’histoire, entretenaient avec I'Eglise des cletcs les meilleurs
rapports, d’autres groupes s'étaient constitués, intentionnellement
contestataires. Vers 1100, Tanchelm en Flandres, ensuite, EFon de
I’Etoile en Bretagne, Pierre de Bruys et Henti de Lausanne dans le
midi de la France, Arnauld de Brescia en Italie, d’autres encore, fu-
rent les prophétes éccutés d'une religion de spontanéité, sans clercs
ni institutions. Les doctrines de ces divers personnages impottent assez
peu au fond : la visée comme le succés de leurs mouvements furent
dans la protestation contre I'érablissement de I’Eglise. Les « erreurs »,
que leur reprochent leurs adversaires, au nombre desquels nous
comptons saint Bernard et Pietre le Vénérable, relévent surtout du
désir de saper les bases de la domination ecclésiastique. Par exemple,
les « pétrobrusiens » (disciples de Pierre de Bruys) rejetaient le pur-
gatoire, source de suffrages et donc de profit pour les clercs de la
terre, la doctrine catholique de ’Eucharistie, insistant sur le privilége
des consécrateurs, et le baptéme des enfants, par quoi le salut ap-
paraissait plus institutionnel que personnel. La propension des nou-
veaux maltres spirituels 2 ’anarchie était assez généralisée; elle eut
ses répercussions en politique : ainsi Arnauld de Brescia favorisa la
révolte de la commune de Rome contre le pape, son suzerain, et il
finit pendu au temps de la répression sous Hadrien 1v (1155). Tous
ces ennemis de linstitution entendaient naturellement favoriser I’ins-
piration, toute sorte de paroles et de gestes, qui font sentir la proximité

10. G. MEERSEMAN et ADDA, « Pénitents ruranx communautai-
res en Italie au XII° siécle », dans Rewvwe d’Histoire ecclésiastique,
XLIX, 1954, p. 343-390 ; MEERSEMAN, Dossier de Pordre de la
pénitence an XUI° siécle, Fribourg, 1961; MANDONNET-VICAIRE,
dans Saint Dominique, tome II, « Les origines de 1'ordo de Peniten-
tia », Paris, 1937, p. 295-308.
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by

de PEsprit. Cest pourquoi l’historien Werner patle a leur propos,
mais non sans exagétation, de « panthéisme populaire ». Toutefois
‘le Dieu, qui parlait 4 nos prophetes, restait pour eux celui dont
témoigne I’Evangile. Attente pour un avenir immédiat de I4ge
nouveau et transparent de la liberté spirituelle et fidélité a I'Eglise
apostolique et a ses formes de vie ascétique éraient les grandes com-
posantes du paysage intérieur ol vivaient ces chrétiens du XII® siécle,
que la chrétienté impésiale et I'Eglise romaine ne contentaient plus!.

Au nombre de ces chrétiens apparaissent les vaudois, eux, plus

« évangéliques » qu’« apocalyptiques », plus comme des simples que
comme des illuminés. Ils nous intéressent pour avoir tenté une régé-
nération de la vie chrétienne par la constitution de cellules com-
munautaires, ol on eut souci de convertir 'Eglise 4 son modele
apostolique. Leur histoire est assez bien éclairée par de nombreuses
sources (chroniques, traités de polémique, manuels d’inquisitenrs,
~ comptes rendus d’assemblées, etc.) et de bonnes études récentes'?,
Malheureusement, tous les renseignements qui nous sont ainsi fournis,
abondants, mais épars, ne coincident pas entre eux. Nous en savons
toutefois assez pour fixer les grands traits de la contestation vaudoise.
Les vaudois doivent leur nom & leur fondateur Vaudés, plus
connu sous le nom populaire (non scientifiquement attesté) de Pierre
Valdo'3, 1l entre dans I’histoire par sa conversion en 1173 (ou 1176).
L’exigence de tout quitter pour le Royaume s'impose 2 Iui soudai-
nement, alors qu’il était un riche marchand de Lyon. Il vend ses
biens, case sa femme et ses filles, entreprend de vivre dans litiné-

N

rance. Sa soif de connaitre les -livres saints le conduit a rédiger,

11. Cest 2 dessein que nous ne: faisons pas ici mention des
cathares, qui furent opposés a I'Eglise catholique beaucoup plus sur le
plan de la doctrine et de 'organisation que sur le mode de vie dans
la communauté. Le caractére philosophique et aristocratique des ca-
thares les situent trés loin des groupes dont nous venons de patler.

12. Les sources pour ’histoire du valdéisme primitif sont pour
Pessentiel, rassemblées dans les recueils de Giovanni GONNET, En-
chiridion fontinm valdensiwm, Torre Pellice, Ed. Claudiana, 1958 et
le Confessioni di fede valdesi prima dellz riforma, idem, 967.

Parmi les études récentes sont surtout 2 retenir: DONDAINE,
« Aux origines du valdéisme », dans Archivam fratrum praedicato-
ram, Rome, 1949 et Durand De Hugsca; Dossat, « Cathates et
Vaudois 2 la veille de la croisade », dans Rewue historigue et litt. du
Languedoc, 1945 et 1946 ; GONNET, I valdismo mediacvale, Torre
Pellice, 1942 ; SOLGE, Di¢ ersten Waldenser, Betlin, 1967 ; THOU-
ZELIER, Catharisme et Valdéisme en Langnedoc, Paris 1966.

Il existe d’excellentes reprises et résumés de la question par
GONNET et SOLGE dans « Vaudois languedociens et Pauvres catho-
liques », dans Cabiers de Fanjeaux, 2, Toulouse, Privat, 1967.

13. Le prénom Pierre n’est pas attesté avant le X1V siécle.
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avec des moyens de fortune, des traductions en langue vulgaire de
passages des deux Testaments. Mais la pauvreté et I'étude biblique,
3 laquelle il joint une connaissance sommaire des Peres, ne sont pas
pour lui une fin en soi. Il se sent obligé de précher, quoique laic,
les ceuvres nécessaires pour l'entrée dans le Royaume. Il se fait des
disciples, qui ménent le méme genre de vie que lui, forment avec
lui une «société », ot P'on confesse ses fautes les uns aux autres,
ol Ion va ensemble dans les places des villages et dans les églises
porter un message de conversion.

Vaudés et les siens n'avaient pas l'intention d’attaquer la doc-
trine et les institutions de I'Eglise; tout au contraire, ils inspiraient
3 leurs auditeurs méfiance 4 I'égard des hérésies, du catharisme en
particulier, et se souciaient d’&tre en bons termes avec I’évéque de
Lyon. Ils se présentaient en somme comme des espéces de « péni-
tents » catholiques. Vite cependant, ils scandalisérent, soit qu’on ne
leur reconnut pas pour précher la compétence voulue, soit que leur
dénonciation des mauvais prétres excitit par trop l’anticléricalisme
latent du bon peuple lyonnais. Inquiet, I’évéque Guichard leur inter-
dit de parler en public. Alors une délégation de vaudois (ou « pau-
vres de Lyon ») se rendit & Rome, ou se tenait le mi* concile du
Latran. Cétait en 1179.

Un clerc anglais, qui participait au concile, Walter Map, voit
les envoyés vaudois « hommes simples et sans lettres », « n'ayant
point de domicile, voyageant deux par deux, nus pieds, habillés de
laine, sans possessions, ayant tout en commun comme les apdtres,
suivant nus le Christ nu». Il n'a pas a leur endroit sympathie et
indulgence; chargé par le pape d’interroger deux membres du
groupe, il fait ressortir leur ignorance et se gausse de leurs préten-
tions. Mais le lecteur moderne, lisant les subtiles questions de I’an-
glais, s’étonne plus du pédantisme et de la fatuité du clerc que de
la simplicité des fréres de Vaudés. On sent en tout cas ’imminence
d’un conflit entre un milieu clérical confiant en ses traditions et ces
autodidactes qui ont déja fait tant d’efforts pour pouvoir remplir ce
qu'ils pensent étre leur mission. En 1179, les rapports des vaudois
avec la hiérarchie ne s’envenimérent pas trop. Le pape, Alexandre 11,
fut aimable avec eux, recut les traductions qu’ils avaient effectuées,
et leur permit la prédication, mais sous la condition de ’acceptation
du clergé local.

En 1180, Vaudés dut souscrire 3 une profession de foi. Ce fait
montre sans doute qu’on soupconnait ses disciples d’&tre tombés ou
de pouvoir facilement tomber dans les erreurs du temps, manichéis-
me des cathares ou antisacramentalisme des sectes plus haut men-
tionnées. Le fondateur des « pauvres» de Lyon semble avoir tenu
a rester dans I'orthodoxie. Mais il tenait aussi et plus encore au
droit a4 la prédication. 11 I'exercait et la faisait exercer par les siens,
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méme sans permission des ordinaires. Ce fut la cause de la rupture
entre vaudois et Eglise romaine. Celle-ci survint en 1183 : le nouvc?l
archevéque, Jean, excommunia et chassa de son diocése ces prédi-
cateurs au zéle intempestif. Vaudés aurait alors dit, comme d’autres,
avant et aprés lui, « quil valait mieux obéir & Dieu qu’aux hom-
mes ». Par la, il sinscrivait dans cette grande tendance 4 préférer le
charisme 4 DInstitution, qui traversait son siécle. Il déclara vouloir
toujours servir I'Eglise romaine, mais comme malgré elle, et pat
le secours de ses prédicateurs .pauvres, seuls efficaces contre les héré-
tiques. Son attitude n’en fut pas moins mal jugée par tous les tenants
de l'orthodoxie. Lusurpation du droit de précher par des laics (occa-
sionnellement par des ferames) fit scandale. De ce scandale, Joachim
de Flore, P’ermite, pourtant si sensible 4 tout ce qui est évangélique
et charismatique, se fit I’écho, lorsqu’il écrivit dans les premieres
années du XU siecle : « Cest & bon droit que I'Eglise romaine
porta Yanathéme contre les hérétiques lyonnais : car, sans faire de
différence, au mépris de toute prudence, chez eux, hommes aussi
bien que femmes annoncent ou plutdt adultérent la Parole de Dieu,
n'ayant ni formation, ni grice (sacramentelle), ni mandat ».

En 1184, le pape Lucius 1m1 condamna, a son tout, les vaudois.
Pour eux, commenga une vie derrance et de persécution, ce qui ne
les empécha pas, du moins dans les premiéres générations de se
présenter comme « fidéles de 'Eglise romaine », sauf a dire que celle-
ci érait dans son tort, quand elle les excommuniait. La présence et
I'influence vaudoise, 2 la fin du XIr* siécle, se firent surtout sentir en
Languedoc, dans les pays de la Moselle et du Rhin et en Lombardie.
Dans cette derniére région, une fusion s'opéra entre les « pauvres »
Iyonnais et les « humiliés », groupe aux aspirations similaires. Le
mouvement connut des tensions intéricures, Dans les premiéres
années du XIIE* siécle, Vaudés se mit en devoir d’exclure de son
groupe un certain nombre de fréres qui rebaptisaient les fideles qu’ils
convertissaient. En 1205, un conflit éclata entre lui et les fréres
« lombards » : ces derniers s’étaient donné un « prévdt » {pour le
fondateur, il ne devait y avoir qu'un seul prévot, le Christ) ; de. plus
ils avaient pris habitude de célébrer des eucharisties (que nous
qualifierions de « sauvages »), sans ministres ordonnés. Il est pro-
bable que Vaudés mourut au temps de cette dispute, regardé comme
un saint, par ses fréres francais et allemands. Un peu plus tard, des
personnalités catholiques, comme le pape Innocent III et saint Domi-
nique, firent des efforts pout que soit tégularisée la situation des
vaudois a l'intérieur de I'Eglise. Ils parvinrent par des concessions
réciproques a réintégrer plusieurs groupes de « pauvres» dans le
catholicisme officiel. Ce furent les groupes de Durand d’Osque, en
Languedoc (1207), et celui de Bernard Prim en Italie du Nord
{1210). Ces « pauvtes catholiques » furent autorisés & mendier et &
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précher, et méme 2 pratiquer leur rite propre de la « fraction du
pain », moyennant un certain contrdle et ’adoucissement de leurs
attaques contre les « dévoiements» du clergé. Cependant le grand
nombre des vaudois n’acceptaient pas ce retour; ils se durcirent de
plus en plus dans une opposition & I’Eglise officielle et se laisserent
de plus en plus influencer par les tendances antisacramentalistes et
« donatistes »'* des hérésies du temps.

On ne comprend tien au valdéisme primitif, si on veut en
faire une doctrine. Il est protestation. Protestation contre le mauvais
exemple donné par les prélats et la négligence des clercs a lire
I'Evangile au peuple. Cette attitude critique repose ou reposa vite sur
une certaine vue de lhistoire, que les vaudois traduisirent en mythes
des le milieu du X1 siécle. Ils pensérent que les maux de ’Eglise
provenaient de sa collusion avec les puissants et les riches; en
conséquence, ils les faisaient remonter 2 Constantin. Ils en arrivérent
a ne plus faire de Vaudés leur fondateur, mais le simple restaurateur
d’un mouvement de « vrais fideles », qui se seraient gardés purs de
toute compromission depuis le pape Sylvestre au 1v* siecle. Plus tard,
on verra méme un vieux vaudois, plus expert en traditions de son
groupe qu'en histoire, s’imaginer que Vaudés fut un contemporain
et un contradicteur de 'empereur Constantin'®. Il nous semble que
cette fantaisiste archéologie vaudoise a quelque chose de trés actuel.
Rayer 4 n’importe quel prix du passé de la communauté chrétienne
tout ce qui sent compromis et compromission, n’est-ce pas aussi le
veeu de notfe génération ?

Les inquisiteurs dressaient des listes d’erreurs vaudoises, abon-
dantes chez les uns, réduites a de rares points chez d’autres mieux
informés'®. Or les « etreurs » les plus souvent signalées et les plus

14. Nous entendons ici par « donatistes » les tendances qui
lient de maniere rigoureuse 'efficacité du sacrement 2 la dignité de
celui qui le confére. Parmi les vaudois, beaucoup en arrivérent par
exemple 2 dire que mieux vaut une eucharistie distribuée par un mi-
nistre « ensaboté » pauvre, non ordonné, que par un prétre régulitre-
ment consacré mais de moeurs critiquables.

15. Cette légende des vaudois remontant au IV® siécle est
rapportée et acceptée par les inquisiteurs du XINI® siécle, comme
Moneta de Crémone. Vaudés lui-méme n’a pu y croire ; mais elle est
bien selon son esprit.

16. Pierre des Vaux de Cernay réduir & quatre points les dis-
sentiments des vaudois avec I’Eglise romaine (les « sandales», le
serment, la non-violence, le ministre de I’Eucharistie). Seul, le qua-
tricme point nous parait une erreur; encore faut-il ajouter qu’il n’é-
tait pas tenu par tous les vaudois et en particulier par Vaudds lui-
méme. Les listes plus longues d’erreurs dressées par Alain de Lille
ou Bernard Gui et d’autres s'expliquent, soit par ume information
trop partiale, soit par la rencontre avec des vaudois contaminés par
d’autres « hérétiques ».
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caractéristiques sont justement lies au refus d’un monde ol I’Eglise
Sest asservie 2 la puissance séculiere, D'une part, les vaudois sont
notés comme excitant le peuple 2 ne pas payer les dimes, comme
faisant de la « sandale » (ou du « sabot »), symbole quasi nécessaire
de la pauvreté, 'uniforme obligatoire de l'apOtre, comme refusant
de croire au purgatoire comme 3 la validité des sacrements distribués
par un ministre indigne. D'autre part, ils étaient sensés refuser le
serment, 1’Evangile ayant dit « que ton oui soit oui » et qu’il ne faut
tien v ajouter, et ils déniaient & la société le droit de mettre 2 mort
les criminels et de faire verser le sang & la guerre'”. Par ces deux
derniers points, les vaudois donnaient une portée largement sociale
3 leur contestation dans I’Eglise, méme s’ils étajent peu capables de
construire un systtme politique ou une éthique de I'économie. Leur
contestation portait sur I'Eglise, en tant qu’elle sacralisait Yordre
féodal, et sur la féodalité, en tant qu’elle asservissait I’Eglise.

Ennemis des abus et richesses ecclésiastiques, les vaudois pen-
saient régénérer le catholicisme, en le ramenant 4 sa mission, C’est-3-
dire & 1’évangélisation du peuple. Le mouvement était pour Lessentiel
une fraternité de prédicants laics (quelques clercs se mélérent pout-
tant 2 eux). Leur parole restait proche des textes scripturaires qu'ils
avaient traduits et appris par coeur. Leur préoccupation érait mora-
lisante, insistant sur les ceuvres nécessaires au salut; elle n’étair pas
sectaire : les vaudois ne visaient pas 4 convertir & leur genre de vie
ou 2 leur conception radicale de la pauvreté.

Il ne faudrait pas imaginer qu’ils fussent anti-intellec-
tualistes ou systématiquement frustres. Une des institutions
que les vaudois connurent, presque 2 leur tout début,
fut « Pécole » ou les futurs prédicateurs étaient instruits
de la Bible et des Péres, tout en menant une vie communautaire
rigoureuse. Des controversistes du groupe faisaient parfois bonne
figure et paraissaient « bons clercs» aux foules méridionales qui
savaient apprécier la parole disette. Le traité, que nous avons gardé
de Durand d’Osque contre les cathares, est d'un homme instruit.

Plus que la science, la pauvreté était ['arme de la prédication
vaudoise. Elle en assurait I’indépendance. Trés rigoureuse, elle con-
sistait 4 n'accepter que ce qui était nécessaire pour le moment méme.
Lié 3 la prédication, le refus des richesses était aussi une protestation
en acte contre le systéme des bénéfices ecclésiastiques peut-étre aussi
contre I'esprit de lucre dans la bourgeoisie d’'ot était sotti Vaudes.

17. La non-violence des vaudois apparalt souvent attestée. Elle
était peut-8tre plus un choix existentiel et petsonnel gu’une théorie
(cf. témoignage d'un vaudois dans Ingwuisition & Pamiers par Jean
DuvEeRNOY, Toulouse, Privat, 1966, p. 28-29.

_On aura compris que linterdiction de préter serment s’appli-
quait méme au serment du vassal au suzerain.
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En dépit de litinérance, les premiers vaudois avaient de fortes
habitudes de vie commune, traduites concrétement par le compa-
gnonnage dans la marche, des réunions de priéres, des réunions ou
« communes » pour le gouvernement du groupe, la confession pu-
blique des péchés, la cérémonie de la « fraction du pain » (quand
on ne pouvait pas célébrer régulierement I'Eucharistie). La commu-
nauté semble ne pas avoir exclu les femmes, si I'on en croit les
témoignages trés anciens de Guillaume d’Auxerre et de Joachim de
Flore. Celles-ci cependant ne portaient pas les « sandales», signe
distinctif du «parfait» vaudois; elles ne préchaient que par occasion.

A coté des prédicants, seuls vrais et « patfaits » vaudois, le
groupe admettait des « amis ». Ceux-ci recevaient « le conseil » des
parfaits, les accueillaient chez eux, les assistaient. Ils exercaient des
charges dans la communauté et pouvaient devenir « ministres » du
rite de la « fraction du pain». La communauté en somme connais-
sait un double degré d’appartenance.

Un dernier dérail digne d’intéresser ceux qui vivent aujourd’hui,
dans la recherche d’un nouveau style de vie communautaire : les
vaudois connurent entre eux des tiraillements au sujet des assises
financiéres de leur vie commune et apostolique. Le groupe de Lom-
bardie associait étroitement prédication et travail manuel. Des « con-
grégations » de travailleurs (comgregationes laborantinm) assuraient
la vie matérielle des fraternités. La pauvreté n’était pas seulement
la mendicité, mais aussi P’acceptation du genre de vie des gens sim-
ples. Le travail ainsi pratiqué semble avoir été surtout le tissage de
la laine (ce qui n’est pas sans importance dans lhistoire économique
de I’époque). Mais cette conception de la pauvreté évangélique, que
nous trouvons assez moderne, ne fut pas celle de Vaundés Ini-méme,
en conflit, pour d’autres raisons, avec les Lombards. Lui, tenait i
une pauvreté exclusivement mendiante, ne prenant pas d’assurance
dans quelque installation industrielle, si rudimentaire qu’elle fiit.

Plus tard, la conception lombarde s'imposera aux vaudois, qui
n’ont pas encote fini de faire parler d’eux. Du XIII® au XVIe sidcle,
les communautés de leurs groupes seront des villages de paysans ou
d’artisans, visités par des prédicants (en Italie on dira des « barbes »),
héritiers lointains de la tradition des « parfaits» de la premitre
génération.

‘*‘*

Nous venons de vivre avec des chrétiens des X1 et XIr® siécles.
Peut-étre le lecteur les aura-t-il trouvés proches ou lointains ? Les
deux, j'espére. Comme nous, ces fréres des anciens temps ont désiré
que I'Bvangile redevienne un livte actuel et il leur est apparu que
cela ne pouvait étre que si, dans I'Eglise, se constituaient de nouvelles
cellules, réagissant contre un christianisme purement sociologique,
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cherchant les «signes du temps» et désireux de concrétiser les
valeusrs du Royaume.

Les exemples, que nous avons trouvés, ne sont, chacun isolément,
que partticllement annonciateuts de.nos communautés de base. On
ne voit pas que la « pataria » flit communauté au sens strict. Les
hameaux de « pénitents ruraux » sont peu contestataires de I’Eglise
et du monde ; les vaudois ont gardé trop d’éléments de vie religieuse
et de «mise 4 part» (moins chez les « Lombards » que chez les
tenants du fondateur). Mais en définitive, nous sommes heureuse-
ment surpris de trouver en plein Moyen Age ces tentatives de confier
aux laics le soin de régénérer la vie ecclésiale, ces élans communau-
taires et cette puissance de libération par rapport aux trop rigides
et sacrales constructions politiques de la chrétienté.

Claude GEREST, o. p.
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NOTES DE LECTURE

Louis LoCHET, L’Evangile de la liberté (Coll. Parole et Mission 16),
Paris, Ed. du Cerf, 1968, 288 p., 18 f.

Les réflexions de L. Lochet sur le style de vie des chrétiens
concernent tous ceux-ci et pas seulement les « missionnaires » ou les
« catéchuménes ». L’auteur vise, en effet, 2 montrer que, pout étre la
Bonne Nouvelle annoncée a tous, l’Evangile ne peut se réduire 2 une
loi définie par des compottements mais qu’il est grice de pardon et
de conversion.

Le pécheur et la pénmitence auw Moyen Age (Chtetlens de tous les
temps 30), Paris, Ed. du Cetf, 1969, 248 p., 1

Ensemble de textes choisis, traduits et présentés par Cyrille Vogel,
professeur 4 la Faculté de théologie catholique de Strasbourg. Ce
volume fait suite a2 un autre recueil du méme auteur consacté, sur
le méme sujet, a 'Eglise ancienne.

Nouwus te prions, Paris, Ed. du Cerf, 1969, 104 p., 7,20 f{.

Traduction de trente psaumes reprise de la tevue Lz Bible et
son message. On y a joint, pour le culte, des invitations, hymnes,
antiennes, oraisons.

Giancarlo ZIZOLA, Il Sinodo dei Vescovi, Torino, Botla, 1968, 440 p.,
2800 lires.

Le correspondant 2 Rome des Informations mﬂboliques interna-
tionales publie un volume tres complet sur le Synode épiscopal d’oc-
tobre 1967. Un de ses intéréts est de donner le texte italien des cmq
rapports d’introduction qui n'avaient pas été communiqués a la
presse.

Augustin BEA, La Parole de Dien et Pbumanité, Tours-Patis, Mame,
1968, 280 p., 22 f.

Riche commentaire, par le Cardinal Béa, de la Constitution Def
Verbum de Vatican II sur la Révélation.

Le ministére et la vie des prétres (Coll. Vivre le Concile), Tours-
Paris, Mame, 1969, 128 p., 10 f

Texte du décret de Vatican II Presbyterorum ordinis, introduc-
tion de Mgr Vilnet, commentaires par I'abbé Michel Kuehn avec ia
participation de laics et de prétres.
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Jean TOULAT, Juifs, mes fréves, Paris, Fayard, 1968, 264 p.; 17,50 £.

Réédition aprés le Concile et la Guerre des six jours du livee
généreux d'un prétre catholique, que Jules Isaac qualifiait, peu avant
sa mott, de « bonne action ».

Le célibat du prétre. Un probléme de UEglise, Patis, Ed. du Cetf, 1969,
100 p. .

Enquéte officielle de I'Eglise catholique aux Pays-Bas : analyse
de l'enquéte ; considérations théologico-pastorales,

Joseph LOrYZ, The Reformation in Germany, Londres, Darton, Long-
man & Todd, 1968, 2 vol. 488 + 414 p., les 2 vol. : 180 s.

Traduction anglaise par Ronald Walls de Die Reformation in
Deutschland, ceuvre maitresse du professeur Lortz, qui a marqué un
tournant dans la présentation et I'apptéciation catholiques de la Ré-
forme. La traduction est faite sur la deuxiéme édition revue de 1949.
L’édition originale date de 1939-1940. L'auteur a ajouté un Avant-
propos et un bref Post-scriptum. La bibliographie a été revue. Vieux
de trente ans, cet ouvrage demeure un classique.

Infaillibility in the Church, Londres, Darton, Longman & Todd, 1968,
80 p., 9s. 6d.

1l s’agit d'un dialogue anglicano-catholique sur linfaillibilité,
tenu en 1967 2 I'Université de Birmingham, L’introduction est de
M. D. Gouder. Le premier orateur, A. M. Farret, expose les objections
classiques d’un anglican contre la doctrine catholique. Successivement
R. Murray et C. S. Dessain essaient d'y répondre, le premier en met-
tant en valeur l'acquis de Vatican II; le second en se téférant 3
Newman qui, une fois de plus, apparait d’'une grande actualité. Enfin
J. C. Dickinson interroge la tradition anglicane sur lautorité papale.
Certes, les interlocuteurs ne se sont pas « convestis ». Ce petit volume
constitue cependant un apport positif 3 la réflexion oecuménique.

Maurice LELONG, o. p., Bien croire, Forcalquier, Robert Morel, 1967,
264 p., 22 f.

Paul TOINET, Promotion de la foi (Coll. Doctrine pour le peuple de
Dieu 3), Paris, Beauchesne, 1969, 208 p., 15 f.

Jean Puyo, Cette décowmverte, la fos, Paris, Ed. du Sénevé, 1969,
232 p.

Trois volumes sur la foi chrétienne, trois styles différents : le
P. Lelong médite et dialogue, en particulier avec des athées rencon-
trés dans les pays de I'Est; I'abbé Toinet met en place méthodique-
ment quelques reperes pour aider les croyants qui se débattent dans
notre époque confuse ; 'abbé Puyo rassemble des articles parus dans
Catéchistes d'amjonrd’bui, auxquels il joint cing homélies télévisées
durant le Caréme,
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Paul TILLICH, Dynamique de la foi (Cahiers de Yacrualité religieuse
26), Tournai, Casterman, 1968, 144 p, 13,50 £.

ID., Le christianisme et les religions, Paris, Aubier-Montaigne, 1968,
176 p.

Jean-Paul GABUS, Introduction & la théologie de la culture de Paul
Tillich (Etudes d’histoire et de philosophie religieuses 63), Pa-
ris, P.U.F.,, 1969, 256 p. :

Geotges TAVARD, Initiation & Paul Tillich. Une théologie moderne
(LEglise en son'temps 16), Paris, Ed. du Centurion, 1968,
224 p., 18 £. :

Les deux premiers volumes sont des traductions, par Fernand
Chapey, de Dynamics of Faith et de Christianity and the Encomnter
of the World Religions; sous le titte de Réflexions autobiographi-
gues, le second contient en outre la version francaise des Awfobio-
graphical Reflexions publiées dans The Theology of Paul Tillich
(New York, 1952).

Le troisitme ouvrage est la thése de doctorat en sciences reli-
gieuses (Strasbourg) du pasteur J.-P. Gabus, spécialiste de Tillich,
actuellement chargé de cours au Near East School of Theology de
Beyrouth.

Enfin, on trouvera en le P. Tavard un introducteur siir 2 'ensem-
ble de I'ceuvre du grand théologien germano-américain.

Rudolf BULTMANN, Jésus. Mythologie et démythologisation, Paris,
Ed. du Seuil, 1968, 256 p.

ID., Foi et comprébension. Eschatologie et démythologisation, 1bid.,
1969, 416 p.

Le second volume contient la traduction, faite principalement
par André Malet (qui signe aussi une bréve « Présentation »), des
tomes 111 et IV de Glanben und Versteben parus en 1960 et 1965,
ceuvre maitresse du théologien allemand. Un des articles du recueil
original, Jésus Christus und die Mythologie, ne figure pas dans ce
volume frangais : il est publié, par contre, dans le premier ouvrage
recensé, qui contient aussi la version en notre langue du Jesus de
1926 ; c'est Paul Ricoeur qui donne une ample « Préface » 4 ces deux
ceuvres sur le Christ.

Le Gérant : A. DURAND
Imprimerie Artistique P. Jacques, Aix-les-Bains (Savoie)
Dépbdt légal : 4™° trimestre 1970
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