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PREFACE

« Croyants, mais pas pratiguants » ! Que cache cette expression : une excose
facile ou au contraire une croyance sincére ? Et si on collectionnait de telles
idées regues, pourrions-nous dénicher les recoins secrets de la mentalit€ de notre
époque 7 Telle est I'impulsion de départ qui a suscité la recherche dont le résultat
est désormais entre vos mains.

Parmi les gens éloignés dela vie ecclésiale, nombreux sont ceux qui recourent
aux services de 1'Eglise & ’occasion d'un moment important de leur vie. Com-
ment comprendre leur attitnde empreinte de rejet et en méme temps de ratta-
chement rituel 7 Comment les ecclésiastiques doivent-ils (ou peuvent-ils) réa-
gic 7 115 ressemblent 4 des équilibristes sur un fil. La tentation de transformer
Jleurs paroisses en clubs religienx les guette : ils formuleraient leurs messages
uniquernent pour un usage interne . ils ne précheraient que pour un maigre
parterre de convaincus. Mais, 4 I'inverse, 2 vouloir rester ouverts et & proner
le dialogue tous azimuts, ils risquent de trahir ’Evangile pour gagner quelques
adeptes. Ce livre se situe av carrefour de ces deux dangers possibles, I a €1
pensé dans le feu dv ministere. Ecrit par un pastevr pour des pasteurs et des
Jaics engagés, il offre une réflexion sur les relations entre les agents de la
pastorale et les distancés de I'Eglise. Son objectif avoué est de dissiper les
lourds malentendus qui grévent les contacts entre ces deux groupes de croyants,

Permettez un mot encore sur 1a lecture de ce travail, Ce livre, issu d’une
thése, en porte les marques. Nous avons relégué les parties les plus techiniques
dans les annexes, et un glossaire explique les mots les plus difficiles. Vous
pouvez commencer la lecture an chapitre 111, intitulé « La compréhension que
les distancés ont d’eux-mémes », et revenir ensuite aux premiers développe-
ments qui fondent nos conclusions.

Je dens & mentionner tous ceux - et ils sont nombreux - qui m"ont aidé dans
la réalisation de ce livre.

— Mes remerciements s’adressent aux paroissiens - pratiquants ovu non - qui
m’ont fait part de leurs remarques, de leurs questions et de leurs convictions.
Les innombrables contacts qui se sont noués au cours de mon ministdre tissent
la trame secrete des propos qui suivent.
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- J’aimerais exprimer ma profonde gratitude & mon directeur de these, le
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- Je souhaite dire aussi ma reconnaissance particuliére aux membres du
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« J'ai une religion, ma religion, e¢ méme j'en ai plus qu'eux tous, avec leurs
mdmeries et leurs jongleries ! Jadore Dieu, ao contraire ! Je crois en 'Etre
supréme, 4 un Créateur, quel qu’il soit, peu m'importe, qui nous a placés ici-bas
pour y remplir nos devoirs de citoyen et de pére de famille ; mais je n’ai pas
besoin d"aller, dans une église, baiser des plats d’argent et engraisser de ma
pache un tas de farceurs qui se nourrissent mieux que nous ! Car on peut
I’honorer aussi bien dans un bois, dans un champ, ou méme en contemplant la
volite éthérée, comme les anciens. Mon Dieu, 4 moi, ¢’est le Dieu de Socrate,
de Franklin, de Voltaire ¢t de Béranger ! Je suis pour la Profession de foi du
vicaire savoyard et les immortels principes de 89 ! Aussi je n'admets pas un
bonhomme du bon Dieu qui se promeéne dans son parterre la canne 2 la main,
loge ses amis dans le ventre des baleines, meurt en poussant un cri et ressuscite
au bout de trois jours : choses absurdes en elles-mémes et completement oppo-
sées, d'aillears, a toutes les lois de la physique ; ce qui nous démontre, en
passant, que les prétres ont toujours croupi dans une ignorance turpide, od ils
s’efforcent d’engloutir avec eux Jes populations » '.

' G. FLAUBERT, Madame Bovary, in Qeuvres, tome 1, Paris, Gallimard, coll. Bi-
bliotheéque de la Pléiade, 1951, p. 361-362.



INTRODUCTION

« L’homme est en route vers la
liberté, dans la mesure oil il est un
apprenti » ’,

Hans-Walter Wolff

L’ objectif du présent travail consiste 4 repenser la pastorale avec les distancés
de I'Eglise, Nous nous sommes intéressé plus particuliérement aux affirmations
et aux comportements des pratiquants occasionnels, que nous avons considéres
comme des invités de marque. Deux questions déterminent les fils rouges de
notre recherche, Les voici

— En quoi et comment les distancés de 1’Eglise remettent-ils en cause notre
message et notre maniére de 1’annoncer ?

~ Comment pouvons-nous accompagner et interpeller les distancés de
PEglise 7?

Cette recherche s'inscrit dans la longue lignée des travaux consacrés 4 «la
religion populaire ». Il faudra donc commencer par nous situer, comme pasteur
et théologien réformé, a Dintérieur de ce cadre. Pour éviter toute méprise, il
convient de préciser d’emblée que ce travail ne cherche pas & répondre direc-
tement aux multiples interrogations et attentes de ceux qui vivent en marge de
I’Eglise mstitutionnelle. Notre étude tente par contre de cerner quels sont les
problémes, et aussi les potentialités et les richesses, que soulgvent les relations
entre les distancés de I'Eglise et ceux qui ceuvrent dans I'institution ecclésiale.
Présentons le cheminement de notre démarche.

' M.-W, WOLFF, Anthropologie de I'Ancien Testament, trad. E. DE PEYER, Genéve,
Labor et Fides, coll. Noavelle série théologique, 1974, p. 180,

2 Nous avons centré nos réflexions sur la pastorale. Ce travail se vent une recherche
en théclogie pratique. Celle-ci est le lieu ob la pertinence des affirmations théologiques
est mise 4 1’épreuve, en particulier par 1’exercice du travail pastoral. Pourtani I'interpel-
lation des distancés ne doit pas &tre reque au prix de notre spécificité. Nous interrogerons
anssi les théologies biblique et systématique, afin de repenser notre pratique.
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La premiére partie se veut phénoménologique. Nous commencerons notre
prospection en faisant connaissance avec les distancés. Comment comprendre
Ces « Croyaats non pratiquants », comme ils aiment ge désigner eux-mémes ?
Comment argnmentent-ils lorsqu’ils parlent du monde, de Dieu, de I'Eglise ?
Quels émotions et sentimeats expriment-ils lorsqu’ils sont en reiation avec des
gens d’Eglise ? Et enfin, quelles sont les caractéristiques principales de la reli-
gion de ces distancés 7 Pour leur donner la parole et afin de répondre & ces
questions, nous avons recueilli des procés-verbaux d’entretien®, A partir de ces
compte-rendus, nous avons récolté de la fagon la plus exhaustive possible des
opinions toutes faites. A la maniére de G. Flaubert, nous avons constitué un
dictionnaire d’idées regues”, appelées par commodité les « stéréotypes ». Ces
demiers nous sont appanis comme une mine d’une grande diversité et d’une
grande richesse, 4 deux titres au moins. Premigrement, ils sont du plus haut
intérét pour saisir les relations ténues qui se tissent entre les distancés et les
représentants de I'Eglise institutionnelle. Deuxiémement, les stéréotypes sont
révélateurs des représentations du monde de la mentalit¢ ambiante. En les étu-
diant, nous avons accumulé un grand nombre d’indices nous permettant de re-
constituer, avec quelque vraisemblance, les caractéristiques de la religion des
distancés.

Mais les idégs regues ne sont pas que I’apanage des distancés de 1’Eglise.
Dans la perspective qui est la ndtre, il est capital de nous interroger sur le re-
gard que nous, pasteurs et engagés dans Iinstitution ecclésiale, portons sur les
distancés. Nous pouvons analyser notre perception a 'encontre des distancés
grice aux contre-stéréotypes.

En guise de synthése i cette premiére partie, nous esquisserons une typolo-
gie des relations entre les pratiquants occasionnels et 1'institution ecclésiale.

La deuxiéme partie de notre travail, intitulée « Jalons pour une pastorale »,
cherchera 4 répondre aux questions soulevées par les premiers chapitres. Elle
visera a découvrir des possibles pour un accompagnement plus conscient, donc
plus serein, des distancés de I’Eglise. Dans un premier temps, nous nous atta-
cherons A I'interrogation-cadre suivante : comment prendre en compte la reli-
gion populaire en contexte protestant ? Nous noug situerons face a la sagesse

* Ces procés-verbaux et d’autres documents relaiifs au theme de notre travait ont &
joints au manuscrit qui nous a servi pour la soutenance de la thése de docrorar. Nous
les avions regroupés sous le titre : Annexes & la thése intinlée Croyants non pratiguants :
Jalons pour une pastorale avec les distancés de I'Eglise, Neuchfitel, 1993, Pour des
raisons évidentes lies au secret de fonction d’une part, et de volume ¢’ autre part, nous
avons rencncé 2 la publication de ces procés-verbaux.

* G. FLAUBERT, «Le Dictionnaire des idées recues », in Bouvard et Pécuchet,
Paris, Gallimard, 1979, p. 483-535. Notre propre collection se trouve dans P« Annexe
N,
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peopulaire qui tisse la trame de la toile de fond de la mentalité ambiante ; en
particulier, nons aborderons le théme de la connaissance naturelle de Dieu. Nous
expliciterons notre fagon d’appréhender la dimension émotionnelle et sentimen-
tale que recele la religiosité des distancés. Cela nous permettra de répondre a
I'une des questions fondamentales qui a motivé la rédaction de ce travail :
comment considérer 1a demande rituelle sur laquelle se focalise souvent la re-
ligion des distancés. Dans un deuxigme temps, nous dégagerons les buts d’un
ministére auprés des gens éloignés de 1'Eglise et nouns indiquerons quelques
pistes sur les moyens & mettre en ceuvre pour les atteindre. Pour cette derniére
étape, nous nous attacherons A la nature de la communication et des relations
justes a établir avec les distancés. En conclusion, nous indiquercns au lecteur
les déplacements de perspective auxquels cette recherche nous a condnit.



PREMIERE PARTIE
APPROCHE PHENOMENOLOGIQUE



CHAPITRE 1
Le cadre du débat

«f...] les chances do christia-
nisme sont intactes parce quo'il n’a
Jjamais, jusqu’a présent, réelleme-
ment informé les masses, gue toute
la tiche de christianisation est en-
core 4 accomplir et qu’elle devient
tout & fait pertinente pour le sys-
t&me technique actuel » ',

Jacques Neirynck

1. Le champ de I’étude

Nouos nous sommes intéressé a tons ceux qui, tont en demenrant distancés
de I'Eglise, recourent occasionnellement a ses services. Cette catégorie de
croyants a regu plosieurs appellations, On les nomme les « festifs » ou les
« pascalisants » (ceox qui viennent anx cérémonies religienses, lors des fétes
d’Eglise ou de famille, et ce plus particulierement & Paques), les « saisonniers »
{qui ne viennent & I’Eglise qu’occasionnellement), les « traditionalistes » (qui
recourent & I'Eglise par tradition). Ces appellations sont révélatrices non seu-
lement de 1'agir de ces croyants occasionnels, mais aussi de la norme implicite
gu’elles recelent. Le critére est celui de la pratique religieuse. 11 renvoie ainsi
a nne sociographie religiense qui fait du culte (ou de la messe) le ccear de la
vie chrétienne. Cetie maniére de voir présuppose ene ecclésiologie centrée sur
la pratique dominicale : les croyants sont catégoriés en fonction de leur pratigue,
Pour deux raisons, on ne se récriera pas trop vite contre cette premiére appro-
che : d’abaord, elle refléte effectivement un aspect de la vie des distancés, celui

' J. NEIRYNCK, Le Huitieme Jour de la création, Introduction & 'anthropologie,
Lausanne, Presses Polytechniques romandes, p. 289. Cité par P.-L. DUBIED, «La re-
ligion populaire de la mort et son arrigre-fond », in Posirions luthériennes, 37¢me année,
n’ 4, Octobre - Décembre 1989, p. 303.
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de leur participation épisedique lors des grandes fétes ou lors des rites de pas-
sage ; ensuite, du point de vue de la sociologie quantitative, ¢’était sans doute
le meilleur moyen d’aveir un paramétre tangible de ["adhésion religieuse. II est
intéressant de noter que c’est également ce cri@re qui a ét€ intégré en premier
lien par la mentalité populaire. La maniére dont ces croyants occasionnels se
caractérisent est significative : « Je suis croyant, mais pas pratiquant » 2,

P.-M. Zulehner part d’un postulat moins ecclésiocentrique pour désigner cette
catégorie de croyants, puisqu’il parle des Auswahlichristen ; on peut traduire par
« chrétiens a la carte » >, 11 désigne les croyants occasionnels par leur agir. Parmi
toutes les activités proposées par I'Eglise, ces derniers choisissent celles qui
leur conviennent. Les chrétiens & la carte seraient « [...] ceux qui en raison de
la tension entre le systeéme de valeur de I’Eglise et le syst¢eme de valeur de la
société ont partiellernent émigré hors de 1'Eglise, méme s'ils se tournent encore
vers elle 4 Poccasion des passages transformateurs de leur vie (Lebenswen-
den) »*. La position de ce professeur catholique souligne avec raison que le
réseau des relations entre les distancés et 1'Eglise n’est pas simplement binaire.
Les croyants occasionnels ne se distancient pas seulement de 1'Eglise, ils se
démarquent &galement de I’athéisme. Ils se distinguent eux-mémes « face 2
ceux qui ne veulent rien avoir affaire avec I'Eglise » et « face & ceux qui ne
croient 4 plus rien du tout ».

Nous avons adopté pour notre part un terme d'un sens volontairement plus
neutre : Yes « distancés de I’Eglise ». Ce verbe substantivé nous permet de jover
sur I'ambiguité entre 1’ actif et le passif. A I'actif, « se distancer » signifie prendre
volontairement ses distances. Nous insistons alors sur le fait que les gens qui
vivent en marge de 1'Eglise souhaitent garder leurs distances, avec tout ce que
cette expression comporte aussi de froideur et de désintérét. Au passif, « étre
distancé », ou « se laisser distancer », impligue un décrochage di A des circons-
tances et des facteurs externes. Nous soulignons dans ce cas-1a le réle négatif
des Eglises dans le phénomeéne de prise de distance. En adoptant ce terme, nous
laissons donc volontairement ouverte la question des causes multiples de la
distanciation. L’avantage, & nos yeux décisif, de ce vocable est de souligner
que la responsabilité face i 1’abandon d’une pratique régulidre est sans doute
partagée.

? Ceci n’est qu’une toute premiére tentative de baliser le terrain de recherche. Cer-
tains distancés de I"Eglise s’affichent ouvertement non-croyants, ¢t participent néanmoins
& certaines cérémonies religieuses.

3 Nous préférons celle expression 2 celle, plus littérale mais décidément trop inélé-
gante, de « chrétiens a options » ou de « chrétiens sélectionnant »,

* P. M, ZULEHNER, Heirat, Geburt, Tod, Eine Pastoral zu den Lebenswenden,
Wien - Freiburg - Basel, Herder & Co., 19875, p. 11.
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11 nous faut maintenant tenter une définition plus précise de la carégorie des
distancés dont nous parlons. Les analyses et les résultats de la grande enquéte
intitulée Croire en Suisse(s)® nous aident & préciser ce point. Selon cette étude,
I'Eglise, en tant que systéme social, peut metire en ceuvre deux moyens prin-
cipaux pour garder un lien entre elle et ses membres. Le premier repose sur
I'« intégration normative » %, 11 souligne que I'individu adhere 2 I’organisation
donnée, en acceptant son autorité, en soutenant ses valeurs, ses normes et ses
buts, Mais la sarvie 4 long terme d’une Eglise ne peut se faire sur le seut mode
de I'intégration normative. Un deuxiéme type de moyen pour s assurer la par-
ticipation de ses membres est biti sur I'échange de prestations. Les enquéteurs
parlent alors d’« engagements réciproques réglementés » . Ce type de relation
se définit par des mots de coloration économique, autrement dit par des termes
comme la rentabilité, le bénéfice personnel escompté. La relation & 1'Eglise est
d’abord de type utilitaire.

Muni de ces deux critéres principaux d’appartenance, les auteurs dégagent
« ¢cing modéles motivationnels » qui disent chacuon 3 leur maniére les raisons
d'éue membres de I'Egiise. Le lien socio-normatif® instaure une relation per-
sonnelle entre la valeur et les buts défendus par 1'Eglise. « Les attentes norma-
tives de celles-ci servent de point de références. C’est en fonction de celles-ci
que I'individu détermine sa proximité (et sa distance) par rapport & 1'Eglise »°,
L'intérét personnel structure le deuxigme modéle motivationnel. « Les deux
affirmations « Je reste membre de 'Eglise parce qu'on ne peut pas dire qu'on
n’en aura jamais bescin » et « L'Eglise est importante d’abord pour les maria-
ges, les baptémes et les enterrements » représentent uné motivation d’apparte-
nance A I’'Eglise indépendante des buts et objectifs de celle-ci. [...] Ce qui est
important ici, {... ¢’est] le profit personnel qu’on peut tirer du fait d’étre membre
de I'Eglise. [...] La relation entre 1'Eglise et un bon nombre de ses membres
s"établit selon le type de 1'échange social [... qui] est basé€ sur des engagements
non spécifiques & échanger des prestations. Le caractére particulier des relations
instaurées par 1’échange social réside en ceci qu’une personne fournit une pres-

* R.-J. CAMPICHE, A. DUBACH, C. BOVAY, M. KRUEGGELER, P. VOLL,
Croire en Suisse(s), Analyse des résultats de Uenquéte menée en 198871989 sur la re-
ligion des Suisses, [abrégé par la suite : R.-). CAMPICHE, Croire], L'fge d’Homme,
Lausanne, 1992, en pasticulier p. 119 - 150.

S Ibid., p. 128,

? Ibid., p. 129.

¥ « Les organisations qui visent la grandeur et I"expansion ont beaucoup de membres
qui se contentent de jover un rle formel au sein de 1"organisation sans autres engage-
ments de leur part, qui se considerent comme des membres passifs, qui apprécient
I'engagement social de I’ organisation ou encore qui cherchent d’abord leur propre avan-
tage » (ibid., p. 130).

* Ibid., p. 133,
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tation, par exemple une prestation financiére, sans que le type de contrepartie
A attendre soit fixé dans le détail » ', L'appartenance & I'Eglise par tradition
définit un type de lien trds lache, puisque les critdres d’appartenance sont la
naissance, la tradition ou I'usage {(on nait dans telle Eglise). De plus, ce lien
non réfléchi, non choisi et non voulu, n’est ensuite ni amplifié ni approfondi
par des liens personnels. 1l souligne qu’on ne saurait bannir totalement 1'Eglise
de sa vie, mais en vérité, ’'Eglise fait partie du décor, sans que )’on se préoc-
cupe vraiment de savoir ce qu'elle est et ce qu’elle fait. Ee lien 2 I’Eglise peut
aussi &tre défini par Uindividu lui-méme. Ce type de lien souligne la dimension
du libre choix que nombre de nos contemporains revendiquent aujourd’hui. « Ce
qui st mis en question, ce n'est pas I'appartenance elle-méme mais les enga-
gements qui vont au-deld : par exemple aller 4 1'Eglise Je dimanche, vivre se-
lon I’éthique de I'Eglise » ''. L’individu revendique de construire sa relation a
I’Eglise en fonction de ses propres besoins ¢t de sa propre biographie. La der-
nigre raison d’appartenance & L’Eglise confére a I'institution ecclésiale un role
dispensateur de valeurs, méme si 1’écrasante majorité de nos contemporains
estime que I'Eglise ne change rien 2 leur comportement quotidien,

En combinant les cing motifs d’appartenance gque nous venons d’énumérer,
les enquéteurs proposent une typologie. Les quatre portraits qui suivent nous
permettent de nous repérer dans la complexité des attitudes a ’égard de I'ins-
titution ecclésiale. « Le type du fidele [...] est membre de V’Eglise pour 1’amour
de la cause commune, et il ne se préoccupe guére de considérations de renta-
bilité. Pour I'Eglise en tant qu’organisation normative, il incame le type idéal
du membre. [...]) Le type du fidele/client ressent I'Eglise comme une commu-
nauté de vie dans laquelle il partage avec d'autres des valeurs qui sont impor-
tantes pour lui ; d’un antre cdté, il voit dans I'Eglise une organisation dont les
prestations sont assez intéressantes pour qu'il vaille la peine de ne pas renoncer
& en étre membre. [...} Le type du client groupe les membres dont la relation 2
I’Eglise repose sur Y'échange de prestations . Le [...] membre nominal com-
prend le groupe de gens qui sont membres de 'Eglise par tradition » . L'ex-

® lhid., p. 134 - 135,

" Mhid., p. 137.

1z « Ce type est prét A payer le prix de son appartenance 3 ’Eglise au sens le plus
littéral du terme, mais pour le resie il se tieni & ’écart de 1a vie de I'Eglise » (ibid.,
p. 142). La coutume de la « petite enveloppe » remise au pasteur i 'issue du service
constitue le signe manifeste de cette attitude. Nous touchons par ce biais une des causes
des difficultés financiéres rencontrées par les Eglises séparées de I’Edat. Le coiit réel
d'un acte ecclésiastique est souvent sans rapport avec I'obole symbolique offerte.

1 Tous ces extraits sont tirés de R.-J. CAMPICHE, Croire, p. 141 - 144. En exami-
nant les résultats de 1'enquéte, nous réalisons qu’il faut prendre garde au vocabulaire
employé. Par exemple, dans une perception spontanée, nous utilisens 1’adjectif « per-
sonngl » pour définir un lien étroit d’un membre avec une communauté locale : neus
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pression « croyants non pratiquants » ', qui reviendra souvent au cours de noire
travail, est dérivée du parler ordinaire des demandeurs d’actes ecclésiastiques.
Au plan de I’attitude, ces personnes sont souvent proches du type du client ™
et désignent donc des pratiquants occasionnels. Notre réflexion tente d’éclairer
les liens qui existent entre ces distancés de la vie ecclésiale et les ministres et
laics engagés (proches du type du fidele).

Notre propos se veut limité et précis, en ce sens qu'il s’intéresse a un certain
type de religiosité populaire'®. Notre travail ne se fixe pas pour objectif de
traiter de la religion populaire en général, il ambitionne par contre d’éclairer
une facette particuliere de ce phénoméne complexe.

Précisons encore les limites géographiques et temporelles de notre travail.
Ce qui nous a passionné, c’est la religion populaire découverte i travers notre
pratique pastorale, dans le contexte réformé de Basse-Normandie et de Suisse
romande entre 1979 et 1988. Le présent texte a &té rédigé entre 1986 et 1992,

faisans alors référence au type du fidéle. L'usage sociologique est tout autre : « person-
nel » renvoie aux bénéfices et aux avantages qu’un individu donné retire de son lien
avec I'Eglise. Voici un autre exemple. La grande radiographie des croyances en Suisse
nous invite & renoncer a ’appellation de chrétiens « sociologiques ». Cette expression
désignait en fait ceux qui, pour des raisons de conformités sociales, se pliaient aux
coutumes religicuses. Les résultats de I'enquéte nous obligent & bannir ce terme, le
« novum » des conclusions de I'enquéte étant constitué par le fait que les individus re-
vendiquent le droit de négocier leur appartenance. Voir en particulier ibid., p. 267 - 279,

14 Retenons P utile ordre de grandeur suivant : « Un tiers de pratiquants réguliers, un
petit tiers de pratiquants occasionnels et un gros tiers de non-pratiquants, telle est en
résumé la sitvation en Suisse. [...] les personnes qui ne vont a Péglise que pour assister
a un rite de passage (baptéme, confirmation, mariage, cérémonie fungbre) [sont consi-
dérées] comme des non-pratiquants » par R.-J. Campiche, {ibid., 74).

1* 8i le lerme « client » convient bien pour désigner un certain mode de relation i
I'Eglise du point de vue des paramétres sociologiques, nous ne 1’avons pas retenu. Som
emploi par les professionnels de I'Eglise cache une demande de reconnaissance de
compétences, 1l présuppose un type de relations hiérarchiques et commerciales. Nous
regrettons quant & nous cet usage, qui tend & se répandre surtout chez les spécialistes
en cure d’dme.

' Nous renougons donc 2 focaliser notre analyse sur I'étude d’un acte ecclésiastique
particulier (baptéme ou mariage, par excmple). Cette option posée, il est clair que cha-
que rite de passage comporte sa spécificité et souléve & chaque fois des interrogations
théologiques et pastorales particuligres. Nous n’en nions nullement la pertinence, voire
I'urgence. Les questions fort débattues du baptéme et de 1a confirmation 1'attestent, Notre
travail, quant & Iui, veut dégager les dires et les comportements religieux qui se font
jour a I'occasion de toute demande d’acte ecclésiastique.
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2. La notion de « religion populaire »

2.1, Premiere approche et définition

La religion populaire apparait comme un champ peu délimité, labouré en
tous sens par les charrues diverses des chercheurs, chaque soc représentant une
discipline des sciences humaines. La recherche, d’une grande complexité, se
noue autour de deux questions fondamentales : celle de la terminologie et celle
des méthodes d’investigation. L’enjen de la discussion est celui du statut €pis-
témologique de la notion. Notre intention est d’indiquer au lecteur quelles sont
nos options et nos présupposés méthodologiques.

1l en va des mots comme des monnaies : certaines sont hautes et bien cotées
en bourse. Le risque est grand alors que, sous 'effet de I'inflation, elles con-
naissent de brusques affaissements. Ainsi en va-t-il des termes « religion popu-
laire » qui ont connu un regain de fortune extraordinaire. Ils ont été victimes
de leur succés. Plus un vocable gagne en extension, plus il risque de perdre en
substance et en fécondité. L'expression « religion populaire » est devenue une
sorte de fourre-tout commode, dans lequel on a rangé tous les phénomeénes un
peu bizarres et irrationnels qui échappent partiellement 4 1'emprise des Eglises
institutionnelles. Les termes de religion populaire ne sont-ils alors qu’un « fai-
seur d’embarras » ‘7 ?

Malgré ces difficultés terminologiques réelles, la notion de « religion popu-
laire » ne doit pas étre évacuée trop vite : d’abord parce qu’elle est utilisée par
I’ensemble de 1la communauté des savants, ensuite et surtout parce que le ca-
ractére hétérogéne des résultats n'est pas seulement le fruit amer de la multi-
plicité des recherches et des méthodes, il est aussi I'indice que les chercheurs
qui se sont penchés sur [a question n'ont pas induit 2 I'avance le résultat de
leur recherche. 11 est donc aussi le gage indirect du caractére rigoureux de leur
étude.

F-A. Isambert formule bien le probléme. « La question est de savoir si
I’expression signale seulement une réalité complexe et multiforme ou si elle
exprime adéquatement un fait socio-historique identifiable » . De plus, les
termes de «religion » et de « popalaire » ne sont pas indépendants 'un de
I'autre et «{...] chacun des deux, dans sa Haison i I'autre, en limite les varia-
tions de sens » *. La polysémie de I’expression est « [...] provoquée par absorp-

17 Cette expression est empruntée 3 A, ROUSSEAU, « Sur « la religion populaire » :
une perspective sociologique », in Collogue international du CNRS, Paris, CNRS, 1979,
p. 355,

'8 F-A. ISAMBERT, Le sens du sacré, féte et religion populaire, [abrégé par la
suite : Le sens du sacré), Paris, Minuit, coll. Le sens commun, 1982, p. 21.

® Ibid., p. 27.
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tion de termes plus particuliers, se référant précisément i des connotations
différentes du mot « populaire » » ™, Nous devrons donc prendre le temps de
cerner les sens de I’adjectif « populaire ». Mais auparavant, indigouons brigve-
ment ce que nous entendons par « religion »,

La définition qui suit, empruntée 3 G. van der Leeuw, devra étre mise 2
I’épreuve, mais elle donne on cadre & notre recherche. « Placé dans le monde,
I’homme ne se sent pas simplement chez lui ; il éprouve une soiprise, qui peut
aller josqu’a I’angoisse et méme au désespoir. Au monde a lui donné, il ne dit
pas oui, mais sans relache il répéte : non. Cette négation force son humanité » *'.
« Une religion quelconque ne se congoit qu’avec une critique de la vie. Avoir
de la religion signifie précisément qo’on se refuse & accepter tout simpiement
la vie. Car la religion se dirige tonjours vers ce qui est antre. Jaillie et développée
au sein de 'humaine existence, elle ne peut s’adresser A cette existence telle
quelle »*, C’est dans ce sens qoe nos contemporains s’expriment lorsqu’ils
affirment : « Il y a quelque chose au-dessus de nous » oa encore « Au fond de
lui, il avait sa croyance ».

En choisissant d’étndier les stéréotypes, nous avens opté pour une sorte de
rééquilibrage. Face A nne sociologie quantitative qui mesure 1a croyance 4 I’aone
de 1a pratique, nous avons préféré une analyse qualitative (au sens sociologique
du terme), qni cherche 4 comprendre en un lien donné non senlement la religion,
mais également la religiosité des distancés. La différence et la corrélation entre
ces deux réalités relévent de nuances, mais de nuances significatives. Nous les
emploiecons 1'une et Uautre pour sculigner deux aspects distincts, mais com-
plémentaires, do méme phénomene. En pariant de « religion », nous mettrons
davantage I’accent sur les attitudes et les comportements ; noos soolignerons le
pdle de 'extériorité. En parlant de la « religiosité », nous mettrons en avant le
rble des croyances, ainsi que celui du sentiment et de I’émotion ; nous accen-
tuerons le pOie de I'intériorité,

Revenons mainténant an sens a denner i 1’adjectif « popnlaire ». L’étude de
J.-C. Schmitt nous permet de faire on pas décisif dans notre quéte, Ce chercheor
distingne fort opportunément trois sens & ce terme : populaire désigne en pre-
mier lieu ce qui est créé par le penple, en second lieu ce qui est recu par le

2 fbid, p. 33,

3 G. VAN DER LEEUW, Lg religion dans son essence et ses manifestations, Phé-
noménologie de la religion, édition frangaise refondue ¢t mise & jour par 1’auleur avec
la collaboration du tradncieur J. MARTY, [abrégé par la snite : La religion), Paris, Payol,
1970, p. 333.

Z thid, p. 201.
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peuple et en troisiéme lieu ce qui est destiné au peuple ®. H. Mottu souligne
bien les dangers de la conception romantique (ce qui est créé par le peuple) et
de la conception paternaliste (ce qui est destiné au peuple}, qui sous-tendent la
premidre et la troisieme de ces positions 2. La conception romantique embellit
cette religion, qui devient ainsi une grandeur mythique facilement manipulable.
La vision patemaliste considére le peuple comme un simple réceptacle passif.
La position romantique et |a position paternaliste ont un point commun : elles
cherchent & supprimer illuscirement la distance qui existe, pour des raisons
culturelles, entre le peuple et ceux qui parlent au nom du peuple. Ces positions
dénotent un idéalisme qui néglige les statuts des divers acteurs sociaux en
présence. Pour éviter cet écueil, nous cherchons notre voie dans la deuxiéme
définition : « [...] ce qui est regu par le peuple ». Nous aimerions cependant
amender la proposition de J.-C. Schmitt sur un point qui nous parait décisif.
Nous remplacerons le participe « regu » par « reflété », et ce pour bien signifier
que nous Ne Pourrons jamais savoir ce qui est effectivement re¢u par le peuple,
mais seulement inferpréfer ce qu'il consent & nous dire de ses croyances.

L'étude de la religion populaire est donc !'examen des croyances ef des
comportements appropriés par le plus grand nombre, tels qu’ils sont reflétés
dans le langage et dans les artitudes du peuple. Cette définition souligne que
nous nous intéressons non seulement au contenu de cette religiosité, mais éga-
lement a sa forme. Nous n’avons pas accés directement 2 la religion populaire,
mais seulement 3 certaines de ses manifestations. La religion populaire témoi-
gne i sa maniére de la Wirkunsgeschichre (de ’histoire des effets) de la prédi-
cation chrétienne. Elle est la forme tangible sous laquelle les masses interpre-
tent et comprennent le christianisme. Cette interprétation est corroborée par un
grand nombre d’historiens qui affirment qu’«[...] il n’y a pas, dans le cadre du
christianisme, de véritable religion populaire, mais une version populaire de la
religion de tous » . 11 faut ajouter 2 cela que la religion populaire est peu lo-
quace sur elle-méme*S, parce qu’elle ne cherche pas A prendre distance par
rapport aux réalit€s immédiates qui la constituent, Elle ne méta-communique
pas. Elle vit et elle survit sans se poser de questions sur sa nature. Suivant la
proposition de F.-A. 1sambert, il vaudrait mieux alors parler de syndrome de la

2 Voir 1..C. SCHMITT, « "Religion populaire” et culture folklorique », in Annales,
fconomies, sociédtés, civilisations, septembre - oclobre 1976, p. 941-953, en particulier
p. 942.

M Voir H. MOTTU, « Avant-propos », in J. DELUMEAU, « Christianisation et re-
ligion populaire i la fin du Moyen Age », in Bulletin du CPE, 322me année, n® 3, mai
1980, p. 3.

% F.-A. ISAMBERT, Le sens du sacré, ep. cit., p. 33.

* On pewt rappeler ici le constat de D. Hervieu-Léger, el que le résume R.-J.
Campiche «[...] il a fallu attendre I'émergence de la modernité pour que la religion
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religion populaire. Précisons, pour éviter des méprises, que ce terme ne contient
pas de connotation pathologique. Nous voulons souligner par 13 que nous ne
partons pas a la recherche d'un systéme « religion populaire » bien constitué,
mais que nous nous interrogeons sur des phénoménes apparaissant réguli¢rement
ensemble ”. Les manifestations de la religion populaire ne la reflétent que
particllement. En toute rigueur, il faudrait maintenir 4 chaque mention, I'ex-
pression « syndrome de la religion populaire ». Mais pour éviter de lourdes
périphrases, nous y renongons.

2.2. Distinctions entre les discours sur la religion populaire et la religion
populaire

1l faut clairement distinguer les discours sur ]a religion populaire de la reli-
gion populaire elle-méme. Cette délimitation s’impose d’autant plus si I'on
retourne aux origines de la discussion. La religion populaire est d"abord I'objet
d’un débat de clercs # qui s’insvrgent contre le fait que les sacrements chrétiens
soient simplement livrés 4 1'incroyance ; par exemple, ils s’ offusquent du fait
que la communion solennelle devienne vn folklore paien. Toutes les contribu-
tions sur la religion popuolaire (y compris celle-ci 1) sont d’abord des discours
&’intellectuels produits par ceux qui se sentent autorisés A parler du peuple et
pour le peuple. Et les sociclogues nous rendent justement attentifs au fait que
« [...] les prises de position sur « le peuple » ov « le populaire » dépendent dans
leur forme et leur contenu des intéréts spécifiques liés d’abord 2 1’ appartenance
au champ de productions culturelles et ensuite 4 la position occupée av sein de
ce champ » ?. Parler de « populaire », ¢’est du coup induire une opposition. J.
Séguy note avec raison que « [...] parler de religion populaire, c’est toujours
1’opposer 4 antre chose, 4 une avtre forme de religion » *, i faut alors se mettre
au clair sur la nature de 1'opposition, car malheurcusement le terme gue 1’on

devienne un objet 4 penser. Tant que celle-ci s’identifiait 2 I'ordre du monde, I'absence
de distance rendait son élude impossible. En revanche, 1'apparition d’un type nouvean
de rationalité a progressivement batiu en bréche la pertinence de la religion comme
principe organisateur du monde et du systéme sociétal, ainsi que de ses sous-systémes
économique, politique, social, culturel. La relativisation du pouvoir ordonnateur et 1égi-
timateur de la religion ouvrait ainsi la voie 2 son analyse », cité par R.-J. CAMPICHE,
« Une approche sociologique du champ religieux », in RThPh, vol. 120, 198311, p. 127.

¥ Yoir F.-A. ISAMBERT, « L’aujourd™hmi », in La religion populaire, Colloque
international du CNRS, (abrégé par la suite : La religion populaire], Paris, CNRS, 1979,
p. 286. '

3 Voir 1-M. MAYEUR, « Des clercs devant la religion populaire ; aux origines d*un
débat », in La religion populaire, op. cit., p. 339-345.

¥ p. BOURDIEU, Choses dites, Paris, Minuit, 1987, p. 178-179.

® Cité par F.-A. ISAMBERT, Le sens du sacré, op. cit., p. 36.
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oppose n’est pas tovjours le méme”'. Faisons V'inventaire des types d’opposi-
tions possibles

- une opposition de nature théologico-religieuse entre certaines maniéres
d’appréhender le sacré,

— une opposition de type socio-culturel : on distingue alors entre la foi des
stmples et celle des gens qui connaissent bien la théologie *2,

— une opposition géagraphique et culturelle entre deux types de milieux :
les études historiques surtout distinguent entre lettrés et non-lettrés, entre so-
ciétés traditionnelles et sociétés urbanisées,

— une opposition de type plus existentiel, entre le vécu et le prescrit, et entre
ce méme vécu et le doctrinal.

A cette premiere série d’oppositions s’en ajoutent encore d’autres qui cher-
chent A préciser la nature de la croyance. Au lieu de pailer de démarches de
foi, on qualifiera les demandes faites aux représentants de I'institution ecclésiale
de traditionnelles ou de magiques*. On les subordonnera 2 1a religion des éli-
tes on encore A la religion dite intellectuelle.

Ainsi la religion populaire induit une double catégorisation socio-économi-
que et ecclésiale. Dans le classement socio-économique, 1a notion de « popu-
laire » désigne une classe parmi d’autres. Les sociologues distinguent entre les
classes populaires, moyennes et bourgeoises*, Méme si notre perspective ne
se veut pas avant tout sociologique, nous devons prendre la mesure de cette
classification. Elle révéle que la religion et toute expression religieuse qui en

% Ibid., p. 36-37. Voir également D. HERVIEU-LEGER et F. CHAMPION, Vers
un nouveau christianisme ? Iniroduction & la sociologie du christianisme occidemal
[abrégé par la saite © D. HERVIEU-LEGER, Vers un nouveau christianisme ?], Pads,
Cerf, coll. « Sciences humaines et religions », 1986, p. 101 - 137, en particulier la p.
120.

" « Le débat sur la religion populaite se noue [...] autour de Popposition entre la
religion des simples et la religion savanie, entre 1a représentation d’une Eglise de con-
fessants et celle ¢’une Eglise multitudiniste, entre les perfecti et les credenres » (ibid.,
p. 114). 11 est intéressant de constater que ce type d’opposition n’est pas seulement le
fait des chercheurs mais, comme nous tenterons de le montrer, qu’il a aussi 66 intériorisé
par la mentalité¢ populaite.

3 Voir F-A. ISAMBERT, Le sens du sacré, op. cit., p. 37.

™ On peut évidemment affiner cette classification. R. HOGGART distingue dans
I’ Angleterre des années 1950, les classes aisées, moyennes, moyennes inférienres, po-
pulaires ef les classes démunies. 1 suit en cela enquéte intitulée La lecture @ Hulton.
Voir R. HOGGART, La culture du pauvre, étude sur le style de vie des classes popu-
laires en Angleterre, {abrégé par la suite . La cidrure), trad. F. et J.-C. GARCIAS et
).-C. PASSERON, Paris, Minuit, coll. Le sens ¢ommun, 1970, p. 31.
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découle ont nécessairement partie liée avec la culture™ dans laquelle elles
baignent. Dans le classement ecclésial, la conmotation « populaire » est alors
utilisée comme catégorie empirique pour désigner un certain nombre de cliva-
ges av sein de 'Eglise institutionnelle. Les spécialistes distinguent entre élites
£t masses, entre minorité et majorité. L’adjectif « populaire » est alors au ser-
vice d’une typologie (souvent implicite) pour tenter de classer les diverses
formes d'adhésion religiense. On parlera, par exemple, du catholicisme popu-
laire comme étant «[...] la religion catholique vécue par une large majorité
d’une population. [...] [dont] les milieyx populatres forment I'élément le plus
important et le plus typique d’une mentalit¢ commune et d'un ensemble de
comportements assez serblables » %,

La distinction opérée entre la religion populaire et les discours sur cetie
derniére confere une précision plus grande encore & notre objet d'étude. Parler
de religion populaire, c’est s'intéresser & la nature de la relation entre ceux qui
ont la responsabilité de la pastorale et ceux A qui elle est destinée. Le concept
de « religion populaire » devient un ouril heuristique utile pour analyser d’une
part les stratégies pastorales (et les options théologiques qui les sous-tendent),
et d'auire part les expressions de religiosité du plus grand nombre™.

Cela nous améne a formuler "hypothése suivante : la notion de « religion
populaire » s’appréhende comme un métaphénomene. Par métaphénomeéne (et
par analogie au terme de « métalangage », tel que I'utilise I'école de Palo-Alto),
nous mettons en évidence le fait que le phénomene se situe a un autre nivean
que le niveau immédiat de perception. Nons avons accés & un phénoméne se-
cond qui permet, par le biais d’un changement de perspective, d’exercer une
interprétation seconde. Ainsi, Ia religion populaire se dévoile comme ung re-

¥ Pour cette question voir R. PANNET, Le catholicisme populaire, 30 ans aprés
« La France pays de mission ? », Paris, le Centurion, 1974, p. 13.

% R. PANNET, « Bloc-note d’un prétre de base, débat pastoral et catholicisme po-
pulaire », in Le christianisme populaire, les dossiers de histoire, sous la direction de
B. PLONGERON et R. PANNET, Paris, Le Centurion, 1976, p. 268.

¥ Le lien entre les croyances du plus grand nombre et les stratégies pastorales est
bien mis en évidence par D, Hervieu-Léger : « 1] faut s’y résoudre : la religion populaire
ne constilue pas un systtme religieux autonome, nettement distinct de la religion domi-
nante » (D. HERVIEU-LEGER, Vers un nouveau christianisme, op. cit., p. 128). « Re-
ligion des préures et religion des fidéles se trouvent embeilées I'une dans ['autre comme
«tenon el mortaise ». Loin de s’opposer, elles s'articulent de fagon dynamique, en
s'imposant leurs exigences réciproques » (fbid., p. 134). Voir également R.-J. CAMPI-
CHE, Craire, ap. cit., p. 90 ; il souligne, d’un point de vue historique et dans le contexte
helvétique, les différences de swatégies confessionnelles 2 ['ozuvre face A la religion
populaire. Voir aussi, dans ce méme ouvrage, la description d' A, Dubach (p. 145 - 148) ;
cet auteur analyse le dilemme de stratégie organisationnelle des Eglises, qui se pose
particuligrement dans l¢ cadre de nos relations avec la religion populaire,
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constructon abstraite, qui englobe et qui dépasse, en la transformant, la per-
ception premiére que nous pouvons avoir du phénoméne « religion populaire ».

2.3. Fonctions repérables dans les discours sur la religion populaire

Plutét que de nous récrier contre la tonrnure idéologique® qu’a prise le
débat, il nous semble plus intéressant de relever les fonctions inhérentes aux
propos tenus sur la religion populaire,

Les études sur la religion populaire nous aménent 4 une prise de conscience,
souvent rude, mais toujours salutaire. Elles recélent une fonction de conscien-
tisation. Elles nous dévoilent donc une erreur d’optique qui fut longtemps la
ndtre. Nous avons découvert gue Ihistoire du christianisme n’étaic pas écrite
simplement par quelques grandes figures qui émirent des idées belles et géné-
reuses, mais que les sans-grades et les sans-noms 1"ont aussi forgée 4 leur ma-
nigre. Quiconque s’intéresse a ce sujet est amené i prendre acte du déealage
existant entre, d’une part fa production du discours religieux, et d’autre part son
appropriation partielle et transformatrice par la mentalité populaire. Nous pen-
sions qu’il suffisait d’avoir un contenu assez net de la proposition chrétienne
pour que sa transmission s'effectue aniomatiquement. Or cette illusion s’es-
tompe largement a la lecture des travaux sur I'histoire des mentalités. C’est trop
peu dire que I'écart entre la prociamation évangélique et son assimilation nous
interpelle. Constater le fossé ne suffit pas ; toute pratique pastorale devrait vi-
ser A le combler, ne serait-ce que particllement. Notre motivation se loge dans
la conviction que 1'Evangile, par nature et par vocation, comporte une dimen-
sion universaliste. Les lignes qui suivent ont &€ écrites comme une protestation
contre tous ceux qui estiment qu’it faut abandonner les chrétiens non-pratiquants
et que 1’heure d’un langage et d’une pratigue clairs (sic !) a enfin sonné. Au fil
des pages, nous tenterons de convaincre ceux (ui 8’ accommodent de cette dis-
tanciation et qui cherchent & entériner théologiquement. Nous espérons les
persuader de ne pas accepter qu’il y ait des laissés-pour-compte et des margi-
naux, dans quelque domaine que ce soit, et en particulier dans le domaine de
Ia vie chrétienne. Nous postulons qu'il s"avere possible de poser les conditions
d’un dialogue praticable entre, d’une part les croyances des distancés, et 4’ autre
part les promesses et les exigences évangéliques.

% e recours & I'idéologie est devenu aujourd’hui p&joratif. Nous entendons ici ce
1erme de fagon technique. Il n'est pas possible de vivre sans idéologie. Nous donnons
donc a ce terme son sens originel « d’analyse des idées et des sciences des idées ». Voir
& ce sujet 'analyse de M. SIMON, « Requiem pour un concept défunt ? Réflexions sur
I'histoire du concept d’idéologie », in Approches, Cahier n® 51, 1986, Centre Documen-
1ation Recherche, 108 bis, rue de Vaugirard, Paris, p. 99-115, en particulier la p. 99.
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S’exprimer sur [a religion populaire, c’est se situer au sein du champ, sou-
vent conflictuel, des biens symboliques et spirituels. Celui qui s’y exprime re-
vendique une certaine compétence. Les discours sur 1a religion populaire sont
toujours instructifs, parce qu’ils révélent comment nous légitimons nos straté-
gies pastorales et les options théologiques qui les sous-tendent. lls possédent

une fonction de légitimation™.

La fonction d’assignation et de démarcation est trés nettement affirmée quand
le populaire est décrié, quand on proclame a qui veut I'entendre que les sacre-
ments sont aujourd’hui livrés 4 'incroyance et que les cérémonies de passage
sont devenues folkloriques.

La fonction d’occultation des problémes dus a la désaffection des Eglises
sonligne 'inverse de la précédente : le populaire est idéalisé. Cela devient
manifeste lorsqu’on opére des glissements de sens non explicites. Nous citerons
deux exemples. Le premier est di & un dérapage théologique et liturgique : le
peuple, qui est une grandeur sociologique, devient alors 1'équivalent du peuple
en marche de I’ Ancien Testament. Le deuxiéme exemple reléve d’une déviation
cultarelle ;: on transfere sans autre en Europe des propos qui ont sans doute
toute leur pertinence dans le contexte Jatino-américain ; le peuple devient alors
Pécole du véritable amour de Dieu, le seul lien ot nous pouvons prendre Ja
vraie mesure de la solidarité entre Dieu et les hommes.

Le discours sur la religion populaire peut avoir des effets négatifs. 1l revét
ainsi une fonction d'évitement, qui occulte les questions épineuses et renonce
a prendre la vraie mesure de la sécularisation iréversible de nos soci€tés occi-
dentales. Les discours sur la religion populaire, qui célebrent le retour du sacré
et le réveil des croyances, masquent le fait gue ce retour et ce réveil se sont
effectués en paralléle an recul institutionnel de nos Eglises.

La fonction de programmation-action est nég dans les années 60, lorsque les
stratégies pastorales consistaient  faire des offres de plus en plus sophistiquées,
notamment pour former et équiper les laics engagés et les pasteurs. Tout cela
a eu, et a encore, de bonnes raisons d’étre ; mais force est de constater que cela
a accentué une bipolarisation entre producteurs et consommateurs, Comme le
note opportunément W. Kramer : « L'« Eglise ouverte 4 tous » devenait une
Eglise de fonctionnaires actifs et de soi-disant membres passifs, qui restaient a
distance » *. Ainsi, le discours sur la religion populaire met le doigt sur les

¥ Voir D. HERVIEU-LEGER, Vers un nouveau christianisme ?, op. cit., p. 84 - 100.

10 %W. KRAMER, « Aspects de la Volkskirche dans les Eglises de Suisse alémani-
que », in Le multitudinisme hier, awjourd hui, demain, Travaux ef débats du Collogue
organisé par I'Institt Romand de Pastorale les 7 e1 8 décembre 1987 & I'Université de
Lausanne, Cahiers de 'IRP, Lausanne, février 1988, p, 35,
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failles de nos stratégies pastorales et nous invite 3 repenser 1a maniére de prendre
en compte les demandes émanant du « peuple »,

3. Questions méthodologiques

3.1. Les parametres inhérents 3 I’étude de la religion populaire

Nous pouvons repérer les principaux paramétres qui conditionnent toute
étude sur la religion populaire. Nous voulons rapidement les nommer.

La place que nous occupons au sein du champ religieux est primordiale.
C’est en tant que pasteur et théologien que nous entreprenons cette étude. Nous
ne sommes pas neotre 3 ’égard des phénomeénes de la religion populaire. Cela
implique que notre tiche sera non seulement d’examiner notre objet mais encore
d’analyser notre rapport & 1'objet.

Les visées descriptives sous-tendent la recherche et sont tributaires de la
discipline choisie. Qu”allons-nous retenir dans I’inventaire impressionnant des
éléments qui composent la religion populaire : les pratiques religienses fonda-
mentales, les formes populaires de la dévotion, la spiritualité populaire, les
questions de morale, les attentes populaires face & ['Eglise institutionnelle, les
expressions hétérodoxes de la foi, les croyances en I'irrationnel, etc. ? Les op-
tions théoriques influencent évidemment les résultats.

11 est intéressant de constater qu’on se précipite souvent sur des gualificatifs
dont on affuble le soi-disant religieux populaire, du style « C’est du folklore »,
Or nous oublions que ces descriptifs traduisent de fait une série de jugements
évaluateurs : ils sont élaborés « {...] en fonction d’une certaine norme de chris-
tianisme. Et 1a norme retenue en général, méme implicitement, est au mieux la
norme officielle de I’Eglise A 1’époque considérée » *'. Les normes et les valeurs
que nous avons iniégrées doivent aussi étre passées au crible de notre examen.
En d’autres termes, il s’agit d’étre attentif A la contingence idéologique qui est
la nétre.

Les présupposés sont inévitables. Ils mettent en lumiére les différents crité-
res qui permettent de délimiter ce qui fait partie de la religion populaire et ce
qui n’en fait pas partie. Mais ils risquent de se moer en préjugés, 5’ils sont
inconscients et s’ils apparaissent de fagon latente dans le discours. Les critéres
choists apparaissent comme autant de césures. Ces découpages sont certes nés
d’une observation attentive, mais ils dévoilent aussi les présupposés des cher-
cheurs. Il ne s’agit pas de se récrier contre ces choix implicites, mais de faire

4 J.-C. SCHMITT, « "Religion populaire" et cnlture folklorique », art, cit., p. 946,
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porter le débat également sur leur nature. L’examen de ces derniers mérite une
attention constante tout au long de cette étude. Nous ne pouvons donc pas
classer cette question dans les prolégoménes. Car pour chague théme abordé,
ils devront apparaitre. La maniére dont nous interprétons le religicux, le sacré,
les rites, le rapport 4 I'Eglise, 3 Dieu, etc., sont autant de lieux théologiques od
apparaitront nos options.

3.2. Plaidoyer pour une approche phénoménologique

Les paramétres dégagés ci-dessus nous permettent d'aborder la question
méthodologique. A I’ombre de la magistrale Phénoménologie de la religion de
G. Van der Leenw 2, nous voulons esquisser une étude phénoménologique de
la religion populaire. Les trois caractéristiques suivantes, ainsi que leurs con-
séquences méthodologiques, méritent d’étre relevées .

Premidre caractéristique : le retour aux choses elles-mémes

La phénoménclogie cherche a trouver 1’accés aux choses elles-mémes : elle
veut témeigner de ce qui se montre & la conscience. Cela signifie que 1’acces
direct 4 la religion populaire ne lui est pas donné d’emblée. La chose qui se
montre dans le phénoméne conceme aussi bien ce qui se montre que celui &
qui cela est montré, La phénoménologie consiste « [...] & parler de ce qui s'est
montré 2 nous »*“. En termes techniques, il s’agit d’examiner avec attention
I"axe noématique. Toute Vessence du phénoméne « [...] consisie & se montrer,
et 4 se montrer 3 « quelqu’un ». Aussitdt que ce « quelqu’un » commence 2
parler de ce qui se montre, il y a phénoménologie » **. Lorsque nous abordons
la religion populaire, nous chercherons A nous débarrasser de nos préjugés. Nous
devrons également dans un premier temps laisser de cdté les explications éla-
borées par les spécialistes. La tiche premiére de la phénoménologie est certes
de donner des noms. Mais ici plus qu’ailleurs, nous risquons de «[...] « trans-
former les vues en notions, les notions en mots » et [d'lemployer ces mots
« comme si ¢'étaient des objets » » . 11 s”agit de plaider pour une non-adéqua-
tion entre le nom et 1’objet. La linguistique nous permet de préciser cette pen-

# Voir G. VAN DER LEEUW, La religion, op. cit. ; pour les questions de méthode
voir en particulier les p. 654-679.

“ Pour une bonne présentation de la phénoménclogie husserlienne, on se référera
avec profit 2 F. CHATELET, La philosophie *** de Kanr & Husserl, Paris, Hachette,
coll. Marabout université, 1979 [1973], en particulier p. 286.

“ G. VAN DER LEEUW, La religion, op. cit., p. 657.

% Ibid., p. 655,

% Ibid., p. 658,
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sée, en ce sens qu’elle distingue entre le signifiant (qui est la manifestation
matérielle du signe) et le signifié (qui renvoie an contenu sémantique du signe) ¥
Ce constat méthodologique aura des incidences importantes. Constatons, au
niveau phénoménologique d’abord, que les noms que nous donnons aux objets
et anx idées ne reconvrent pas ces derniers ; ’exemple patent du tabou montre
que les mots peuvent signifier plus que les choses elles-mémes. Au nivean
théologique, nous observons que, dans I’ Ancien Testament, le nom de Dieu est
impronongable ; ce qui doit nons alerter sur le fait que nos discours sur Dieu
ne peuvent gue renvoyer imparfaitement 3 Lui ; toute expression théologique
est brisée, exprimant inadéquatement le Sujet dont elle cherche A rendre
compte **. 11 5’agit de remonter par-dela les concepts aux faits et 2 ’essence,
car nos affirmations contiennent déja des explications parfois fautives. Nous
avons considéré alors que notre premidre tiche était de recueillir un matériau
fiable sur lequel nous puissions saisir sur le vif comment les gens s’exprimaient
an sujet du monde, de I'Eglise et de Dieu. Nous avons rassemblé des entretiens
avec des distancés qui gardaient un lien ténu avec 1'Eglise. Nous avons cherché
a recouper notre propre collecte avec des apports extérieurs, par exemple des
dissertations écrites dans le cadre scolaire pour un professeur de frangais, et ce
par des jeunes en cours d’instruction religiense, ainsi gu’un entretien d’un
conseiller de paroisse avec quelqu’un qui se déclaraic distancé de I'Eglise. Nous
avons ¢galement transcrit des lettres de lecteurs et des scripts d’&missions de
télévision . Nous prétendons ainsi satisfaire 2 12 tiche premiere de toute phé-
noménologie, qui, dans un mouvement de réduction édéitique, est d’abord d’en
revenir aux essences, c¢’est-a-dire 4 ce qui se montre.

Deuxiéme caractéristique : U'intentionnalité de la conscience

La force et la riguenr de la méthode phénoménologique résident dans le fait
qu’elle pense le statut de la conscience de celui qui observe. Ce point est capital
lorsque des théologiens se mettent A observer la religion populaire. La phéno-
ménologie détecte ce qui se montre certes, mais ce qui se montre & quelqu’un.

" Le signe est marqué par I’ambiguité au moment du décodage. La siréne, par
exemple, peut évoquer le début d’un bombardement et réveiller I’angoisse des habitants ;
elle peut aussi, dans le cadre d’une vérification des installations en temps de paix, sus-
citer I'indifférence. Cet exemple est emprunté 3 O. DUCROT et T. TODOROV, Dic-
tionnaire encyclopédique des sciences du langage [abrégé par la suite : Dictionnaire],
Paris, Seuil, coll. Point n® 110, p. 131.

“ Ce constat premier n’autorise évidemment pas 2 se targuer de I'indicible pour
légitimer une paresse théologique. Le discours que nous construisons doit rendre compte
de sa cohérence et de son imtelligibilité. L'Evangile n’est jamais Evangile par lui-méme,
mais il ne le devient que lorsqu’il est proclamé.

#® L'ensemble de ce matériau n’est pas publié (voir note 4),
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La religion populaire est souvent analysée et jugée & 1'aune de notre propre
conception du christianisme, considérée comme juste et intangible.

Du point de vue technique, il s’agit d’examiner ce qui se passe sur 'axe de
la nozse*®. En I'occurrence, il s’agira de réfléchir aux idées et aux représenta-
tions que nous avons des distancés. Pour rendre justice 4 cet aspect de I"analyse
phénoménologique, nous avons examiné ce que les pasteurs et les engagés di-
saient des croyants occasionnels. Nous avons ainsi collecté leurs idées regues
a propos des distancés de 1'Eglise. Nous avons cherché a percevoir quelles
étaient leurs réactions A 1'égard des distancés.

Notre recherche se veut 2 maints égards un travail de mise a jour de I'implicite
qui commande souvent les relations entre les représentants de 1'Eglise institu-
tionnelle et ceux qui s’en éloignent.

Il va sans dire que notre connaissance est toujours noético-noématique et
que cette distinction est opérée uniquement 4 des fins de clarification. Dans la
pratique, les deux moments sont tonjours unis. « Les vécus de conscience sont
la mati¢re d’une synthése qui s’effectue tantdt avtour du pdle de 1’objet, tantdt
a partir du pdle du snjet. {...] Iintentionnalité active se double d’une intention-
nalité passive »°'. Elle est un mélange de passivité et d’activité qui peut étre
analysé. Nous postulons que cette connaissance réciproque forme systeme. H.
Bourgeois formule cela avec simplicité et justesse lorsqu’il écrit: «[...] en
parlant des autres, voire en parlant aux autres, on parle d'abord de soi » %2,

La troisieme caractéristique : la parenthése de I'époché

C’est le moment o, selon E. Husserl, nous mettons entre parenthéses tout
Jjogement par rapport 4 la réalité, I1 s”agit bien de mettre en suspens nos valeurs.
C’est dire qu'il ne nous appartiendra pas, dans cette phase phénoménologique,
de porter des jugements. Ecoutons G. van der Leeuw : « La phénoménologie
n’est pas une métaphysique, et elle n’étreint pas davantage la réalité empirique.
Elle observe la réserve, 'époché, et sa compréhension de ce qui est arrivé dé-
pend toujours d'vne « mise entre parenthéses ». La phénoménologie ne s’occupe
que de phénoménes, ¢’est-3-dire de ce qui se montre ; pour elle il n’y a rien
« derriére » le phénoméne. [...] La phénoménologie [...] est la vivante activité
authentiquement humaine qui consiste A ne se perdre ni dans les choses ni dans

0 «On appelle noése cet acte de Ja conscience qui saisit le notme ». Le nodme,
quant 4 lui, est I'objet « [...] en tant qu’il est senlement pens€, en tant gu'il est seulement
visé par la conscience ». P.-A. STUCKI, Herméneutique et dialectique, Genéve, Labor
et Fides, coll. Nouvelle série théologique n® 24, 1970, p. 51.

5\ Ibid., p. 57-58.

 H. BOURGEOIS, « Le christianisme populaire un probléme d’anthropologie théo-
logique » in La Maison-Dien n° 122, 1975, p. 122,
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I’ego, 4 ne point planer au-dessus des choses comme un Dieu ov passer au-des-
sous d’elles comme un animal, mais 2 faire ce qui n’est donné ni i 1’animal o
a Dieu : se placer avec compréhension 4 c¢bté de ce qui se montre et le regar-
der » **, Le plan de notre travail témoigne de ce souci de respecter la parenthése
de I’époché, dans 1a mesure ol nous distinguons 1" approche phénoménclogique
de la relecture théologique. 11 s’agira non seulement de comprendre, mais éga-
lement d'interpréter. En conclusion, nous voulons donner Ia parole 4 G, van
der Leeuw pour résumer ce qu’est une phénoménologie de la religion. Elle
«[...] doit done, tout d'abord, donner des noms : sacrifice, pridre, sauveur,
mythe, etc. Elle désigne ainsi les phénoménes. En second lien, elle doit les
insérer dans la vie, en faire méthodiquement 1’expérience vécue. En troisitme
lieu, elle doit se placer a cdté et, dans 1'époché, essayer de regarder ce qui se
montre. Quatrigmement, elle tente d’€lucider ce qu’est 1a vie, et cinquidmement
(rénnissant tous les actes précédents), elle s’efforce de comprendre ce qui s"est
montré. Enfin, elle doit se confronter 3 la « réalité » chaotique, anx signes non
encore interprétés, et rendre témoignage de ce qu’elle a compris » ™.

On soulignera, en conclusion de cette introduction méthodologique, la non-
cloture de notre recherche. La phénoménologie nous amérera bien 4 une re-
construction. Mais il restera des zones d’ombre. Nous ne pourrons pas batir un
nouveau systéme dans lequel tous les éléments, a vrai dire assez hétéroclites,
que nous avons rassemblés prendraient une place incontestable et trouveraient
une explication. Auntant I'écrire en onverture de cette étude : celui qui chercherait
2 savoir ce qu’est exactement la religion populaire en général et a en repérer
les invariances ne trouvera pas de quoi satisfaire sa curiosité. C’est que la re-
ligion populaire est sans doute plus maligne que cenx qui écrivent des livres &
son sujet. Elle est une réalité vivante qui ne se laisse pas enfermer dans les
pages d'un livre. 1l appartiendra 4 d'autres cherchenrs et pasteurs de voir com-
ment ils ont per¢u cette réalité et comment elle se métamorphose. Nouns espé-
rons par contre que notre étude se révélera opératoire, et cette opérationnalité
en indique la finalité. Elle es¢ dictée par des considérations d’ordre théologique
et pastoral. Peu an clair sur les distancés et relativement démuni a lewr égard,
nous scuhaitons reprendre la question et voir surtout comment nous pouvons
mieux communiquer et vivre ensemble de I’Evangile.

Le champ de recherche délimité et la méthodologie indiquée, nous invitons
le lecteur & vouer toute son attention aux « stéréotypes », révélateurs de la
mentalité ambiante.

3 G. VAN DER LEEUW, La religion, op. cit., p. 659-660.
* Ibid., p. 670.



CHAPITRE It
Les stéréotypes

«[...] on peut dire que le sté-
réotype est devenu de nos jours
Tune des grandes obsessions des
temps modemes. Chacun en re-
connait la présence menagante ;
chacun se méle de le repérer ¢t de
le pourchasser. Honni soit qui en
stéréotypes pense ! »*

Ruth Amossy

Des phrases-types du genre « Je suis croyant, mais pas pratiquant » appa-
raissent de prime abord comme un enchainement insignifiant dans le cadre d’une
conversation. Au départ, on y entend une succession de mots sans importance,
cherchant & combler un silence ou 4 masquer une géne. Une analyse plus
approfondie de ces idées recues - que novs appelons des stéréotypes? - laisse
entrevoir la richesse de leur matiére cachée. Pour saisir ce que contient un
stéréotype, on peut recourir 4 une analogie. Il ressemble & cette décovverte que
I’astronomie appelle les trous noirs. Ceux-ci cachent en fait un agrégat extraor-
dinairement concentré de matiére. Le stéréotype, véritable tron noir de la con-
versation, nous offre des clefs utiles pour comprendre la mentalité des distan-
cés. De plus, le recours & ces formules toutes faites n’est pas innocent:
prononcées dans un cadre donné, elles sont révélatrices du rapport qui §’instaure
entre deux interlocuteurs®,

' R. AMOSSY, Les idées recues, Sémiologie du stéréotype, [abrégé par la suite : Les
idées regues], sans indication da lieu d’édition, Nathan, 1991, p. 11.

? La collection des stéréotypes hors contexte se tronve rassemblée dans I’annexe 2.

3 Pour analyser les idées regues et leur emploi dans le contexte particulier du dialogue
pastoral, nous avons recours aux outils de la linguistique, Le lectenr désireux d’en savoir
davantage peut consulter I’annexe 1. Chaque discipline a son vocabulaire technique. Lui
senl permet une précision suffisante. Nous n’avens donc pu I'écarter complétement. Afin
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1. Description et définition du stéréotype

1.1. Pratique du stéréotype et stéréotypie

L’histoire du phénoméne de la stéréotypie est instructive : elle nous apprend
que I'analyse de cette forme de pensée est réceme . Avec R. Amossy, il con-
vient donc de « [...] distinguer entre la pratique du stéréotype et la conscience
de la stéréotypie. C'est-a-dire entre I’acte mental qui consiste & ramener le
singulier & une catégorie générale dotée d’attributs fixes (la Femme, le Noir, le
Bourgeois), et la perception que nous avons de cette activité généralisante et
réductrice »°, Cette distinction peut paraitre sourcilleuse. Mais elle a une grande
implication méthodologique : elle nous oblige a distinguer entre les propos de
Ceux que nous avons rencontrés el le nouveau discours que nous produisons
sur ces dires. Elle nous permet d'éviter la confusion entre ["objet de notre étude
d’une part et le résultat de cette demiere d’antre part. Autrement dit, 'angle de
vue choisi, comme I'indique la citation en exergue, risquait de nous faire voir
des stéréotypes partout. Et comme cette fagon de s’exprimer a partie liée avec
le préjugd, le risque était grand de nous transformer en chasseur méprisant au
lieu de rester un collectionneur amonreux. La précision méthodologique nous
améne aussi A interroger le regard que nous portons sur les phénomeénes stéréo-
typiques ; en effet, notre perception se colore souvent péjorativement, parce
qu’elle est habitée par notre préoccupation de dénoncer les lieux communs.
Cette vision, qui nous entraine certes dans une saine critique des idéologies,
demeure cependant partielle. Les stéréotypes tant décriés par les gens de letires,
G. Flaubert et R. Barthes en téte, méritent d'étre réhabilités. Tls émaillent tou-
1es nos conversations quotidiennes.

1.2. Définition du stéréotype

Le terme apparait surtout dans les domaines de la psychologie sociale.
W. Lippmann, en 1922, uotilisa ce terme « [...] pour rendre compte du caractére
4 )a fois condensé, schématique et simplifié des opinions qui ont cours dans le
public »®. Cette premiére définition, pour frappante qu’elle soit, mérite d'étre

d’gviter aux lecteurs de buter par trop souvent sur un vecabulaire spécialisé, nous avons
€tabli un glossaire.

* « La conscience du stéréotype, qui sous-tend I'invention du terme, n’émerge qu'a
partir du moment ob I'on devient sensibilisé au caractére réducteur et souvent nocif des
schsémes collectifs figés », R. AMOSSY, Les idées regues, op. cii., p. 10.

Id

¢ X. ROZE, « Stéréotypes sociaux », in Encyclopaedia universalis, tome 17, Paris,

1985, p. 200-201, en particulier la p. 200.
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complétée, car nous n’avons jamais accés i I’idée ou 2 I'image elle-méme. Cette
derniére est toujours médiatisée par la langue. Nous ajoutons alors pour préci-
ser cette définition que le stéréotype est une représentation qui a pris forme
dans la langue. 11 est une idée recue qui fait jurisprudence dans la mentalité
collective et qui trouve sa traduction dans la langue. 1l n’est pas étonnant dés
lors qu'il seit associé aux clichés, a V’'évidence, aux leux communs, voire, de
fagon plus péjorative, & I'opinion toute faite. De 13, on a glissé au sens du
préjugé. Pour affiner cette premiere description, repérons les caractéristiques
principales des stéréotypes.

Le stéréotype est lié @ notre représentation des choses. Lorsque nous ne
connaissons pas ou peu un domaine, nous avons tendance i nous accrocher anx
représentations de M. Tout-le-Monde. Chacun s’exprime & des fréquences di-
verses par stéréotypes. Ceux-ci permettent une économie de I’approfondisse-
ment réflexif. Plus le domaine est étranger A nos compétences, plus nous nous
exprimerons par stéréotypes. Rien d’étonnant 2 cela, puisque ces lieux communs
constituent en quelque scrte un stock d’idées toujours prétes a ’emploi. Notons
- en particulier pour les gens d’Eglise et les pasteurs - que nous ne sommes pas
les seuls & étre affublés de représentations toutes faites. Que I'on songe, entre
autres, aux plaisanteries sur les fonctionnaires, anx réactions face 2 1a politique,
face aux réfugiés, face anx marginaux et face aux écologistes. Bref, la pensée
stéréotypique peut investir tout domaine. Elle tient lieu de savoir. Le stéréotype
est ainst d’abord un dire qui prétend savoir. Plus précisément encore, il incite
les autres 2 croire que I’on sait. Autrement dit, il remplace un aveu d’ignorance.
Il est donc un savoir supposé. Comment alors se constitue-t-il 7 11 est [ié€ au
phénoméne de la perception du monde. Quand nous regardons Ja réalité, nous
ne voyons pas I'ensemble de cette dernitre, mais seulement certains aspects
que nous privilégions. De plus, I’angle sous lequel nous 1'examinons conduit 2
une perception partielle de celle-ci. Il n’y a pas & s’en offusquer, puisque per-
sonne ne dispose, i Ini seul, d’une vision stéréoscopique des choses. J.-B. Grize
donne un bon aper¢u de ce phénomene de perception et de schématisation de
la réalité en prenant ’exemple du céne géométrique : « Si vons me présentez
un cone de face, je verrai un triangle, si je vous le présente debout, vous verrez
un cercle : 4 nous deux nous verrons un cdne » . En d’autres termes, nous sé-
lectionnons des éléments de la téalité qui fagonnent notre représentation, notre
vision des choses.

? I.-B. GRIZE, « Introduction », in Logique et communication, Cahiers du Départe-
ment des langues et des sciences du langage, cahier n® ] 1, Lausanne, Faculté des lettres,
Université de Lausanne, 1991, p. 5.
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Le stéréotype a absolutisé la représentation précongue de Ia réalité qui est
la sienne. La représentation® stéréotypique est une sorte de pré-sélection qui
nous sert de guide pour surmonter toujours A nouveau la complexité de la réalité
concrete. Car ne 1’oublions pas - n’en déplaise A certains -, le concret est loin
d’éure simple et évident. Au contraire, il est un fouillis ou plusieurs sollicitations,
plusieurs impressions, plusieurs points de vue s'interpénatrent. La pré-sélection,
opérée par le stéréotype, nous aide alors 2 ordonner, classer, schématiser ce
concret qui se dérobe a nos prises. Elle est commode, & certains égards néces-
saire. Les stéréotypes sont alors la traduction linguistique de ces représentations
schématisantes, qui simplifient notre appréhension du réel. Ils se caractérisent
- précisément parce qu’ils se veulent points de repére - par leur coté rigide,
intangible. 115 ne supportent gudre la modification e¢ sont peu perméables 2 la
critique®. Le savoir simplifié, contenu dans le stéréotype, est alors immédiate-
ment communicable et donc assimilable par 1a majorieé ; il fait partie du régne
de I'opinion publique. Est-il possible d’en dire plus sur les mécanismes qui
commandent cette pré-sélection figée, qui survit malgré les démentis qu’on
pourrait lui opposer ? Oui, grace 2 O. Klineberg 1 qui releve quatre mécanismes
responsables de la survie des stéréotypes :

— la sélection d’expérience : nous admettons dans nos connaissances celles
qui confirment le stéréotype et nous laissons tomber celles qui n’y entrent pas ;

— la distorsion : nous changeons la perception que nous avons de la réalité
pour mieux Iadapter au stéréotype ;

- Pinterprétation : nous faisons une interprétation de ces mémes données
pour sauvegarder le stéréotype ;

— Vexception : en cas de falsification du stéréotype par la réalité, e pour
sauvegarder sa validité, nous déclarons que ce dernier est une exception.

Le stéréotype présente un caractére bi-dimensionnel" . 1l se compose d’un
noyau sain (ou fond de vérité), qui est issu du sens commun et qui s’est abso-
lutisé en préjugé. I traduit une vision partielle de la réalité qui résiste a toute
information nouvelle. Procédant par généralisation, il résiste A toute tentative

® Par représentation, il faut entendre «[...] le produit et le processus d’une activité
mentale par laguelle un individu ou un groupe reconstitue le réel auquel il est confronté,
et lui attribue une signification spécifique ». M. DORAI, «Le noyau central d’une
représentation stéréolypique peut-il &tre un stéréotype ? », in Les cahiers de psychologie
sociale, n° 40, octobre 1988, p. 28.

* Voir X. ROZE, « Stéréotypes sociaux », art. cit., p. 200.

1° Voir 0. KLINEBERG, « Recherches sur les stéréotypes : questions & résoudre »,
in Revue d’ethno-psychologie, [anciennement Revue de psychologie des peuples), Le
Havre, 1966, p. 78-82, en particulier p. 80 et p. 82.

" Nous prenons neltement nos distances par rapport aux définitions classiques. Voir,
par exemple, celle de N. S. Sillamy, cité par R. AMOSSY, Les idées regues, op. cit,,
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de démonstration de fausseté. La vérité contenue dans le stéréotype a pris va-
leur d’évidence. C’est la raison pour laquelle il n’est I'objet d’ancune discussion,
C’est dire que sa vérité précéde toute interrogation quant a sa signification.
C’est ce coefficient d’évidence et de généralité attribué an noyau sain du sté-
réotype qui en fait un préjugé. On peut représenter graphiquement un stéréotype
de la fagon suivante :

Revenons tour A tour A ces deux aspects du stéréotype.

- Le stéréotype dénote d’une appréhension évidente de la réalité, partagée
par le plus grand nombre. Ces deux caractéristiques 1’apparentent au sens com-
mun. « Ce «sens commun » est congu 2 la fois comme la faculté commune a
tous les hommes de discerner des vérités &videntes, premiéres, antérieures A la
raison discursive, [et] déductives ». Les stéréotypes font ainsi partie de «1'en-
semble de ces vérités qui constituent le fondement siir de notre connaissance,
modglent notre langage et informent notre action. Ce sont les croyances natu-
relles de tout homme raisonnable. [...} Ce qui est communément admis 4 une
époque et dans un certain contexte est jugé raisonnable et ne fait pas I’objet de
discussions » '2, Le sens commun a partie liée avec le monde de I'immédiat.
Une comparaison du philosophe écossais Thomas Reid s’avére éclairante. Selon
lui, «[...] juger par le sens commun est comparé a avaler, ce qui se produit

p. 27: «Le stéréotype est « une idée précongue non acquise par U'expérience, sans
fondement précis (...) qui s’impose aux membres d'un groupe et a la possibilité de se
reproduire sans changement » » (souligné par nous). Nous défendons an contraire I'idée
que les stéréotypes que nous avons inventoriés comportent un noyau sain béti sur ex-
périence et que la sagesse populaire en constitue le socle, Cette divergence est d'impor-
tance, car elle nous permettra en temps et liew de réhabiliter partiellement le stéréotype.
La définition de N.S. Sillamy garde woutefois sa valeur pour les sociotypes qui expriment
des relations conflictuelles,

12 E, GRIFFIN-COLLART, « L’argumentation et le raisonnable dans une philosophie
du sens commun », [abrégé par la suite ; « L’argumentation et le raisonnable »], in Re-
vie internationale de philosophie, 33&me année, n° 127-128, 1979, p. 203.
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spontanément, d2s qu’il y a vie, tandis que raisonner est comparable & marcher,
activité pour laquelle nous avons, certes, une aptitude naturelle, mais qui ne se
développe néanmoins qu’ la suite d’un apprentissage » 1. Le stéréotype oppose
ainsi réguliérement les faits aux théories, les vérités aux opinions, ce qui est
objectif & ce qui ne I’est pas. Il signale quelles opinions il faut préférer a d”autres.
Le sens commun est devenu 1’apanage de la foule qui se nourrit 4’ évidence. C.
Perelman affinne avec bonheur que le sens commun est le « lieu de la quan-
tité » . Il renvoie 2 ce qui est admis par le plus grand nombre.

— Le noyan sain du stéréotype s’érige en évidence absolue, se muant ainsi
en préfugé. Les stéréotypes s’Elaborent en 1’absence d’une connaissance suffi-
sante. Ils se présentent donc comme des schémas cognitifs, préexistant 4 une
information objective et résistant 4 celle~ci. Le pré&jugé se base sur la réduction
de I’énoncé & un fait perceptible. Il est galement une généralisation antérieure
a la situation 2 laquelle il s’applique. Cette derniére « «[...] sert de guide a
I’action, bien qu’elle ne corresponde pas aux faits objectifs ». Le préjugé se
définit comme nn jugement empiriquement non-fondé [...]), mais répoudant 2
un besoin d’orientation pratique. Le préjugé est donc un affect, A ce titre doté
d’une fonction de régulation de I'action (fonction pragmatique), et se caracté-
rise par sa rigidité, ou son irréfutabilité [...] »**. Le stéréotype provoque dés
lors une sorte &’ incommunicabilité relative.

La bi-dimensionnalité du stéréotype engendre une grande difficulté d’argu-
menter 3 son propos. 1l s’avére que les stéréotypes, touchant 2 la religion et 2
PEglise, constituent de véritables chausse-trappes pour les visiteurs officiels de
I'Eglise. L’argumentation se brise sur une sorte de navette implicite. Cette
derni¢re s’effectue entre ’appel au sens commun et le présupposé implicite qui
a pris valeur de préjugé. Ce va-et-vient s’opere dés que 1'allocutaire cherche 4
remetire en cause 1’assertion contenue dans le stéréotype. Un exemple tiré du
travail pastoral clarifie cette maniére particuliére d’argumenter. Les paroissiens
disent facilement : « Le pasteur est un homme comme un autre ». Devant cette
réplique, il est naturel de faire appel au sens commun et de rétorquer : « Le
pasteur est effectivement un homme comme un autre. I est citoyen, locataire,
etc. ». Par cette remarque, on avalise le contenu sémantique exprimé dans le

¥ Cette comparaison est rapportée par E. GRIFFIN-COLLART, « L’ argumentation
et le raisonnable », arr. cit., p. 210.

" C. PERELMAN et L. OLBRECHTS-TYTECA, Troité de !'argumentation, La
nouvelle rhétorique, [abrégé par la suite : Traité de 'argumentation), Bruxelles, Editions
de I'Université de Bruxelles, 1988, p. 115.

15 P.A, TAGUIEFF, La force du préjugé, Essai sur le racisme et ses doubles, [abrégé
par la suite : La force du préjugé), sans lien d’&dition, Editions La Découverte, Gallimard,
coll. Tel, 1987, p. 249.
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stéréotype. Dans le cas de figure inverse, on le conteste. On infere que le locuteur
a une image sacralisée du pasteur. Le paroissien pourra alors demander & bon
droit ce gue I'homme de Dieu a de plus que lui. 11 trouvera Vecclésiastique
prétentieux, et il sera conforté dans 1'idée que les pasteurs sont des gens socia-
lement plus élevés et que leur tnstruction leur donne un motif de fiert€. Dans
les deux cas, & savoir celui de 1'acceptation ou celwi de la contestation, le résultat
est le méme : on renforce le contenu sémantique du stéréotype. Pour contoumer
cette impasse, nous serons contraints de quitter les stratégies d"accommodation
ou d’oppeosition, pour trouver un autre mode de communication.

En conclusion & ce paragraphe, nous pouvons donner la définition suivante :
le stéréotype constitue une représentation pré-congue, figée et absolutisée d'un
élément de la réalité. Cetle représentation est repérable dans la langue, parce
qut'elle prend la forme d’un propos général répétitif.

1.3. Propriétés des stéréotypes en contexte '

Comme tout énoncé, le stéréotype se distingue par sa forme, sa structure et
la fonction quil joue dans le procés de communication. Définissons bri¢vement
ces trois propri€tés principales qui, lorsque nous les combinons entre elles, nous
permettent de dégager les stéréotypes.

Premier type de propriété : la forme

Les stéréotypes revétent des formes mobiles, qui se cristatlisent autour d’une
idée centrale stable. Certains éléments qui les composent sont flottants. Par
exemple, Ja reprise d’un verset biblique ne se redira pas strictement dans les
mémes termes, mais tournera autonr d’associations voisines, dont un des termes
sera « flottant ». Explicitons davantage par un exemple. Dans les faire-part de
deuil, on trouve plusieurs mentions de la croyance qui affirme que le défunt
s'en retoume auprés de ceux qu'il aime. Par le changement du temps des ver-
bes, on en modifie le sens. Le flottement s'opeére donc quant a ta compréhen-
sion du moment ol cette promesse se réalise. En effet, on trouve la mention au
passé « J'ai rejoint ceux que j'aimais et j attends ceux que j'aime », au présent :
« Je rejoins ceux que j’aimais, et j’attends ceux gue j"aime » ou au futur « Je
vais rejoindre cevx que j'ai aimés et j'attends ceux que j'aime », Dans une
premiére approximation, on peut avoir I'impression d’étre devant la mise en
forme d'une méme représentation stéréotypée, mais si on 1’examine plus en
détail, on découvre des différences fondamentales quant a la représentation de

5 En toute rigveur, il favdrait parler ici des énonciations stéréotypiques (voir an-
nexe 1),
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ce qui se passe apres la mort!’, On trouve aussi une autre variation de cette
idée stéréotypée . « Tu as quitté ceux que tu aimais, et tu vas retrouver ceux
que tu as tant aimés ». Le changement de locuteur est significatif, une fois ¢’est
la famille qui §’adresse au défunt, une fois le pronom personnel & la premieére
du singulier renvoie sans aucun doute possible au défunt lui-méme. Le verset
que celri-ci prononce constitue une sorte d’explication sur le but et 1a destination
finale de son voyage. Le noyau central de la représentation stéréotypique joue
ici sur la répétition quasi incantatoire du verbe « aimer », Cette reprise stylistique
a une valeur phatique, voire propitiatoire, puisque le verbe « aimer » enveloppe
I'annonce du décés et le défunt.

Le stéréotype est un acte de langage indirect, mais rapporté en style direct.
IMustrons la propriété du stéréotype comme acte de parole indirect par 1" asser-
tion suivante : « Ceux qui vont au culte ne sont pas meilleurs que nous », 11 est
assez clair que nous avons 12 un cas d’acte de langage indirect. 11 peut s’ expliquer
comme suit ; le locutenr pense que le pasteur, qui est en train de lui faire une
visite, pourrait lui dire de venir an culte. Or, tant Ini-méme que le pasteur savent
qu’il n’est pas an pratiquant régulier. Il donne alors indirectement une réponse
i la demande réelle ou, le plus souvent, implicite du pasteur, Ce qui nous a
frappé, c’est que ce stéréotype était souvent énoncé alors méme que le ministre
n’avait fait aucune allusion au devoir ou 4 la nécessité de participer au culte.
L'auditeur infére donc ce qu’on va Jui dire et par avance réfute ce qu’il croit
étre une des demandes qui motivent la visite du représentant de I'Eglise. Le
locuteur se sert alors du stéréotype qui s’avere fonciérement exact (les gens
J’Eglise ne sont pas forcément meilleurs que les autres), Il se place dans une
attitude défensive ou justificative de son comportement. Cetie stratégie d’infé-
rence est possible grice 3 ane information d’arriére-plan communément admise
par le plus grand nombre : 'homme d'Eglise ne peut guére demander autre
chose que d’aller a I’Eglise. L’ image stéréotypée du pasteur et celle du « bon »
croyant commandent ici 1’énonciation stéréotypique.

«[...] dans les actes de langage indirects, le locuteur communique & I’audi-
teur davantage qu’il ne dit effectivement en prenant appui sur 1’information
d’arriére-plan, i la fois linguistique et non-linguistique, qu’ils ont en comman,
ainsi que sur les capacités générales de rationalité et d’inférence de 1'acdi-

'" Quant 4 savoir si les gens croient vraiment A ce type de représentation, cela nous
parait une question que nous n’avens pas le droit de trancher, Trés souvent le texte du
faire-part est choisi en fonction de critéres qui relevent de I'émotion. Décortiquer ces
petites phrases d’un point de vue purement cognitif, c’est passer complétement A cdté
de la signification qu’elles omt pour les gens dans les circonstances précises ou elles
sont prononcées. La mention de ¥ amour par la redondance du verbe aimer traduit ici
en particulier I’amour des gens pour le défunt, el choisir ce verset ¢’est lui souhaiter,
comme Paffirme une belle expression de nos régions, « tout le meillenr ».
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teur » '8, Remarquons que le stéréotype ne répond pas parfaitement 2 cetie ca-
tégorie d'actes de langage indirect, dans la mesure ol I'énonciation qu’il recle
ne cherche pas A communiquer intentionneliement des informations suppiémen-
taires. L’analyse trés fine de F. Recanati nous permet de classer I’énonciation
stéréotypique dans la catégorie des laisser entendre (catégorie qu’il distingue
de ceile du donner A entendre et de celie de I'insinuation). « [...] laisser enten-
dre, contrairement & donner 2 entendre, ne met pas nécessairement en jen une
intention communicative particuliere du locuteur. [...] "implication peut n’étre
pas exploitée intentionnellement par le Jocuteur » '°. Par exemple, dans Pexpres-
sion « Je suis croyant 3 ma facon », il y a bel et bien sous-entendu : Ia religion
que le représentant officiel de I’Eglise vent lui apporter n’intéresse pas vraiment
son vis-a-vis. Le locuteur laisse donc entendre bien plus que le contenu séman-
tique du stéréotype. Libre A celui qui le regoit d'exploiter ce second sens. Mais
cette exploitation est difficile, en raison de la déférence que les denx partenaires
se doivent.

Le stéréotype est un pseudo-assertif rapporté au style direct. Par assertif, il
fant entendre une proposition que le locuteur avance et soutient comme vraie,
c'est-2-dire se référant a la réalité, « Le but ou le propos des membres de la
classe assertive est d’engager la responsabilité du locutenr (2 des degrés divers)
sur P'existence d'un é&tat de choses, sur la vérité de la proposition exprimée.
Tous les membres de la classe assertive peuvent étre jugés selon la dimension
évaluative qui comprend le vrai et le faux »®. Or, I'émetteur d’on stécéotype
ne se sent pas l"obligation de vérifier Ia nature ou Ia provenance de ce que I’on
pourrait appeler une citation de seconde main. En ce sens, I’énonciation stéréo-
typique est un pseudo-assertif, rapporté en style direct. Cet aspect apparait
clairement lorsqu’on examine la direction d’ajustement. Cette demigre indigue
ia maniére dont le contenn propositionnel st censé se rapporter an monde, Le
but illocutoire apparent des stéréotypes est de rendre Je monde conforme anx
mots. Le stéréotype prétend bien étre conforme 2 la réalité, il ambitionne de
décrire 1'état des choses, il insiste sur la véracité de son dire en recourant a Ja
« force des choses ». Mais en vertu de ses propriétés intrinséques, hous pouvons
déduire que le stéréotype absolutise sa vision de la réalité. L’assertion stécéo-
typigue masque en fait une prétention assertive. En réalité, elle est senlement
un psendo-assertif, en ce sens que ¢’est bien la représentation du monde qui est
normative et non la réalité qui souvent peut se charger de démentir cette méme
représentation. Ainsi, sous couvert d'assertif, le stéréotype ruse avec la direction

'* ). R. SEARLE, Sens et expression, études de théorie des actes du langage, [abrégé :
Sens et expression], trad. J. PROUST, Paris, Minuit, 1982, p. 73.

¥ F. RECANATI, Les énoncés, op. cit., p. 147.

M J.R. SEARLE, Sens ¢t expression, op, cit., p. 52.
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d'ajustement. Plus précisément, it I'inverse : la direction d’ajustement du sté-
réotype va bel et bien des mots au monde. La «réalité » doit se plier 4 la
représentation stéréotypique.

Deuxiéme type de propriété ; la structure

Empruntons 3 G. Mounin cette définition : « Une structure linguistique est
une abstraction qui ne retient des faits linguistiques que le réseau de relations
d’opposition distinctive entre les éléments qui permettent  la langue de remplir
sa fonction essentielle, qui est une fonction de la communicatien. [...] A I'in-
térieur de la structure, les relations doivent étre telles que chaque €lément retenu
ne peut &tre ce qu'il est que dans et par sa relation avec les autres éléments »*'.

La structure syntaxique de 1'&nonciation stéréotypique se présente schéma-
tiquement comme Suit ;

Marqueur * + | Enoncé stéréotypé
Comme je dis toujours Faut pas se plaindre !
Comme on dit 11 y a des plus malheureux
Eh bien que nous.

Ma foi Nous, on veut du concret !
D’ ailleurs

Analysons plus avant ce schéma, et plus particuligrement ce qui concerne le
marqueur. Du point de vue syntaxique, on peut ainsi dégager d’un stéréotype
deox propositions enchissées Fune dans I'autre, Si 1I’on transcrit le Stéréotype,
il débutera graphiquement par un « deux points, cuvrez les guillemets » [:«]).
Cette manigre de parler présente le redoutable avantage, pour le locuteur, de
mettre 1’état psychologigue exprimé entre parenthéses. Elle oblige ainsi 1’audi-
tear & user de stratégies d’inférence. Il en est ainsi quand on nous dit : « Faut
pas se plaindre ». L’auditeur est dans 1'embarras pour trouver une réplique
correcte, De plus, cette affirmation lui laisse en quelque sorte 1'initiative de la
suite de I’entretien. Pour reprendre la métaphore tirée des jeux de cartes, ¢’est
comme si celui qui pronongait un stéréotype disait ; « C’est 4 toi de jouer
maintenant, je passe mon tour », Au niveaa du jeu de langage que constitue
tout dialogue, le stéréotype est une maniére d’inviter I’autre & prendre son tour

* G, MOUNIN, Dictionnaire de la linguistique, Paris, Presses universitaires de
France, 1974, p. 307.

2 Le marqueur peut se siter en introduction {comme représenté ici) ou en conclu-
sion.
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dans la conversation. Cette prise de parole est souvent délicate et le décodage
du stéréotype est loin d’étre évident pour I’allocntaire : il en est souvent em-
bartassé. L’énonciation stéréotypique recele toujours une part d’implicite, parce
qu’il fait partie des présupposés d’une part et des sous-entendus d’aotre part.

Du point de vue syntaxique, le locutenr indique souvent son degré &’adhé-
sion a 'énoncé siéréotypique par un « marqueur ». Ce demier souligne que le
stéréotype n’apparait pas par hasard dans une conversation donnée. 1l aide
I'allocutaire 3 interpréter 1’idée regue. Malgré le marqueur, cette interprétation
s'avére souvent délicate ; elle oblige le récepteur & mobiliser toute sa compé-
tence rhétorico-pragmatique pour décoder I’énonciation. L’ hésitation quant au
degré d’adhésion est parfois soulignée, comme dans : « JI paraiy qu’il ne fait
pas beau devenir vieux » ou « On a I'4ge de ses artéres, comme on dit». A
I’inverse, une approbation peut étre fortement soulignée. L’ énonciation stéréo-
typique est alors introduite par une formule du type « Comme je dis toujours... »
ot elle est prononcée a la premiere personne : « Non franchement, je ne suis
pas pratiquant », « Nous, on est pas des croyants », « Nous, franchement, on est
pas pratiquants, mais dans ces moments on est henrenx que vous soyez 13 ».
Ces deux types de consentement (I'un dubitatif, I’autte au contraire adhérant
forternent 2 I'énonciation) montrent bien que le degré d’adhésion est flottant.
Par le fait méme que le locuteur vtilise un stéréotype, la question du décodage
par le destinataire reste donc ouverte.

Troisieme type de propriété : le contenu

Le stéréotype contient souvent un implicite. Dans le contexte d’une premiére
visite entre un paroissien distancé et son pasteur, il est souvent impossible de
parler directement. Le fait que le locuteur recoure aux idées toutes faites ne
doit pas nous étonner. Les stéréotypes renvoient tonjours a une inférence. « Nous
appellerons « inférence » toute proposition implicite gue I'on peut extraire d’un
énoncé, et déduire de son contenu littéral en combinant des informations de
statut variable (intemes ou externes) »**. « [...] les contenus implicites (présup-
posés et sous-entendus) ont en commun la propriété de ne pas constituer en
principe {..] le véritabie objet du dire, tandis que les contenus explicites cor-
respondent, en principe toujours, a I’objet essentiel du message 2 transmettre,
on encore sont dotés [...] de la « plus grande pertinence communicative » » %,
L’énonciation stéréotypique permet le déploiement du jeu souvent subtil de
Iimplicite, e1 ce d’autant plus qu’elle condense 4 elle seule les deux catégories

¥ C. KERBRAT-ORECCHIONI, L’implicite, op. cit., p. 24.
* Ibid, p. 21-22.
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principales qui ressortissent A 1’implicite, A savoir le présupposé et le sous-en-
tendu.

Examinons d’abord le présupposé. En tant que « supposé savoir », partagé
par le plus grand nombre, 1'énonciation stéréotypique forme : « [....] une sorte
de soubassement sur lequel viennent s’échaffauder les posés [....] et & un niveau
interactionnel plus large, [elle] constitue une sorte de « ciment social », une
zone de « consensus » entre les interactants »>. En ce sens, le stéréotype ne
constitue pas pour notre interlocutenr un objet de la discussion, mais il se pré-
sente pour lui comme une entrée en matiére qui permet la discussion, Et ¢’est
précisément autour des divergences d"appréciation sur la nature de cette énon-
ciation que se nouent les malentendus. En tant que pasteur, saisi par la saine
volonté de détruire Ies préjugés, nous envisageons le stéréotype sous son angle
sémantique i cherchons A le disqualifier en tant qu’idée regue. Or, le locuteur
utilise le stéréotype pour permettre le déroulement de la conversation. 1l énonce
sa vérité certes, mais ce qui lui importe (sans qu’il en ait évidemment cons-
cience) ¢’est que 1’échange verbal puisse avoir lieu,

Examinons la deuxieéme catégorie d’implicites, & savoir les sous-entendus.
s «[...} englobelnt]} routes les informations qui sont susceptibles d'étre véhi-
culées par un énoncé donné, mais dont Uactualisation reste tributaire de cer-
taines particularités du contenu énonciatif [...] ; valeurs instables, fluctuantes,
neutralisables, dont le décryptage implique un « calcul interprétatif » tonjours
plus ot moins sujet 4 caution, et qui ne s’actalisent vraiment que dans des
circonstances déterminées, qu’il n'est d’ailieurs pas toujours aisé de détermi-
ner » %, Mesurons la portée de cette analyse sur un exemple. En guise d’entrée
en matiére, un paroissien dit 3 son pasteur « Eh bien [ou « hélas », notre mar-
queur est ici hypothétique], vous ne me voyez pas souvent i I'Eglise, M. Le
Pasteur ! » Il apparait clairement que ce type d’énoncé ne se veut pas informatif ;
il est de Y ordre de 1'implicite en ce sens qu'il veut dire beancoup phus qu’il ne
dit. Ce surplus de sens n'est déterminable qu’en fonction de la valeur et de
I’intonation conférées au marqueur. Il apparait de fagon nette, si 1’on imagine
une poursuite du dialogue qui prendrait la toumure suivante ; « Je m’en doutais

2 phid, p. 30. Ce type de présupposé sémantique ne doit pas étre confondu avec les
présupposés pragmatiques que cel auteur définit cormme suit : « [...] toutes les informa-
tions que véhicule un énoncé, et qui concement les « conditions de félicité » (plus spé-
cifiquement ses conditions « préliminaires ») qui doivent étre réalisées pour que I'acte
de langage que prétend accomplir Iénoncé puisse aboulir perloculcirement » [ibid., p.
36).

% Ibid, p. 39. Les sous-entendus se subdivisent encore en deux autres caégories, 3
savoir 1'insinvation (qui 2 un caractére malveillant) et 'allusion (qui fait implicitement
référence 2 des faits connus de certains des protagonisies en présence). [Voir ibid., p.
43.47].
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un peu, vous savez ! » ou « Vous ne m'apprenez strictement rien Monsieur, je
ne vous ai effectivement jamais vu a I'Eglise » oun encore « Sans blague ! » I
est clair que ce type de répliques, fictives, nous apparait comme inconvenant.
L’aliocutaire se rabattant sur le sens sémantique de I'énoncé feint d’ignorer
précisément I'implicite de celui-ci : sa réponse littérale apparaitra comme une
gaffe, une offense, voire comme une insulte. Nous pouvons donc a contrario
tenter une reconstruction, aléatoire certes, mais vraisemblable, du sens de I'im-
plicite, étant donné ce que nous savons par ailleurs de la sitvation des interlo-
cuteurs en présence. Le présupposé peut s’énoncer comme suit ; « Je ne vais
pas A I'Eglise et vous le savez ; mais sachant cela, ce n’est pas pour autant que
nous ne sommes pas de bons croyants, ce n'est pas pour cela que 'on se pri-
verait de vous demander un baptéme ». Le marqueur qui introduit 1'énonciation,
A savoir « eh bien » ou « hélas », connoie 1'énonciation. 11 permet (comme nous
le verrrons) au propos stéréotypique de revétir plusieurs valeurs qui varient
selon la position qu'occupent les locateurs en présence, selon Vattitude du
pasteur, etc. Si 1'on se rabat sur le sens littéral de 1'énonciation stéréotypique,
on se prive de la relation que I'on souhaitait précisément instaurer.

A partir d'une analyse de Ja situation du discours, O, Ducrot développe
I'hypothése de la polyphonie® . Pour comprendre plus aisément de quoi il s’agit,
donnons I'illustration svivante : une jeune fille s”appréte A partir 4 la cueillette
des champignons ; sur le pas de porte, sa mére I’interpelle : « Va a tel endroit,
ton grand-pere dit que c’est le meilleur coin A bolets », Cet énoncé illustre bien
qu'il peut y avoir une différence entre celui qui prononce 1'énoncé (en I'occur-
rence la mére) et celui qui en prend 1a responsabilité (en I'occurrence le grand-
pere). De méme, le locuteur et 1'énonciateur de stéréotypes ne sont jamais
parfaitement identiques. Pour employer une autre image, on pourmait dire que
le locuteur refuse d'apposer sa signature au bas de |’énonciation stéréotypique.
1 cite, en effet, un discours dont il ne s’attribue que trés particllement la res-
ponsabilité. 1l exprime certes quelque chose de lui-méme, mais il le fait A tra-

¥ 0. DUCROT et Alii, Les mots du discours, Paris, Minuit, coll. Le sens commun,
1980, p. 44. Voici la définition technique que propose Q. Ducrot : il parle «[...] d'in-
terprétation polyphonique si I’acte illocutionnaire d’assertion au moyen duquel on ca-
ractérise I"énonciation est attribué A un personnage différent du locuteur L — le destina-
taire de cet acte pouvant alors éwe différent de I"allocutaire, et identifié par exemple au
locuteur L. 1l ne s’agira donc plus de dire, & propos de L', qu’il a préva I'amélioration
du temps, mais de présenter I'énonciation comme une assertion de L', énonciateur, de
metire en scéne, pour ainsi dire, une pigce de thédtre ot L’ [...] joue le rdle d'énoncia-
teur, L s’effagant demigre L' au sens od Molidre s'efface derriere Alceste et le laisse
parler » {(ibid., p. 44-45). 1l nous faut donc, avec ce linguiste, « [...] distinguer I'auteur
des paroles (locuteur) et les agents des actes illocutionnaires {€nonciateurs}), et en méme
temps, d'une fagon corrélative, I'étre 3 qui les paroles sont dites (allocutaire) ef ceux
qui sont les patients des actes (destinataires) » (ibid., p. 43-44).
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vers un propos général. Et 'une des particularités de ce propos est de renvoyer
4 un énonciateur dont I'autorité est incontestée : I’opinion publique. Le recours
a I’avis du plus grand nombre permet souvent aussi de porter des jugements et
d’exprimer des sentiments négatifs ou ambivalents (notamment face A 1'insti-
tution ecclésiale). Grice a I'énonciation stéréotypique, on peut donc exprimer
un certain nombre d'appréciations et, surtout, l€gitimer et justifier des compor-
tements sous le couvert d'un masque. Le masquage derriere le sujet collectif
constifue ainsi une sorte de protection. Il permei, par une sorte de dédoublement
de la personme, d’énoncer sa subjectivité sans prendre le risque de trop s’im-
pliquer®. Exprimé dans la langue populaire, on peut dire que le stéréotype
permet de ne pas trop se mouiller. Par exemple, celui qui affirme « De toute
fagon, I'Eglise c’est pour les femmes » utilise une vérité admise par beancoup
pour nous dire que lui-méme n’est pas intéressé A participer & la vie de cette
institution. On comprend dés lors mieux le mécanisme de certaines énonciations
stéréotypiques. Elles servent en quelque sorte de bouclier, sous lequel on peut
avancer et dire (par les mécanismes du laisser-entendre et du sous-entendre) un
certain nombre de choses désagréables. On peut alors affirmer que toute vérité
n’est pas bonne & dire, surtout pas au représentant officiel de 1'Eglise, mais que
grice 2 la possibilité de 1a polyphonie, on peut les exprimer sang les prononcer.

Aprés cette premiere approche, nous sommes i pied d’ceuvre pour examiner
plus avant le rdle essentiel que jouent les stéréotypes dans les dialogues quoti-
diens. Autrement dit, nous pouvons nous attacher i la description de leurs
fonctions pragmatiques, c’est-h-dire aux réles que les stéréotypes jouent dans
une conversation. Puis nous développerons le sens de ces idées recues, ¢’est-
a-dire que nous analyserons leurs valeurs sémantiques.

2. Rudiments pragmatiques
(Riles des stéréotypes dans le dialogue pastoral)

2.1. Importance du jen des faces

Nos observations nous ont amené aux constats suivants, qui éclairent I'énon-
ciation stéréotypique et, par elle, la nature de nos relations avec les distancés.

% Voit C. KERBRAT-ORECCHIONLI, L'énonciation, op. cit., p. 168-169.

* Nous parlons 4 dessein de rudiments pragmaliques, car une analyse conversation-
nelle exhaustive requiert un matériau plus sophistiqué et d’autres outils que ceux dont
nous disposons.
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La conversation est, tout a la fois, une activité linguistique et sociale. Le
locuteur se double toujours d’un acteur social. C’est dire qu’en plus des con-
traintes communicationnelles qui régissent toute conversation, il s*agit d’exa-
miner ce qui se passe au niveau des interactions sociales. Les premiéres régles
qui régissent ces interactions sont les lois élémentaires de la politesse. De fait,
elles vont tellement de soi qu’elles sont rarement prises en compte. La politesse,
comme 1’étymologie I’indique si bien, vise 2 « polir » * les relations entre les
individus. Elles deviennent ainsi moins aléatoires et moins dangereuses. La
politesse se présente comme une série de normes variables selon les traditions,
les cultures et I'époque donnée. La ritualisation des comportements humains se
repére déja dans I'éthologie animale. Les contraintes rituelles qui sont a la base
de la politesse apparaissent comme des médiateurs qui permettent d’éviter « la
confrontation ». A 1'inverse du coup de poing, la poignée de main annonce un
message de non-agression. De méme, certains stéréotypes sont des paroles ri-
walisées. C’est le cas des énonciations stéréotypiques que nous avions classées
sous la rubrique « mot-omnibus ». Ces expressions, du type «tant qu’on a la
santé » ou « ¢’est la vie », entrent dans cette organisation stéréotypée qui cons-
titue I’ensemble des régles de 1a politesse. 1t y a plus : les stéréotypes étant des
actes de langage indirect, ils rectlent un surplos de sens. 1ls nous aident a
signifier au locuteur autre chose ou quelque chose en plus de ce qui est dit. Ils
autorisent le refus d’une requéte. «[...] il existe toute nne série de codes sé-
mantiques qui contribuent & modifier — parfois de fagon radicale - le sens du
discours : ainsi les cultures indonésienne, malgache et vietnamienne hésitent
devant la négation : le « non » est rarement exprimé autrement gue par le silence
ou la périphrase » . Sous nos latitudes, on constatera la méme géne a dire
« non », Le plus souvent nons temporisons €galement : I'expression « on verra »
en témoigne.

Mais quel risque le locuteur du stéréotype veut-il donc conjurer 7 La réponse
nous est fournie par un terme-clef de la terminologie de Vethno-sociologue E.
Goffman. Il s’agit de préserver sa face et celle d’autrui, c’est-a-dire « [...] la
valeur sociale positive qu’une personne revendique effectivement A travers la
ligne d’action que les antres snpposent qu’elle a adoptée au cours d’un contact
particulier. La face estune image du moi délinéée selon certaing attributs sociaux
approuvés, et néanmoins partageable, puisque, par exemple, on peut donner une
bonne image de sa profession ou de sa confession en donnant une bonne image

¥ J. POIRIER, «L'homme et la politesse », in Histoire des meeurs HI, Thémes et
systémes culturels, [abrégé par la suite : « L’homme et la politesse »], volume publié
sous la direction de J. POIRIER, Paris, Gallimard, Encyclopédie de la Pléiade, 1991, p.
702-766, en particulier p. 707,

¥ J. POIRIER, « L’homme et la politesse », art. cit, p. 731,
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de soi » >, Ainsi pour E. Goffman, « étudier les moyens de sauver la face, c’est
éndier les régles de circulation des interactions sociales ; cela permet de con-
naitre le code que individu respecte 2 chaque fois qu’il croise les chemins ou
les projets des autres, mais cela ne nous apprend pas ol il va, ni pourquai il
désire y aller »*. Ce phénoméne est bien illustré par la formule souvent enten-
due A I'issue des services funebres : « Dommage que nous nous soyons connus
dans ces circonstances ». Chacun essaie de faire bonne figure. De fagon sché-
matique mais éclairante, on peut comprendre le jeu des faces a partir de deux
grands commandements qui constituent les régles interactionnelles de base. Ces
deux prescriptions §’énoncent comme suit : « Ménagez-vous les uns les autres »
et « Ne faites pas aux autres ce que vous n’aimeriez pas que I’on vous fasse ».
Dans I'interaction sociale, il convient donc de faire bonne figure et de ne pas
faire perdre la face a Pautre. En d’autres termes encore, il s’agit de protéger
son « territoire » dont on peut donmer la définition suivante : ¢’est une «[...]
«bulle » 3 Pintérieur de laquelle on évolue et dont le diamétre varie selon
certains parametres » **, Ces paramétres sont minutieusement décrits par E. Goff-
man. II s’agit de espace personnel, de Ia place, de Pespace utile, etc. *. Rele-
vOriS pour notre propos que le territoire du moi recouvee anssi des espaces in-
tellectuels, voire spirituels. Lindividu a le droit de préserver des réserves d’in-
formation : il s'agit de « [...] 'ensemble de faits qui le concernent dont I'indi-
vidu entend contriiler 1’acceés lorsqu’il se trouve en présence d’autrui » *. Ce
droit de protection contre I'intrusion d’autrui s’étend également aux domaines
réservés a la conversation. Le stéréotype est une maniére subtile de défendre
son territoire et plus singuliérement ses réserves d’information. Lorsque surgit
un malaise dans la conversation, I'importance de ces réserves se renforce. Les
stéréotypes, en tant que langage indirect, participent a ce jeu de la figuration™
qui permet tout a la fois le ménagement des faces et la protection du territoire,

* E. GOFFMAN, Les rites d’interaction, {abrégé par 1a suite ; Rites), rad. A. KIHM,
Paris, Minuit, coll. Le sens commun, 1974, p. 9.

B 1bid., p. 15.

¥ C. KERBRAT-ORECCHIONI, « Théorie des faces et analyse conversationnelle »,
in Le parler frais d’Erving Goffman, [abrégé par la suite : « Théorie des faces »], Paris,
Minuit, coll. Arguments, 1969, p. 156.

* E. GOFFMAN, La mise en scéne de la vie quotidienne, 2, Les relations en public,
[abrégé par la suite : La mise en scéne 2], trad. A. KIHM, Paris, Minuit, coll. Le sens
commun, 1973, p. 43-72.

% Ibid., p. 52.

¥ Par cette dernidre, il faut entendre « [...] tout ce qu’entreprend une personne pour
que ses actions ne fassem perdre la face & personne {y compris elle-méme). La figura-
lion sert & parer aux «incidents », ¢’est-d-dire aux événements dont les implications
symboliques sont effectivement un danger pour la face », E. GOFFMAN, Rites, op. cit.,
p. 15.
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Aprés avoir vu ce qu’il fallait protéger, il s’agit de préciser d’ol surgit la
menace : contre qui et contre quoi 1’ individu doit-il se défendre ? Cette question
s'éclaire si on songe aux vertus particulieres des actes de langage. Ceux-ci
portent bien leur nom, puisqu’ils ont le pouvoir d’agir sur le comportement
d’antrui. Les actes de langage direct sont dés lors menagants pour la face de
celui qui les profére et pour la face de cenx gui les regoivent. L'exemple de
{’ordre donné et regn nous aide A saisir clairement ce danger. Celni qui regoit
une injonction a tonjours la possibilité de désobéir : il fait ainsi perdre la face
A celui qui lui a ordonné quelgue chose. Mais le commandement peut humilier
celui qui le 1egoit, en lui faisant perdre Ja face. Dans le cas ou le stamt des
actenrs sociavx n’est pas déterminé avec précision, le risqne de pertnrber le jen
du ménagement des faces s’accroit. La menace concerne tous les actes de lan-
gage. Et selon C. Kerbrat-Orecchioni, il est possible de répartir les actes de
langage «[...] en diverses catégories- selon qu’ils sont intrinséquement mena-
cants pour telle on telle de ces quatre faces » *®. Celles-ci représentent soit la
face négative on positive du locuteur, soit la face négative ou positive dn des-
tinataire. Ces guatre catégories peuvent évidemment se combiner. Les actes de
langage penvent endommager 2 la fois plusienrs des guatre faces en présence.

Pour réaliser le type de menace qui crée I'émergence d’une énonciation
stéréotypique, réfléchissons de fagon paradigmatique A la question gue les pas-
teurs réitérent A 1'occasion des préparations de baptéme ou de mariage. Cette
interrogation concerne les motivations des paroissiens demandeurs : « Pourquoi
voblez-vous vous marier 3 I'Eglise 7 » ou « Pourquoi souhaitez-vouns faire bap-
tiser votre enfant ? » Nous aimerions montrer que ce type de questions, banales
en apparence, engendre naturellement une énonciation stéréotypique. La ques-
tion pastorale constitue une incursion dans le territoire de 1'autre. Elle met en
jeu les réserves d’information de ses interlocuteurs. La menace est grande, parce
que la question est souvent posée de fagon directe. Malgré sa bonne volonté,
le locuteur ne dispose sovvent pas de réponse claire i I'interrogation pastorale.
Comment va-t-il alors réagir 7 Il doit préserver sa face et en méme temps celle
du pasteur (il en va de la célébration de I'acte ecclésiastique). Le pasteur et le
paroissien coopérent ainsi a sauver leur face respective « [...] estimant [dans ce
sauvetage] gu’il y a beancoup a gagner A ne rien risquer »*°. Mais il y a plus :
le réceptenr de la question se trouve prisonnier d’une contrainte. Il est placé en
fait devant la nécessité de trancher un dilemme ; ce dernier est constitué par le
tact qui impose le jen des faces d’une part, et la loi de la sincérité que requiert

% C. KERBRAT-ORECCHIONI, « Théorie des faces », art. cit, p. 156-160, en
particulier p. 158. Pour comprendre ce qui suit, il faul garder 4 'esprit que la face né-
gative correspond ici & la notion de territoire. La face au sens d’E. Goffman est rebap-
tisée quant a elle « face posilive ».

¥ E. GOFFMAN, Rires, op. cit., p. 40.
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I’analyse conversationnelie d’autre part. Le stéréotype offre un bon compromis
a la résolution de ce dilemme. Il permet de répondre sans répandre i la ques-
tian du pasteur. Il est une manigre €légante de résoudre la contrainte. Gardans-
nous ici de moraliser et de crier & la prétendue hypocrisie des distancés. « Trop
poli pour étre honnéte », dit la sagesse populaire. Il ¥ a sirement de cela dans
le stéréotype, mais & condition qu’on n’aublie pas que e jeu des faces hii-méme
inspire abligatoirement ces pieux mensanges. Dans le cadre de Ientretien pas-
toral, trois difficultés contribuent certainement 2 renforcer le sentiment de ma-
laise et donc indirectement & nourrir le parler stéréotypique.

~ La premiére difficulté réside dans la situation des denx locuteurs en pré-
sence, Comme des acteurs de thédtre, chacun d’cux est prajeté sur fa scéne de
la vie sociale. Mais 4 la grande différence de ’acteur, personne n’a vraiment
en le temps d’apprendre son rdle. Certes, par le biais de I’éducation, nous sa-
vons en gros camment nous comparter dans la vie. Mais tonte rencontre recdle
toujours une part d’incertitude et d’inattendu. Et nous voiei danc invités & im-
proviser. Pour les distancés qui n’ont qu’un contact accasiannel avec leur pas-
teur, I'insécurité est donc plus grande que dans un cadre habituel.

- La deuxiéme difficulté tronve son arigine dans le fait que I'image pasto-
rale subit une profonde mutation ®°. Celie-ci a des incidences sur Ja manitre de
se compaorter a 1’égard du pasteur. Bomons-nous 4 mettre en évidence quelques
indices significatifs. 1.’étiqueite « Monsieur le pasteur » qui allait de soi parait
anjourd’hui désuéte. Plus précisément cette appeilation honorifique prend de
nos jours une antre signification. Celui qui Pemplaie y met une nuance de défi
« En tant que pasteur, vous devriez pouvoir répondre & ma question » ! Plus
fréquemment encore, 1'usage de I’étiquette devient obséquieux. Le paroissien
(qui se considére comme socialernent inférieur au pasteur) utilise e protocole
par rapport au ministre. Ii pase une barriére entre lni-méme ¢t le visiteur mandaté
par I’Eglise*'. 11 peut ainsi garder ses distances. L antre extréme supprime de
nombrenses barriéres. Par exemple, les catéchuménes ne savent comment étre
avec leur pasteur. Les marques traditionnelies de la palitesse (elles aussi en
pleine mutation) sant souvent remplacées par celles d’une camaraderie. Ce type
de rapports pose la question de la sincérité, en particulier lors du passage du
vouvoiement an tutoiement. I faut se réjovir certainement de la disparition de

“ Tes travaux récents ont souligné cette mutalion et ses conséquences sur 1'identité
pastorale, nous o’y reviendrons donc pas. Voir P.-L. DUBIED, Le pasteur un interpréte,
Geneve, Labor et Fides, 1990, p. 65-67, et passim.

4! « 8i la politesse fonclionne de dominé 2 dominant [...] on n’a pas assez remarqué
qu’elle fonctionne dans I’autre sens (de dominant & dominé) avec la méme signification :
ainsi le dominant peut utiliser les procédures et les prolocoles avec I'objectif de main-
tenir wne distance infranchissable eutre lui-méme et le partenaire ». J. POIRIER,
« L’homme el la politesse », art. cit.,, p. 715,
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la servilité. Cependant, la double mutation de I'image pastorale et des régles
de la politesse provoquent nne certaine géne dans le premier contact. Le distancé
s'interroge forcément pour savoir avec qui il va pouveir vivre la cérémonie :
le pasteur maintiendra-t-il la hiérarchie et les distances ou au contraire offrira-
t-il une certaine familiarité ? Il souhaite la cohabitation de deux modeles : les
pasteurs devraient étre des gens proches et en méme temps ils devraient faire
autorité, en tant que représentants d’une force dont on ne sait jamais trés bien
ce qu’elle peut nous réserver. La difficulté pour le pasteur est alors de naviguer
entre ces deux identités coutradictoires. Cette situation crée chez les distancés
un certain flou propice précisément 3 I’échange de vérités siéréotypiques.

— La woisieme difficult€ est due an flou concernant la nature et les buts de
I"entretien. Dans la mentalité populaire persiste le sentiment d’un droit 4 I'acte
ecclésiastique : « Le pasteur n’est-il pas payé pour cela ? », « Mais pourquei
demande-t-il A nous voir ? ». Cette ambivalence, entre le sentiment du droit et
le sentiment de la visite pergue comme um « examen », est forte dans les entre-
tiens. « Si tn réponds ce que le pasteur vent bien, alors m as I'impression que
le baptéme c’est bon. Moi, je ne me réjonissais pas de cet entretien, car la
derniére fois que j’ai vu le pasteur, il nous imposait des trucs [en I’occurrence
de participer au baptéme par une lecture an culte] ». La visite pastorale & I’oc-
casion d’un acte ecclésiastique reste marquée par cette ambivalence “,

2.2. Les principales fonctions pragmatiques

L’analyse des stéréotypes dans le cadre de la conversation souligne l'impor-
tance de leurs fonctions pragmatiques. Ces demiéres nous apportent des indi-
cations essentielles sur la nature des relations entre les distancés et les visiteurs
mandatés par I'Eglise. Résumons alors les principales fonctions pragmatiques
des stéréotypes.

La fonction phatique est implicitement présente daons toutes les fonctions
suivantes. Le stéréotype ne fonctionne pas seulement comme un moyen de
transmettre une idée, mais il est au service de la poursuite possible de I’entre-
ten. L'énonciation stéréotypique devient un des lieux privilégiés ol se marque
I'interaction des individus, Elle apparait comme une séquence de la conversa-
tion ou se vérifie le principe de coopération. Le stéréotype se donne ainsi comme
un moyen de manifester la communion créée par I'échange verbal. Par lui, le
locuteur demande indirectement si ce qu’il dit n’ennuie ni ne choque. Certains
stéréotypes jouent donc le réle de renforgateurs de communion. « Faut étre re-

‘2 Un pasteur faisait le paralléle avec le chdmage : on y a droit, mais il faut quand
méme demander.
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connaissani de ce qu'on a » cherche 2 relativiser les problémes évoqués et 2
renforcer la cohumanité des interlocuteurs,

La foncrion de maitrise contenue dans le stéréotype vise au contrble de la
conversation. Ainsi un locuteur, qui affirme « C’est 1a vie » A 'issue d'un en-
terrement, exprime une facette de sa subjectivité. Il dévoile un sentiment d"im-
puissance, voire de résignation, 1} faut inférer une affirmation du genre : « Que
voulez-vous y faire ? Ce n’est pas nous qui commandons ». Mais cette expres-
sion conventionnelle permet de surmonter le silence et de nouer un dialogue a
la sortie du cimetidre.

La fonction légitimatrice de Iattitude présente aussi un aspect important.
Certaines attitudes sont 1égitimées et justifiées par des stéréotypes. Nous enten-
dons par attitude : « [...] "un état d’esprit de 1'individu & I’égard d’une valeur”
ou “la maniére dont une personne se situe par rapport a des objets de valeur”,
[...] "Une attitude est une disposition mentale et neusologique, tivant son orga-
nisation de 'expérience et exercant une influence directtice ou dynamique sur
les réactions de I'individu envers tous les objets et toutes les situations qui s’y
rapportent”. [...] "Il serait bon de réserver le mot attitude pour indiquer ce que
nous sommes disposés A faire, et opinion powr indiquer ce que nous croyons
vrai, ot considérons comme vrai”. [...} "Une attitude est toujours une attitude
pour ot une attitude contre”, ce qui revient 4 postuler "que les attitudes sont
chargées d’affectivité, ou encore qu’elles sont les corrélatifs subjectifs des va-
leurs" » **, Les stéréotypes sont souvent des explications ou des justifications
de la part de ceux qui ne peuvent ni exprimer leurs sentiments ni justifier leurs
comportements. La locution « On a tous le méme bon Dieu, méme si on a
chacun sa religion » constitue une passerelle, reliant le pasteur (gui croit en
Dieu) et le non-pratiquant. En méme temps, cette idée recue oblige & inférer
qu’«on n’est pas du méme bord » et elle permet un accord préventif qui met
a I’abri des questions embarrassantes. Elle indique la position relationnelle a ce
moment de la conversation. Le distancé préserve ainsi son quant 3 soi, sans
prendre le risque de déplaire au pasteur.

La fonction de positionnemenr est liée a la représentation de soi qu’E. Goff-
man définit ainsi ; « [...] on entend la totalité de I’ activité d une personne donnée,
dans une occasion donnée, pour influencer d’une certaine fagon un des autres
participants » **. Notons que cette présentation de soi ne dure pas seulement le
temps de I'échange des salutations et des politesses d’usage, mais qu’elle se
déroule pendant tout le temps de l'interaction. La présentation de soi met en

“* P.-A. TAGUIEFF, La force du préjugé, op. cit., p. 241 et 242,

“ E. GOFFMAN, La mise en scene de la vie quotidienne, 1, La présentation de soi,
[abrégé par 1a suite : La mise en scére 1], wad. A. ACCARDQ, Paris, Minuit, coll. Le
sens commun, 1973, p. 23.
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jeu toute une série d’informations recherchées pour des raisons trés pratiques.
1l s’agit de voir comment on devra se comporter durant U'entretien. Dans le
cadre énonciatif qui est le nbtre, les stéréotypes jouent le rdle essentiel de
« ballon sonde ». Ils permettent de tester son interlocuteur et de confirmer ou
d’infirmer 1'tmage que i’on se fait de lui. 11 en va ainsi de 1’expression : « Les
différentes religions ¢a ne devrait pas exister. Ou bien ? »

La fonction de conformation apparait surtout quand I’interlocuteur est inti-
midé, soit parce que les partenaires se connaissent encare trop peu, soit parce
que le sujet abordé crée un malaise. L’énonciation stéréotypigue témoigne alors
d’un modelage du dire A ce que I'autre aime eatendre (ou a ce que le locuteur
imagine que I’autre aime entendre). La petite phrase « I1 y a bien quelgue chose
au-dessus de nous » nous semble remplir partiellement cette fonction de con-
formation. Un autre exemple plus net st tiré d’une legon de religion en troisigéme
année d'école primaire. Le maitre pose la question : « Qui est Jésus pour toi ? »
et I’enfant répond : « C'est celui qui est mort pour aous sur la croix et qui a
donné son sang pour nous ». Le stéréotype, parce qu’il est adaptation du dire
dans un langage commun, ici le patois de Canaan, permet de conformer son
dire & ce que 1’on suppose étre la réponse juste et attendue. Grice aux outils
fournis par E. Goffman, on peut dire que ce type d’échange fait partie d’un
rituel confirmatif. « Le rituel est un acte formel et conventionnalisé par lequel
un individu manifeste son respect et sa considération envers un objet de valeur
absolue, A cet objet ou a son représentant » ¥,

La fonction de neutralisation des stéréotypes intervient & un moment oi le
maniement du tour de parole est délicat, c’est-a-dire lorsqu’il risque d’y avoir
un blanc. Les stéréotypes, avons-nous dit, font partie de ce stock d'idées regues
relativement inoffensives qu’il est possible d’utiliser quand le maniement de la
parole deviemt difficile. Ils sont commodes car ils recourent, comme on I’a déja
vu, & une vérité générale, admise et donc légitimée par le plus grand nombre.
Parce qu’elle fait passer du particulier an général, I'énonciation stéréotypique
permet d’évacuer la géne, voire I’angoisse suscitée par des aspects méconnus
de la réalité. En s’appuyant sur le savoir commun condensé dans les stéréoty-
pes, Iinteriocuteur retrouve des piliers connus. Le recours A ces petites phrases
permet de passer comme chat sur braises sur les thémes scabreux de 1'entretien
pastoral. Le locuteur pent ainsi échapper a la quéte incertaine de la vérité :
« Faut pas trop se poser de questions ».

La fonction de protection apparait épisodiquement. En analysant les régles
de la politesse, nous avons relevé I'importance du territoire du moi. Pour em-
piéter malgré tout sur le territoire de I'autre, «[...] il existe une quantité de

¥ E. GOFFMAN, La mise en scéne 2, op. cit., p. 73.
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trucs, telles que les questions : « Puis-je vous poser une question personnelle ? »
ou « Pourriez-vous me préter quelque chose ? », au moyen desquels les impor-
tuns cherchent A obtenir Ja permission d”accomplir une violation sans la spécifier
a Pavance » %,

Le recours fréquent aux idées regues tient a leur capacité pseudo-justificative.
Les stéréotypes impliquent la fonction de Uexplication - justification. Ces phra-
ses mettent en rapport un fait (qui doit étre justifié) et une norme impliquée
dans la situation méme de 'échange. Elles réduisent la disiance entre une
situation donnée et une norme réelle ou supposée. Trés souvent, la justification
s’établit par rapport & un comportement présumé. Il faut donc postuler que le
locuteur fait allusion 4 des éléments sémantiques non attestés dans I’échange.
« Vouns ne me voyez pas souvent au culte, Monsieur le Pasteur. Mais le diman-
che, je dois me reposer » est prononcé alors que 1"on n’a pas abordé le théme
de la participation dominicale. Méme formulé de fagon explicative, le stéréotype
opere un glissement de 1a raison qui explique a la « bonne raison » qui justifie.
Il se donne alors & lire comme une réponse justificative, gui prend parfois la
forme d’une protestation. La catégorie des réfutations présuppositionnelles, ol
le locuteur prend la peine i I'avance de réfuter une éventuelle objection, est
particuliérement nette & cet égard : « Je ne snis pas wn bon chrétien, mais... »,
« Je ne suis pas raciste, mais... », « Je ne suis pas un intellectuel, mais... ». La
réfutation présuppositionnelle peut prendre également une forme plus polémi-
que : « Je suis raciste, et alors ? ».

E. Goffman affirme que : « [...] la représentation d’une routine utilise une
facade permettant d’exprimer a I'intention du public, un certain nombre de
prétentions plutdt abstraites, qui peuvent lui étre adressées au cours de la re-
présentation d'autres routines. C'est 12 une fagon de « socialiser » une repré-
sentation, de 1’aménager, de la modifier pour 1'adapter au niveau d’intellection
et aux attentes de la société dans laguelle elle se déroule. [...] [sous-entendu :
elle est] la tendance des acteurs A donner a leur public une impression idéalisée
par tous les moyens » *'. La fonction d’idéalisation apparait surtout dans le cas
des services funébres. A cette occasion on recourt A quantité de traits de caractere
et vertus morales, mis en exergue par la société. Pour idéaliser le défunt, on
dira : « C'était un excellent mari » ou « Il a toujours été tellement bon », « C’est
toujours les meilleurs qui s'en vont en premier » ou encore « C’était une trés
grande travaillense », $’il a été malade, on soutiendra: « Il ne s'est jamais
plaint ». 11 faut se garder de voir dans I’emploi de ces lieux communs idéalisants
une forme d hypocrisie, méme si chacun sait que I’existence de ces défunts est
faite d’ombres et de lumiéres. Nous retrouvons 1’importance du jeu des faces

“ Ibid, p. 119.
7 E. GOFFMAN, La mise en scéne 1, op. cit., p. 40.
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qui vaut également pour les défunts. Les exemples cités nous instruisent sur ce
point : 1a face du défunt, donc d’un absent, reste toujours sacrée *. On ne pent
la diffamer sans risque.

Le stéréotype. grice a sa fonction de pare-engagements, permet de décliner
une offre sans froisser son vis-a-vis. Lorsque le pasteor demande on service ou
veut engager son interlocutenr sur la voie qu'il ne désire pas, celui-ci peot re-
courir 4 une série de stéréotypes pour refiser la demande sans offenser la face
du ministre. Sa réponse lui permet ainsi de dire sans vraiment dire, Par exem-
ple. aprés la proposition d'un abonnement a4 Pain de ce jour (commentaires
bibliques quotidiens), il répondra par le stéréotype « Je suis déja submergé
d’informations » ou encore « On n’a plus le temps de rien faire, on ne lit plus »,
réalités an demeurant difficilement contournables. Elles sont a classer dans la
catégorie des refus polis. Le pare-engagements permet donc de donner I'im-
pression de conserver un engagement approprié, alors qu’en réalité il n’en est

rien ¥,

Ces différentes fonctions se combinent entre elles dans la pratique. Par exem-
ple, « Moi, je ne vais pas a I’Eglise, mais je fais mon devoir » renvoie anx
fonctions de positionnement, d’explication-justification et de neutralisation,

3. Approche sémantique
{Sens et contenu des stéréotypes)

3.1. Remarques introductives

Le stéréotype constitue un type de langage par lequel les distancés expriment
partiellement la compréhension qu’ils ont d’eux-mémes. Il s'agit maintenant de
tirer les conséquences de ce constat. La mentalité ambiante sélectionne, trans-
forme et adapte les éléments divers qui circulent dans I’opinion publique. Quel-
les sont alors les procédures d’appropriation et d’assirnilation qui permettent 2
nos contemporains de recréer leur propre compréhension d’enx-mémes ? Cette
recomposition n’est pas neutre. Elle est au service d’une certaine maniére d’ap-
préhender le réel, de se situer & 'intérieur de la société, et donc {puisque ¢’est
cela qui nows intéresse en priorité) de se positionner par rapport 4 'Eglise et &

8 Selon C. KERBRAT-ORECCHIONI, « Théorie des faces », art. cit, p. 161, C’est
probablerment la raison pour laquelle la profanation d’une sépulture nous apparait comme
un grave forfait.

* Voir E. GOFFMAN, « Engagement », in Y. WINKIN et Alii, La nouveile com-
munication, Paris, Seuil, coll. Points 136, 1981, p. 273-278.



60 APPROCHE PHENOMENOLOGIQUE

son message. Nous déterminerons par quels mécanismes logiques les distancés
s approprient les éléments du réel commun .

Plutdt que d'effectuer I’ exégése détaillée de chacun des lieux communs, nous
effectuerons une triple démarche. Premigrement, nous ticherons de montrer que
les discours que nous avons collectés obéissent 3 une logique naturelle. Cette
demitre est susceptible d’étre analysée a des fins explicatives par les tmoyens
de la logigne formelle. Nous aimerions mettre en lumigre cette maniere diffé-
rente de penser. Deuxiémement, nous déterminerons, avec quelque vraisem-
blance, les lois qui régissent 1’élaboration et 1’appropriation de ce supposé sa-
voir. Troisitmement, enrichis par ces deux perspectives, nous chercherons 3
comprendre quels sont les principaux arguments utilisés par les distancés.

Pour éviter de majorer notre hypothése, nne précaution s'impose. Les dis-
tancés de I’Eglise ne s’expriment pas uniquement 2 1"aide du parler stéréotypi-
que. Ce dernier ne rend donc que particllement compte de ce qu'ils pensent.
Notre auditeur a recours A ce savoir chaque fois qu’il se trouve confronté & nne
question qu’il r’a pas en le temps d’approfondir. Cette réponse, sous forme
d’idées reques, constitue la parade normale de quelqu’un qui est invité a préciser
ce qu’il croit®. Dans la société qui est la ndtre, I'indifférence a ’égard de
IEglise et de son message ne requiert plus de justification. C'est dire que le
savoir stéréotypique surgit seulement lorsgue la personne est en quelque sorte
sommée de dire ce qu’elle pense. Cette propriété doit nous inciter A la prudence.
Le degré d’adhésion au stéréotype peut &tre trés variable et partiel. Nous pou-
vons analyser uniquement ce que les gens consentent 3 nous dire d’eux-mémes.

*® Ce terme désigne « [...] le réel de 1'expérience ordinaire inter-humaine de la quo-
tidienneté et de I'immédiateté. 1 s'agit de 'agrégac de faits, 4’ objets, de valeurs parta-
gées et en conflit, de rencontres, d'expériences, d’émotions, d’échanges, ete., agrégat
que la pensée spontanée réalise selon sa logigue spécifique ». Le réel commun se dis-
tingue du réel théologique et du réel philosophique. Voir P.-L. DUBIED, « Imprévisible
et réel commun », in Science er foi font systéme, Une approche herméneutique, Travaux
de lnstitut de recherches herméneuriques et systématigues, publiés sous la direction de
P. BUHLER ¢t C. KARAKASH, Genéve, Labor et Fides, 1992, p. 121. Voir également
C. PERELMAN, « Réel commun et réel philosophique », in Le Champ de Pargumen-
tation, Bruxelles, Presses Universitaires de Bruxelles, 1970, p. 253-269.

# Voir C. PERELMAN et L. OLBRECHTS-TYTECA, Traité de Pargumentation,
op. cit. ; C. Perclman note avec raison : « Pour que ces formules, ces mots, soietl per-
gus comme des clichés, il faut une distance, il faut que I'auditeur ne s'identifie plus, 4
tous points de vue, avec ceux gui les utilisent et les acceptent », ibid., p. 223.
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3.2. Les principanx raisonnements des distancés de 1'Eglise

Le stéréotype est constitué d’associations sémantiques codées*, c’est dire
que par nature il est préconstruit. Cela signifie que son utilisateur se servira de
facon non critique des notions qui constituent le stéréotype. Le savoir anecdo-
tique, contenn dans le stéréotype, a pour corollaire le fait que la définition des
termes est présupposée. Le locnteur ne se sent pas 1'obligation de préciser le
sens des mots. Leur signification semble acquise par avance et la mentalité
quotidienne raisonne a partir d’eux comme si la définition implicite était uni-
versellement valide. Ainst les mots « Dien », « chrétiens », « Eglise » sont sup-
posés interprétés selon sa vision personnelle, et notre auditeur croit pouvoir
tabler sur notre assentiment 2 ce sujet. Or les malentendus résultent souvent de
cet accord tacite. C’est le flou dans I'usage des notions qui permet, entre autres,
d'utiliser la stratégie de I'amalgame. On dira, par exemple : « Voyez les chré-
tiens, ils s’entredéchirent an Liban »**, A partir de ce constat, nous avons dé-
terminé divers types de raisonnements,

Le raisonnement par le recours a 'évidence table sur le fait que ce qui est
affirmé est valable pour tout le monde. Cela entraine le caractére pseudo-nor-
matif des valeurs défendues. En outre, elles sont tellement vagues qu’elles
permettent de justifier deux positions antagonistes®. Par exemple, un appel
massif 4 ’amour du prochain est formulé de fagon tellement générale, qu'il
devient totalement inoffensif, donc inopérant. Les discowrs des distancés recou-
rent fréquemment 3 la notion d’évidence. Celle-ci est congue comme « [...] force
2 laquelle tout esprit normal ne peut que céder et comme signe de vérité de ce
qui s’impose parce qu'évident » >,

Les stéréotypes sont un savoir facile 3 mémoriser ; ils constituent vne con-
naissance portable, préte A 'emploi. Leur caractére non analytique est souvent
revendiqué explicitement par leurs utilisateurs: « Faut pas trop se poser de

2 K. KERBRAT-ORECCHIONI, L’énonciation, op. cit., p. 178. L’ auteur ajoute gue
«[...] le sujet puise ainsi dans vn stock de signifiants préfabriqués dont la dimension
excede bien souvent celle du lexéme ».

* 11 fawt reconnaitre, pour le déplorer, que de nombreux journalistes utilisent ce type
d’amalgame, ce qui est particolierement fichevx pour les minorités confessionnelles. En
France, par exemple, certains journalistes assimilent constamment 1'Eglise ou les chré-
tiens & la seule confession catholigue.

* Voir G. DISPAUX, La logique et ie quotidien, Une analyse dialogique des mé-
canismes d'argumentation, Paris, Minuit, coll. Arguments, 1984, p. 150-161, en parti-
culier ta p. 152,

% €. PERELMAN et L. OLBRECHTS-TYTECA, Traité de I'argumentation, op.
cit., p. 4.
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questions » ; « Faut pas chercher & comprendre » . L’appropriation effectuée
par les distancés ne cherche pas & organiser, en un tout cohérent, les connais-
sances qu’elle assimile. Elle ne s’embarrasse ni de nuances ni de la complexité
du réel. La nature pseudo-descriptive de cette pensée ne se soucie guére des
restricteurs et des modulateurs,

Les convictions nouvelles viennent simplement s’ ajouter aux anciennes, sans
se soucier de la contradiction que cette superposition simple pourrait entrainer,
Nous parlons alors de raisonnement par adjonction d’éléments descripteurs.
Cette facon additionnelle de procéder explique, par exemple, pourquoi un ma-
térialisme pur et dur pourra cotoyer une croyance aux veérités irrationnelles.
Monsieur tout le monde semble s'accommoder fort bien d’une sorte de double
hiérarchie des valeurs : les valeurs de la raison face av monde et celles de
I’irrationnel dans la sphére du privé. 1! ne se sent donc pas obligé de les articuler
ou d’en lever les incompatibilités. Par exemple, on nous dira : « Moi, je dirais,
Jje suis athée, mais je crois quand méme en quelque chose [sous-entendu : une
force au-dessus de nous} ». Nous sommes renvoyés ici au caractére non falsi-
fiable de la pensée stéréotypique. La superposition pure et simple des éléments
descripteurs implique la nature souvent réversible et auto-immunisatrice des
propositions, fonctionnant sur le type de : « Deux c’est assez, trois ¢’est trop ».
Si cette affirmation est falsifiée, on dira : « Jamais deux sans trois ». L’ inverse
est égalemnent possible !

L’exemple jouit ici du statut de fait valable, quels que soient les lieux et les
circonstances. I} opere, sans autre forme de proces, par la loi de la transitivité ;
celle-ci trouve sa meilleure expression dans la maxime « les amis de nos amis
sont nos amis » . Ce mécanisme de transitivité entraine avec lui la générali-
sation. Les exemples acquitrent alors une portée démonstrative. L’ affirmation
« Je connais un conseiller de paroisse qui a été arrogant avec son employé »
justifiera Passertion « Tous les conseillers de paroisse sont arrogants ».

La manigre non critique de reprendre les notions conduit également 3 émettre
des jugements évaluateurs absolus. La nature constative des énoncés en est un
indice sérieux. Les jugements sont érigés en faits, et ceux-ci sont considérés
comme intangibles. Dans le langage de la vie courante, les faits sont devenus
synonymes de certitudes. Le corollaire de ce constat est le suivant : ce qui n’est
pas considéré comme un fait est devenu (en particulier en ce qui conceme les
questions religieuses) contestable. Le traitement subi par la Bible, et en parti-

% Nous verrons plus loin que ces stéréotypes, qui sont aussi des démarcatifs, ont
une portée argumentative qui vise & prendre distance vis-3-vis d’une conception jugée
intellectualiste de la foi.

7 C. PERELMAN et L. OLBRECHTS-TYTECA, Traité de I’argumentation, op.
cir,, p. 305-307, en particulier p. 306.
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culier les récits de miracles, joue ici un r6le de test révélateur. Les miracles
sont considérés comme des affabulations.

Le raisonnement par la maxime de 'acte présuppose quant  lui la circula-
tion des jugements de valewrs de I'acte 4 la personne et vice-versa. La personne
est qualifiée A partir de son acte et ’acte a partic de son auteur. Un acte X
qualifié de « bon » rend son auteur « bon » quel que soit par aillenrs son com-
portement. De méme, une personne jugée « bonne » ne peut qu’accomplir des
actes « bons » %%, Ce raisonnement renvoie 2 une liaison causale spécifique. « Ii
permet également de passer d’un ordre de réalité A un autre, de I’appréciation
des actes a celle de la personne, des fruits & Varbre, de I'utilité d'une conduite
2 celle de la régle qui I'inspire » *. 11 faut noter que la réflexion par la maxime
de I’acte est uiilisée dans le cadre des réfutations. L’Eglise qui ne remplit pas
sa mission d’amour implique une remise en cause de Dien, comme I’ affirme
cet extrait : « En y regardant de prés, la religion chrétienne fait vraiment trés
souvent preuve d'intolérance. Les croisades, les missionnaires, la Réforme...
Voila peut-étre ke pire. Combien de chrétiens ont péd 4 canse d’ autres chrétiens ?
Mais une fois encore la soif de pouvoit n'y a pas été érangere. Des princes se
sont convertis au protestantisme seulement pour s’éloigner d’un pape qui de-
venait trop encombrant. 1l me semble que pour une eeligion pelythéiste, la to-
Iérance est plus facile. Le fait qu'il y ait plusicurs dieux est déja plus démocra-
tique .

Le raisonnement factuelo-déductif confond factualité et vérité, A partir des
faits constatés, on tire des conclusions, les faits sont alers confondus avec la
vérité. Ce raisonnernent est particuliérement repérable lorsque le théme de la
théodicée est soulevé : « Quand on voit ce qui se passe dans le monde, eh bien
votre Dien, on a de la peine 2 y croire ».

L’interrogation « pourquoi » se réduit A la recherche d’une seule causalité,
Nous appelons ce raisonnement celui de !'attribution monocausale. Le systéme
explicatif se résume A une mise en relation binaire ; un effet résnlte d’une seule
cause. Cette monocansalité se traduit dans la langue par le préconstruit légal
« parce que ». Nous entendrons par exemple : « Les jeunes sont an chdmage
parce qu'ils sont paresseux ». C. Perelman souligne fort opportunément 4 ce
propos : « La liaison entre une cause et ses conséquences peut &ire pergue avec
tant d’ acuité qu’un transfert émotif immédiat, non explicité, s’ opére de celles-ci

% Pour ’explication de cet acte, voir C. PLANTIN, « Les lieux communs dans
I'interaction argumentative », in Lietcx communs, topoi, stéréotypes, clichés. Linguistique,
Argumentarion rhétorigue, Analyse des discours Héraires et sociaux, communication
orale av Colloque du CNRS, Lyon, 28-30 mai 1992,

% C. PERELMAN, « L’argument pragmatique », in Rhétorigues, Bruxelles, Univer-
sité de Bruxelles, 1989, p. 23.
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sur celles-14, de telle sorte que 1’on croie tenir & quelque chose pour sa valeur
propte, alors que ce sont les conséquences qui, en réalité, importent » %, Cette
maniére de raisonner est s fréquente, lorsqu’on aborde, avec les distancés, la
question de la croyance. En tant que telle, 1a nature de la croyance ne fait pas
I’ objet du dialogue ; seuls importent ses effets positifs on négatifs : « Du momemt
que cela peut lui faire do bien... » ou « Croire un peu, cela ne peut pas faire de
mal », L'examen de cette monocausalité peut encore &tre affiné grice aux ana-
lyses d'U. Windisch qui souligne que la pensée quotidienne construit souvent
« [...] par associations d'idées des couples cause - conséguence enchainés les
uns aux autres, chaque élément étant successivement conséquence du précédent
et cause du suivant » %', Son interprétation des « associations d'idées cristalli-
sées » est éclairante pour comprendre certains propos des distancés : « Certaines
associations s'effectuent constamment. Un des segments de la causalité est alors
établi de fagon rigide et toujours identique quel gue soit le contexte » %, L’exa-
men des chaines argumentatives utilisées dans 1’émission « Agora » % corrobore
cette analyse. Par exemple : religion / Liban / lrlande / guerre / fanatisme /
intolérance / danger / endocurinement / rejet ; ou : point trop n’en faut / liberté
de choisir / sincérité. D’antres chafnes sont, elles aussi, repérables. Les voici :
culpabilité / obligation / sexualité / pomme / Eve / péché / curé / confession /
nécessité ; ou encore : obligation d'aller 4 la messe / pardon / recommencer /
hypocrisie [de ceux qui continuent d’aller 3 1a messe pour se faire pardonner
et qui cohtinuent comme si rien ne s'était passé] / chrétiens pas meillenrs que
les autres / donc s'abstenir d'aller 4 la messe / étre sincéres. En guise d’expli-
cations, on cherche des canses satisfaisantes.

3.3. Les principes fondamentaux du supposé savoir

Gréce A ces rudiments logiques, nous pouvons décrire les principales lois
qui répissent 'appropriation et la mise en ceuvre de ce supposé savoir. Le mot
« loi » renvoie ici a i‘utilisation qui en est faite par les sciences exactes : il
s’agit d'un principe explicatif qui définit les relations entre des faits isolés. Les

% ¢, PERELMAN et L. OLBRECHTS-TYTECA, Traité de Vargumentation, op.
cit., p. 359.

S U, WINDISCH, Le raisonnement ef le parler quotidiens, Lausanne, 1L’'fge
d’homme, coll. Cheminements, 1985, p. 90-108, en particulier p. 90. Nous laissons ici
les analyses de la causalité circolaire et de la cavsalité contingente parce que nous les
interprétons différemment, comme un idéalisme dégu.

% . WINDISCH, ibid, p. 92.

¢ Emission de télévision intinlée « Eglises cherchent fidzles » et diffusée le 19
décembre 1982.
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distancés ne se référent pas explicitement 4 ces lois, mais elles sont sous-jacentes
au savoir stéréotypique.

La loi de 'immédiateré détermine Ia sélection majeure opérée par la mentalité
populaire. L’élaboration des stéréotypes se fait par le biais d’une saisie immé-
diate des éléments. Ce qui est pergu sans intermédiaire par la réflexion, de fa-
gon quasi sensorielle, caractérise le premier mode dappropriation des distan-
cés® A cette loi de I'immédiateté sont lides deux régles, celle de la
simplification et celle de I'économie. La simplification s’ opére par le biais d’une
schématisation. Elle impose des directives de sélection et de classification du
réel. De plus, elle penmet de figer des normes comportementales. La deuxiéme
régle, celle de I’économie, peut &ire qualifiée de naturelle. Cette régle permet
d’éviter une réflexion, une discussion, une remise en cause, voire un conflit.
Le prix a payer est assez lourd, puisque ces lois transforment la complexité et
la subtilité du réel en assertions catégoriques. Au plan des valeurs, par exemple,
nous constatons une réduction du systéme axiologique : le moment analytigue
est gommé av profit d'une grille de références sommaires. La bipolarisation
constitue la caractéristique majeure de ce systéme de références. On échafande
alors des alternatives simples, du genre : le bon et le mauvais, le permis et le
défendu. Citons deux exemples. Le plus significatif concerne le donné biblique.
Les indicatifs évangéliques perdent leur valeur d’appel 2 la transformation de
la conscience humaine, pour étre réduits & une morale universelle, La céleébre
formule angustinienne, « Aime et fais ce que w veux ! », se¢ mue en morale
dont la plus simple expression se trouve dans la r2gle d'or: « Il ne faut pas
faire & son prochain ce que 1’on ne voudrait pas qu'il nous fasse », Le deuxieme
exemple est tiré de la psycholagie vulgarisée. Les propositions du mieux vivie
sont traduites en prescriptions ¢lémentaires : « Faut pas se culpabiliser ». On
constate égalemeni 1’ application de cette loi, quand il est question d"hédonisme.
La pensée stéréotypée les transforme en formulations légalistes.

La loi de la fonctionnalité, pur produit de la raison instrumentale, trouve son
énonciation la plus nette dans la maxime : « Tout doit &tre utile ». La religion
est mesurée & I’aune de ce qu'elle apporte concrétement : « A quoi ga sert votre
religion ? » ou plus précisément encore : « A quoi votre religion peut-elle bien
me servir 7 » Le besoin et le désir dictent 'adbésion ou le renoncement. La
religion doit apporter un mieux-étre. Si elle ne sert 4 rien, alors il vant mieux
ne pas s’en encombrer.

La lot de la normalité table sur ce qui est normal et habituel. Elle présuppose
des accords tacites et on pourrait la définir comme suit : ’Eglise ne doit pas

* Les contre-stéréolypes sont ici évidemment inclus, méme si, pour éviter des lour-
deurs, nous ne les mentionnerons pas a chaque fois.
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remetire en cause les services qu'elle assure auprés de I’'ensemble de fa popu-
fation. Les distancés ne semblent ainsi pas concemés par les crises et les remises
en question qui secouent I'institution ecclésiale. La loi de la normalité faic ré-
férence 2 la tradition, comprise comme ce qui « s’est tonjours fait », Elle pré-
sume la stabilité. Pour découvrir toute 1a force de cette soumission 2 P'usuel, il
faut recourir aux rares situations ol elle est transgressée, La polémique autour
de la demande de baptéme du petit Michagl Carrel joue ici un réle paradigma-
tique. « Quoi de plus normal que de faire baptiser Michaél, e petit dernier, tout
comme on 1’a fait pour Jessica de treize mois son ainée 7 Pour Bernadette et
Maurice Carrel, fa question ne se posait méme pas » %, Cette loi renvoie 3 des
informations d’arriére-plan, qui font office de présomption, en ce sens qu’elles
renvoient a ce qui devrait étre habituellement. La remarque soivante de C. Pe-
relman 1’explicite fort opportunément : « Les présomptions sont li€es dans cha-
que cas particulier au normal et au vraisemblable, Une présomption plus géné-
rale que toutes celles que nous avons mentionnées, ¢’est qu’il existe pour chaque
catégorie de faits et notamment pour chaque catégorie de comportements, un
aspect considéré comme normal qui peut servir de base aux raisonnements » %.
Pour notre propos, nous pouvons prendre en compte trois types de présomptions.

- La présomption du droit a 1'acte ecclésiastique, tout d’abord

Nous avons vu, dans la partie pragmatique, la difficulté de son application.
Cette derniére est pourtant admise, puisque sa remise en cause provoque un
scandale.

- La présomption d’accueil de I'Eglise, ensuite

Le message universaliste ainsi que la tradition multitudiniste ont fagonné la
mentalité des distancés de 'Eglise. Ce message est 1ié 3 la représentation spon-
tanée du Dieu d’amour qui accueille ses enfants avec boaté. La citation suivante
le montre a contrario : « Va-t-on vers un ministére a la carte, qui « chouchou-
terait » les convaincus, entourerait les plus ou moins tigdes et rejetterait ceux
qui [...] ont d’emblée annoncé la couleur ». Cette vision d’une Eglise a Ia dis-
position de tous implique, pour ses représentants, des devoirs précis, ainsi qu’ane
restriction de leur champ d’applicacion : 'Eglise doit s’occuper des personnes
qui vivent en marge de la société, mais en méme temps, elle ne doit pas
outrepasser le cadre qui lui est imparti. On lui reprochera par exemple de
s’ occuper de politique,

% Un refus de baptéme a fait la une de journaux romands. I¢i un extrait du quotidien
« 24 Heures » du 15 avril 1988. On pourrait multiplier les citations qui indiquent I'im-
poriance de ceite présomption.

% C. PERELMAN et L. OLBRECHTS-TYTECA, Traité de Pargumentation, op.
cit., p. 94-95. Et ils ajoutent : « L'existence méme de ce lien entre les présomptions et
le normal constitue une présomption générale admise par tous les auditoires ».
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— La présomption du modgle, enfin

Le pasteur doit se conformer & un modele, qui renvoie 4 1a notion d’un amour
privé des arétes vives de la vérité. On dira par exemple : « Un pasteur doit étre
gentil », « Il ne doit pas faire d"histoires » et « Il doit faire ce qu'il faut faire ».

L’habituel est ainsi non seulement validé, mais entériné. Le normal est érigé
en régle absolue. Le distancé opére un glissement qui va du normal au normatif.

La loi de la conformité, comme son nom 'indique, incite & étre conforme a
ce que pense et surtout fait la majorité. Cette pression est assez diffuse, mais
elle fonctionne comme un discours normatif repérable dans le parler quotidien.
11 existe, dans I’intertexte commun 2 tous les locuteurs, des discours implicites
qui ont valeur normative. Les stéréotypes sont des bribes de ces discours im-
plicites que 1'on peut ainsi reconstituer. « [...] les contenus véhiculés par le
discours normatif peuvent étre considérés comme une sorte de savoir culturel
partagé, qui fonctionne dans tout proces de communication comme éiément du
fonctif "contexte”, et se trouve constamment disponible, comme stock d’infor-
mations prétant A inférences, chez tout participant a un échange verbal »%, La
lei sus-mentionnée trouve son expression dans les topet suivants @ « II faut étre
comme les autres » ou encore « 11 faut faire comme tout le monde ». A Vinverse,
si I'on adopte un comportement qui ne correspond pas 4 la norme, I'opinion
publique le sanctionnera en disant ; « Do il sort celui-1a 7 » ou encore « Mais
pour qui il se prend ? » ; on le qualifiera, non sans quelque condescendance,
« d’original ».

Les modalités fluctuent au gré des idéclogies dominantes, mais le principe
de soumission i cette loi demeure. Il est frappant de constater le décalage im-
portant qui existe dans notre société entre la rigidité des prescriptions compor-
tementales et la tolérance sans bome affichée dés que I’on aborde le monde des
convictions dans lequel « chacun a bien le droit de penser ce qu'il veut». La
question de la baisse de fréquentation du culte s’explicite par le changement de
référent de cette loi de la conformité. En apparence donc, le rapport A ’institution
ecclésiale semble s’étre affranchi de la tutelle de la conformité. En apparence
seulement, car plusieurs indices tendent & mentrer que la loi de la conformité
joue actuellement dans le sens d’une contre-socialisation de la vie de I’'Eglise.
On a passé d’une conformité explicite & une conformité implicite. Voici deux
illustrations de ce phénoméne. Les catéchuménes considérent qu'il est légitime
d’arréter toute participation a la vie ecclésiale, en particulier cultuelle, dés aprés
I'instruction. Ce n’est pas sans raison que les Suisses-allemands parlent de
« Heraus-Konfirmation ». Le catéchisme est non seulement la fin d"une étape,

§ A.BERRENDONNER, L’éternel grammairien, Etude du discours normaiif, Beme,
Peter Lang 54, 1982, p. 16.
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mais la fin de I’obligation ecclésiale. De fait, il existe donc une sorte de con-
sensus social qui exerce une pression indirecte. Dans la méme ligne, on signalera
les représentations stéréotypiques qui assimilent croyance a féminité, ainsi nous
dira-t-on que « I’Eglise est pour les femmes », Cette conception retient certains
hommes de parler de religion au burean on A I'usine. De plus, la loi de la
conformité émounsse le sens de la différence. L’ opinion majoritaire hésite devant
les affirmations tranchées qui risquent d’induire des comportements attirant
I’attention. Elle invite 3 une prudence considérée comme de bon aloi. Les sté-
réotypes suivants I’illustrent bien : « Il faut se méfier des extrémes », « Il ne
faut pas aller trop loin », « Ca dépend des cas ». La loi de la conformité se
compléte par ce qu'on pourrait appeler la régle du juste milieu.

La loi du compromis permet 2 la mentalité populaire d’atténuer les exigen-
ces de commandements per¢us comme trop radicaux. Pour ne pas remetire en
canse son mode de vie, le distancé cherche un compromis. A cette fin, il assouplit
et réinterpréte ce qu'il comprend comme les devoirs de la religion. 11 procéde
par un rééquilibrage entre le commandement et le sens commun, Cette loi du
rééquilibrage s’effectue par le biais d'une condamnation de ce qui est excessif.
L’adverbe de quantité « trop » joue un réle considérable dans nombre de clichés
sur la religion : « Faut avoir un peu de religion, mais pas trop » ; « Fandrait
aller 4 I’Eglise, mais de 12 & y aller tous les dimanches comme les bigots, cer-
tainement pas » ; « Faut bien penser & ces pauvres du Tiers-Monde, mais faut
pas exagérer, et penser qu’on a aussi des pauvres chez nous », De méme, 1"af-
firmation « "Bon” et "béte" commencent par }a méme lettre » apparait comme
une esquive qui obéit A cette loi du rééquilibrage. Le christianisme est compris
comme un idéal de perfection, qu’il s’agit de suivre certes, mais en I'adaptant
aux contingences du quotidien. Les prescriptions évangéliques et ecclésiales
doivent donc étre A la fois respectées et accommaodées.

La loi du quant & soi apparait comme une réaction 2 la loi de conformité.
Elle permet anx distancés d’échapper A la pression sociale qui émane de I'Eglise.
Le repli du religieux dans la sphere privée en est la conséquence la plus spec-
taculaire %, Cette attitude se révéle également comme une trés vieille forme de
résistance 2 la volonté des clercs de percer le secret des consciences et de do-
mestiquer des croyances jugées hétérodoxes. Les stéréotypes suivants illustrent
parfaitement le refus de la domination des ministres du culte : « Chacun sa
croyance », « Moi je suis croyant 2 ma fagon ». Le quant A soi désigne donc
une attitude réactive, érigée en systéme défensif. Elle est partiellement justifiée.
De plus, elle constitue la parade la plus efficace contre tout appel 4 un enga-
gement quelconque. M. Maffesoli y voit, non sans de bonnes raisons, « [...J une

8 Ce repli a évidemment d’autres causes, telles que la sécularisation. Nous y revien-
drons.
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structure anthropologique qui an travers du silence, de la ruse, de la lutte, de
la passivit¢é, de I'humour ou de la dérision, sait résister avec efficacité aux
idéologies, aux enseignements, aux prétentions de ceux qui entendent soit do-
miner, soit faire le bonheur du peuple, c& qui ¢n la matizre ne fait pas grande
différence » ®. Cette résistance aux enthousiastes, et plus généralement 2 tous
ceux qui se font les chantres dn changement individuel ou social, s’habille
souvent d’un sain réalisme. Les stéréotypes du genre « Faut pas réver », « Faut
avoir les pieds sur terre » ou « On ne peut rien changer », sont & comprendre
non seulement comme I’expression triviale d’un certain fatalisme, mais aussi
comme Pexpression d'une résistance face 2 tous ceux gui sont pergus, & tort ou
a raison, comme des marchands d’illusion. La critique populaire de la religion
officielle et de I'autorité que celle-ci détient, s’exprime par quantité de stéréo-
types. L’emploi du terme « autorité » par les distancés est toujours péjoratif, il
est assimilé & « autoritaire ». Les stéréotypes qui décrivent la relation avec les
autorités ecciésiales contiennent une critique voilée des clercs, de ceux qui sa-
vent ou qui prétendent savoir : « Je ne suis pas prophéte moi ! ».

La loi du vécu nous apparait comme une réaction aux pesanteurs, réelles ou
supposées, des « devoirs de la religion ». Elle peut s’énoncer comme suit : dans
la mentalité ambiante, i existe une priorité duv vécu sur le prescrit. Le vécy,
défini comme la sphére du sobjectif, est un référent omniprésent et canonisé.
C’est ent fonction de ce que I'on ressent que 1’on se décidera ou non 3 partici-
per 3 telle ou telle activité. Grice au vécu, I"homme pense pouvoir échapper
aux contraintes dictées par le cours déterminé des choses ainsi qu’a celles
édictées par la vie en société. Le « vécu » devient ainsi le critére absolu 4 I’aune
duquel on juge de la validité de coutes propositions concemant sa vie spirituelle,
Dans le vocabulaire courant, le vécu s’oppose 2 la théorie, le coeur 3 l'intellect,
le ressenti au monde « toujours froid » des idées. Il faot souligner, i ce propos,
le rejet affectif de tout ce qui est iutellectuel. Dans tous les procés-verbaux
consultés, 'intellectuel est compris de fagon péjorative. 11 est celui qui coupe
les cheveux en quatre, qui théorise au lieu de s’en tenir aux faits, qui est
insensible aux vraies raisons qui émanent des sentiments. Dans le méme ordre,
nous releverons le refus de tous les dogmes. Ils sont accusés de censurer les
expressions spontanées de la foi. Tout se passe comme si I'homme trouvait
dans son vécu un demier ilot de liberté.

Cette loi du vécu a pour corollaire la régle du primat de I’expérience sur
toute autre forme d’analyse. L’expérience s’exprime dans la catégorie du té-
moignage ou de la narration de soi. Le pdle relationnel joue un réle considérable

% M. MAFFESOLL, Le temps des tribus, Le déclin de Pindividualisme dans les so-
ciétés de masse, [abrégé par la suite : Le temps des iribus], Paris, Meridiens Klincksieck,
coll. Sociologies au quotidien, 1988, p. 68.
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dans 1’appréciation que les distancés formulent & 1I'égard de 1’Eglise. Les ren-
contres et les échanges personnels, bons ou mauvais, tissés avec les membres
de I’Eglise institutionnelle deviennent normatifs. Le pergu et le ressenti prennent
le pas sur le compris. Quand on parle de croyance, la sincérité€ et 'envie
deviennent des références obligées. Elles sont non seulement le cceur du dialo-
gue, ce qui est légitime, mais elles sont érigées en critéres de décisions. Elles
apparaissent comme une maniére de prendre une revanche sur notre société de
performances et de prestations, Elles offrent la possibilité d’afficher son indi-
vidualil€ et son identité. C'est dans ce contexte que nous entendons le type de
réflexion suivant: « Je n’aj franchement rien ressenti en prenant ma premiére
communion, alors je crois vraiment que Dieu n’existe pas ». L’égocentration
normale tend & devenir totale, voire totalitaire, lorsque 1’on aborde la question
des convictions personnelles. L’important, ce n’est ni le message, ni les autres,
I'important, ¢’est ce que I’on ressent. En voici encore une derniére illustration :
« Je crois que d’aller dans une €glise ou une auwre n’est pas important, L. es-
sentiel est de s’y sentir & 1’aise. Et si I’on n’éprouve pas le besoin de suivre
une religion, il ne faut pas y &tre obligé ».

3.4, Les principaux arguments sous-jacents

Pour déterminer les principaux types d’arguments utilisés par les distancés
de ’Eglise ™, nous nous plagons d’un point de vue résolument sémantique. C’est
la raison pour laquelle nous utilisons, comme base de travail, le Traité de
Pargumentation de C. Perelman et L. Olbrechts-Tyteca’'. Selon ces auteurs,
les arguments qui sous-tendent I’ analyse stéréotypique doivent étre qualifiés de
« quasi logiques ». Seul, en effet, «[...] un effort de réduction on de précision,
de nature non-formelle, permet de donner a ces arguments une apparence dé-
monstrative » ”°, Autrement dit, « Ce qui caractérise ’argumentation quasi lo-

" Nous nous plagons ici du point de vue de la métacommunication. Nous cherchons
a décrire, d’un point de vue sémantique, les principaux argumenis sous-jacents ntilisés
par les distancés. Une analyse exhaustive de la maniére d’argumenter des distancés
implique une analyse conversationnelle. Cette derniére, essentiellement d'ordee pragma-
tigue, a fait I'objet du début de ce chapitre. Rappelons qu’elle combine trois types
d’analyses. Premi¢rement, ’étude des séquences du langage : 1a centralité de la question
posée par le pasteur oriente la réponse d’ordre stéréotypigue. Deuxiemement, I’étude
des types d’actes de langage : en tant que saveir rapporté, le stéréotype renvoie a la
catégorie de Fimplicite ; I’énonciation stéréotypique instaure une diversion et donc un
espace d’interprétation pour celui gui en est Te destinataire. Troisiémement, I'étude du
tour de parole : le stéréotype est 'indice d’un changement d’interlocuteur.

" C.PERELMAN et L. OLBRECHTS-TYTECA, Traité de I'argumentation, op. cit.

7 Ibid., p. 259.
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gique, c’est donc son caractére non-formel, et 1'effort de pensée que nécessite
sa réduction au formel » 7,

Les aphorismes des discours des distancés ne sont pas utilisés dans le cadre
d’une argumentation qui se veut structurée et cohérente. Pen importe, puisqu’un
certain nombre de stéréotypes joue un grand réle argumentatif. Le savoir réactf
contenu dans les lieux communs ne s’est pas élaboré de fagon réfléchie, mais
cela ne signifie pas qu’il soit inconscient. Le parler stéréotypique constitue bel
et bien une représentation de la réalieé qui, lorsqu’elle doit se défimir, recourt
indirectement 3 une argumentation spécifique ™. Argumenter n’est jamais neu-
tre. De plus, ce qui caractérise toute argumentation, c’est qu'elle se développe
en fonction d’un certain auditoire ™, Le fait que la majorité des stéréotypes re-
cueillis sont prononcés devant le pasteur renforce le type d’argumentation qui
cherche a justifier et & valoriser une autre maniére de se comprendre que celle
défendue par le représentant officiel de 1'institution ecclésiale.

Les stéréotypes procédent par une sélection particuli¢re des données. Certes,
toute argumentation est par nature sélective, mais le filtrage préétabli par les
stéréotypes constite déja un procédé argumentatif particulier. « Le fait de sé-
lectionner certains éléments et de les présenter 4 I’auditoire, implique déja leur
importance et leur pertinence dans le débat. En effet, pareil choix accorde & ces
éléments une présence, qui est un facteur essentiel de 1’argumentation » ¢, Cette
sélection est particulierement visible dans les extraits de discours qui déploient
des métaphores. Ces demiéres se basent sur un contraste violent entre les deux
termes comparés. On nous dira par exemple : « Moi ce que je ne supporte pas,
c’est le pape avec tous ses voyages, qui va dire aux pauvres qu’il veut les aider
et qui, en fait, prend leur argent » ou « Ce qui me révolte, ¢’est le pape qui fait
des discours aux enfants érythréens et puis qui se lave les mains avec des ro-
binets en or ».

L’argument principal mis en ceuvre par les distancés nous semble &tre !'ar-
gument pragmatique. Voici la définition qu’en donne C. Perelman : « Fappelle
argument pragmatigue un argument des conséquences qui apprécie un acte, un
événement, une régle ou toute autre chose, en fonction de ses conséquences
favorables ou défavorables ; on transfére ainsi tout ou partie de la valeur de

® Ihid., p. 260.

™ Ibid, p. 5. L'objet d’une théorie de I'argumentation « [...] est 1'étude des techni-
ques discursives permeitant de provoquer ou &' accroiire 'adhésion des esprits aux théses
qu'on présente & leur assentiment »,

" Ibid, p. 7.

™ Ibid,, p. 155. Les auteurs explicitent plus loin cetle notion centrale de présence.
Retenons ici qu'elle est déterminée par des « [...] conditions de temps, de lieu, de con-
nexion et d'intérét personnel par lesquelles un événement nous affecte », ibid., p. 158.
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celles-ci sur ce qui est considéré comme cause ou obstacle » 7. L'argument
pragmatique est au service de la loi de I'immédiateté et de la fonctionnalité. 11
est utilisé comme un argument de rétorsion, pour invalider la proposition chré-
tienne, L argumentation est alors la suivante : ceux qui prénent I'amour chrétien
sont justement ceux qui contredisent de facto Ja doctrine qu’ils professent. Ce
type d’argument se it dans les propos tenus sur le culte : « Ceux qui vont au
culte ne sont pas meilleurs que nous », Les distancés mesurent la célébration
dominicale 3 ses effers. La prémisse supposée est 1a suivante : le culte devrait
rendre meilleurs ceux qui le fréquentent, or il n'en est rien, donc le culte est
inutile. Cette idée regue sur le culte signifie donc : « Ceux qui vont A I'Eglize
sont pires que nous ». Cetle argumentation Jaisse percevoir ainsi une vieille
accusation de pharisaisme, au sens populaire du terme : « Les chrétiens sont
ceux qui disent, mais ne font pas ».

L’argumentation pragmatique permet la réduction utilitariste ™. Elle découle
du raisonnement par la maxime de 'acte, qui est transposée au plan argumen-
tatif. Elle apparait en fait comme une réplique 4 un formalisme qui inspire « [...]
la conformité avec certaines régles dont 1’observation s'impose quelles qu'en
soient les conséquences » ™. Ainsi, on 1égitime I’obligation de suivre une ins-
truction religieuse a un enfant qui s°obstine A ne trouver aucune utilité 2 la re-
ligion, en lui disant : « I n'y a pas de raison que tu ne fasses pas ton catéchisme,
puisque moi aussi je 1’ai fait ».

Les lois de la normaiité et de la conformité se concrétisent par ’argument
d'inertie qui consiste « [...] a ratifier, jusqu’a plus ample informé, les faits tels
qu’ils sont »*, Ce type d’argument valorise le normal, I’habituel. Ii s'appuie
sur la référence au passé, « & ce qui s’est toujours fait ainsi ». 1! invoque le
recours aux prédécesseurs « qui ne faisaient pas tant d’histoires » pour célébrer
un baptéme. L'étude de R. Hoggart confirme ce désir de stabilité et de perma-
nence . Par-dela les modes et en marge des sondages toujours « stupéfiants »
de préiendues nouveautés, la mentalité populaire ne s’en laisse pas trop conter.
Malgré les changements apparents, il existe une sorte de fonds culturel relati-
vement intangible. Pour la majorité, I’Eglise doit faire son devoir, ¢’est-2-dire
répondre aux demandes que les distancés lui adressent et s’occuper de ceux qui
vivent en marge de la société active. Cet argument d'inertie est encore renforcé
par le recours & la tautologie. Cette derniére ne semble apporter ancun élément
nouveau sur un théme donné. Mais si on 'examine plus en dérail, elle a bien

" C. PERELMAN, « L.’argument pragmatique », art. cit, p. 19.

® Ibid., p. 20.

" Ibid., p. 29.

¥ C. PERELMAN et L. OLBRECHTS-TYTECA, Traité de I'argumentation, op.
cit., p. 144,

' Voir R. HOGGART, La cultre, op. cit., p. 64 4 65 et passim.
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one fonction argomentative précise, qui est de souligner 1'argoment d’inertie :
« Un pasteur ¢a doit rester un pastenr, un point c’est tout ».

Au plan du discours en tout cas, {‘argumentation par la tolérance relativiste
est constante. Elle est comprise comme une ouverture d’esprit et une accepta-
tion des idées contraires : « Il faut respecter les convicidons de chacon, méme
si on n'est pas d’accord avec lui et méme si on ne les comprend pas ». Mais A
y regarder de plos pres, cette tolérance est teintée d’une certaine condescen-
dance. « Du moment que les gens ont besoin de croire en quelque chose [...] »,
« Du moment que ¢a les rassure [...] », ou encore « La religion ne peut pas faire
de mal ». Cette tolérance est relativiste, en ce sens qu’elle postule que toutes
les idées se valent : « Toutes les religions ont du bon ». Elle refuse toute hié-
rarchie des religions entre elles. Elle se révéle donc psendo-normative. L' appel
a la tolérance est formulé de facon tellement vagoe, qu'aucun auntre prescriptif
ne peut entrer en conflit avec lui. 11 fait fond sur un désir de paix et d’harmo-
nie, ainsi que sur une notion rndimentaire de liberté : étre libre, c’est faire et
croire ce que 1'on veut, et laisser 1'avtre faire ou croire ce qu’il veut. La religion
apparait comme une bride 2 cette liberté, comme le symbole de Fobligation,
Pour cette raison, elle apparait comme intolérante et fanatique. Témoin cet
extrait de dissertation ® ; « Je ne comprends pas qu’on ait pn commettre antant
de crimes au nom de Jésus-Christ qui préche la tolérance et le pardon. Mais,
une religion monothéiste peut-elle réellement &tre tolérante 7 Oui, dans une
certaine mesure : elle n’est pas obligée de taer ou de pénaliser le « mécréant »,
Mais, il loi est impossible de I'estimer ou de le valoriser. Jésus lui-méme a dit
« Je sois le chemin, la vérité et la vie ». En d’autres termes, libre 4 vous de
croire ce que vous voulez, mais ce sount mes convictions qui sont les meillen-
res ». La tolérance relativiste constitue donc bien une maniére spécihique d’ar-
gumenter, qui se range sous la catégorie de la réfutation. Pour des raisons
pragmatiques déja évoquées, la contestation est opacifiée. Elle est enrobée dans
un discours harmonisant. De fait, elle ne cherche pas un dialogne, mais elle
vise bel et bien a la disqualification de 1'adversaire. Si le représentant de 1’ins-
titution ecclésiale pousse le distancé dans ses derniers retranchements, son dis-
cours sur la tolérance se moera en une critique véhémente de la religion.

8 Exrait d'une dissertation écrite par un él2ve en dernidre année scolaire obligatoire
(16 ans). Le theme en éait « La religion » el le cadre une legon de frangais.



CHAPITRE III

La compréhension gue les distancés
ont d’eux-mémes

« Quand on voit ce qu’on voit,
quand on entend ce qu’on entend,
eh bien, je dis qu’on a bien raison
de penser ce qu’on pense » ',

Coluche

Comment les distancés se comprennent-ils dans le monde dans lequel ils
vivent 7 Comment se situent-ils par rapport a I’institution ecclésiale et au mes-
sage qu'elle véhicule ? Pourquoi sont-ils détachés de 1’Eglise et recourent-ils
en méme temps aux services de cette dernitre ? Pour répondre A ce faisceau de
questions, nous procéderons par (rois étapes. Dans la premiére, nous chercherons
les causes de la distanciation. Dans la denxiéme, nous décrirons les croyances
des pratiquants occasionnels et les visions de Dieu, de Fhomme et du monde
qu’elles impliquent. Dans la troisiéme, nous tenterons de cermer les motivations
qui poussent les pratiquants occasionnels & recourir aux services de 1’Eglise.

1. Les raisons de la distanciation

Les facteurs externes

11 nous faut brid¢vement évoquer le contexte dans lequel se trouve la catégorie
« des distancés », définie au chapitre I. Leurs affirmations e¢ leurs dires s’éclai-
rent, si on prend en compte la position particuliere qu’ils occupent 4 I'intérieur
du champ social et religieux. lls ne se reconnaissent ni dans les chrétiens

' Cité de mémoire,
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nominavx qui ont coupé tout lien avec ’Eglise ni parmi les fideles. Par nature,
ils se situent dans une zone intermédiaire.

Notre tissu social n’est-il pas aujourd’hui déchiré, la fagade des conformis-
mes religieux 1€zardée et les piliers de la tradition vacillants® ? De plus, les
demandes ne constituent-elles pas des demandes de rituels familiaux, plutdc que
sociaux ? Les cérémonies {(en particulier les baptémes et les mariages) ne ras-
semblent plus I’ensemble de la paroisse, pnisqu’elles réunissent les proches et
les amis. La multiplication (en ville en tout cas) des services funbres célébrés
dans Yintimité sont un signe que les actes pastoraux en tant que liens sociaux
sont aujourd’hui en train de disparaitre. Le temps ol I’'on se rendait 3 L’Eglise
« pour étre vu » semble révolu. Méme pour les enterrements, 1’absence d’un
ami n’est plus interprétée comme le fait que « 1'on était brouillé avec le défunt ».
L’individualisation du croire corrobore le constat suivant : nous sommes passés
d’une Eglise de multitnde & une Eglise de casuels, voire 4 « une Eglise funé-
raire » >, Nous sommes entrés dans une épogue ob chacun revendique le droit
de croire comme il veut et comme il P'entend. Cette position comporte une
incidence pratique : elle pose de délicats problemes de discipline ecclésiastique.
Les distancés revendiquent le droit de choisir le liew de «leur célébration »,
voire leur pasteur. L’absorption du domaine religieux dans la sphére du privé
entraine un affaissement de la dimension sociale des actes pastoraux. Devant
I’érosion des demandes et surtout la désaffection du culte dominical, la majo-
rité des ecclésiastiques affirme que nous sommes entrés dans 1’ére de 1indivi-
dualisme*. 11 faut se garder pourtant de tirer des conséquences hitives de ce
constat. Nous aimerions montrer en quoi la demande d’actes ecclésiastiques
comporte également une dimension sociale.

M. Maffesoli énonce les résultats de ses investigations par un paradoxe qui
nous parait d'une grande periinence et riche d’implications poui comprendie la
demande de socialité des distancés. Voici ce paradoxe : « Le va-et-vient cons-
tant qui s'établit entre la massification croissante et le développement des mi-
cro-groupes que j'appellerai « tribus ». 1l s’agit 12 de la tension fondatrice qui
me parait caractériser la socialité en cette fin de sidcle » . Le terme de « tribu »,
utilisé de fagon métaphorique, souligne un aspect de la socialité qui perdure

? Cette fragilité entraine la mabilisation des troupes intégristes et fondamentalistes.

* W, JETTER, cité par P. BUHLER, « Pour un usage évangélique du rite », in ETR,
Monipellier, 1986/2, p. 241.

4 M. Maffesoli noie qu'il considere ce type de discours comme des « [...] pensées
convenues, & moins qu’elles o’ expriment le désarroi profond d’intellectuels ne compre-
nant plus rien & la sociéi qui est leur raison d’étre, et qui tentent ainsi de lui redonner
sens ; en des termes adéquats au champ moral et / ou politique dans lequel ils excellent »,
M. MAFFESOLL, Le temps des tribus, op. cit., p. 94.

3 thid., p. 17.
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par-dela le social (rebaptisé par M. Maffesoli le « sociétal »). Le sociétal se
caractérise par un anonymat croissant, marqué par la prégnance de la loi éco-
nomique. Maisg la seule dimension sociétale anonyme rend imparfaitement
compte des relations existant entre nos contemporains. Le sociétal se compléte
par une socialité que I’on peut définir comme le lieu de I'expression ol la
personne peut donner libre cours & sa subjectivité. La socialité est le lieu ou
Vindividu trouve véritablement sa place®. Elle devient le lieu du « [...] partage
sentimental de valeurs, de lieux on d’idéaux qui A la fois sont tout a fait
circonscrits (localisme), et que ’on retrouve, sous des modulations diverses,
dans de nombreuses expériences sociales »’. Cette analyse de M. Maffesoli
nous permet de tirer trois conséquences quant 3 la socialité du distancé.

— Le distancé (il est trivial, mais nécessaire de le rappeler) est inséré dans
un tissu relationnel multiple et complexe, composé d’autant de groupes de ré-
férence®, Cette insertion des distancés dans plusieurs réseaux signifie que nous
ne pouvons pas nous focaliser uniquement sur 1’axe demandeunr - représentant
de 1’Eglise institutionnelle®. Les distancés de I’Eglise sont souvent mobilisés
dang une vie de type associatif et donc trés prenante . 1'équipe sportive ou telle
fanfare par exemple. 11s font partie de groupes 4 taille humaine, qui sont autant
de lieux ol ils peuvent exprimer leur individualité. Ils ont choisi lenr apparte-
nance 2 telle tribu en fonction de leurs goiits et de lenrs aspirations. Il faut

¢ Nous suivons ici librement M. MAFFESOLI, ibid., p. 98-99.

! Ibid., p. 33.

* Par « groupe de référence », nous entendons, ici, tout groupe « {...] caractérisé par
ses opinions dominantes, par ses convictions indiscutées, par les prémisses qu’il admet
sans hésiter ». C. PERELMAN et L. OBRECHTS-TYTECA, Traité de {"argumentation,
op. cit., p. 27. Ces groupes sociaux, dans lesquels le distancé est inséré, ont souvent un
but précis, qui tend non seulement A &tre valorisé, mais & étre absolutisé par I'équipe.
Ce phénoméne a des incidences an niveau de 'emgploi du temps. Voir également R.-J.
CAMPICHE, Croire(s), op. cit., p. 129. « Dans des struciures sociales complexes, les
individus ne sont pas rartachés qu’a ane seale organisation sociale. 1ls se tronvent au
contraire placés A Pintersection d’une quantité d’organisations, qui les confrontent & des
attentes hétérogenes et sonvent contradictoires. Plus le nombre des organisations sociales
est élevé, plus le secteur couvert par chacane d’elles dans la vie sociale de ses membres
est rédait ». Cette remarque se vérifie dans les « conflits de loyauté », chez les catéchu-
ménes notamment. L appartenance 3 un groupe sportif peut metire les caiéchumenes
sous double contrainte, les obligeant 4 an choix impossible.

® La situation de la visite de deuil I'illustre de fagon exemplaire, Le pasteur se tronve
en compagnie de personnes qui sont impliquées de fagons fort diverses dans la rencontre
el cela tant dn point de vue émotionnel que du sentiment d’adhésion & la proposition
chrétienne. Pour uie analyse plus détaillée de cette question, nous nous permettons de
renvoyer & F. MOSER, « Le cas Albertine F. », in Services funébres et multitudinisme,
Cahiers de PIRP n° 2, mai 1989, Institit romand de pastorale BFSH 2, CH 1015 Lau-
sanne, sans pagination.
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garder en mémoire ces divers lieux d’insertion des distancés. Nous éviterons
ainsi le pigge bien connu de I’ecclésiocentrisme.

— Les distancés souhaitent certes des contacts personnalisés avec I'institution
ecclésiale (par le biais de la médiation pastorale), mais cela sans entrer dans le
noyau paroissial. Il leur importe que I’Eglise subsiste comme garante de Ia
stabilité sociale, mais elle pent rester lointaine. L’anonymat leur garantit la [i-
berté religieuse qu’ils revendiquent si fortement. Ils ne se sentent ni I’intérét,
ni l’obligation de participer activement 2 la vie de la tribu paroissiale, dans
laquelle il n’est du reste pas aisé d’entrer,

— La plopart des réseanx dans lesquels sont insérés les non-pratiquants sont
sans lien avec I’Eglise institndionnelle. C’est dire que le religieux et ’Eglise
sont des sujets qui ne sont guére abordés dans la vie quotidienne. De plus, la
distance A 1'égard de I'institution est fort variable a I’intérieur méme du groupe
des non-pratiquants que nous avons circonscrit. La famille (voire le couple),
gui souhaite un acte ecclésiastique, n’est sonvent pas unanime au sujet de cette
demande. Celle-ci s’en trouve ainsi fragilisée. La demande de baptéme d’un
nourrisson ou celle d'une bénédiction nuptiale sont déja le résultat d’un com-
promis : « Je ne voulais pas me marier 4 1’'Eglise, mais j’accepte pour Jui faire
plaisir ». D'autres souhaitent ne pas baptiser leur enfant, mais le font malgré
tout, « 2 condition que l'enfant puisse quand méme choisir plus tard ».

Les facteurs internes

A ces facteurs d’ordre externe, qui relévent de la structore méme de notre
sociées, il fant ajouter des facteurs d’ordre interne qui tiennent % la manigre
dont les distancés se comprennent par rapport 3 I'Eglise.

Relevons un point formel qui s’avére hantement significatif. Les distancés
ne parlent jamais de I’Eglise en employant un pronom possessif a la premiere
personne, L'Eglise est toujours évoquée 4 la deuxi@me personne du singulier
« ta paroisse », on duo pluriel « votre Eglise » {voir aussi I’expression désuéte
« vO§ pauvres »), ou encore an moyen de formules impersonnelles «ils de-
vraient ». En ville en tout cas, le distancé de 1’Eglise est souvent sans fea ni
lieu paroissial. 11 ne ¢’identifie pas an groupe ecclésial de son quartier.

Pour saisir correctement la distance que le demandeur occasionnel instaure
entre 1'Eglise et lui-méme, il faut passer par I’analyse du sociotype du « prati-
quant », tel que le brossent les distancés. 1l est légitime de parler ici de socio-
type, car 'emploi du vocable « pratiquant » a toujours une connotation péjora-
tive dans la bouche du distancé. Si on Iinterroge sur ce qu’il faut entendre par
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1, il parlera de « grenouilles de bénitiers » ou encore de « mdmiers » ', Un
certain manichéisme indique bien que nous sommes en présence d'un sociotype.
Ce dernier permet de se démarquer d’un groupe coastimé. 11 opere toujours
« [...] une axiologisation qui consiste a valoriser le méme et & dévaloriser I’autre,
[..] le méme est positivé, I'avtre négativé »''. La remarque suivante de R.
Hoggart se légitime pour les distancés, méme si ces demiers ne représentent
pas une entité constituée : « La plupart des groupes sociaux doivent 1’essentiel
de leur cohésion a leur pouvoir d’exclusion, c'est-a-dire av sentiment de diffé-
rence attaché A cevx qui ne sont pas comme « nous ». [...] corrélativement, cette
cohésion engendre le sentiment que le monde des « autres » est un monde in-
connu et souvent hostile[...] » 2, L'Eglise est toujours formée par les autres,
dont justement on ne fait pas partie ; « Nous, on n’est pas des gens d'Eglise »,

Par la distanciation d’avec le pratiquant, le distancé effectue son propre
positionnement. Le pratiquant est alors dénigré. Pour comprendre la nawre de
cette critique, il faut recourir & "image que les distancés se font de Jésus. Ce
dernier incarne un idéal de simplicité, de bonté et de non-violence. 11 représente
la figure de I’amour parfait, traduit en actes. C'est ainsi que 1°on peut lire dans
un extrait de lettre : « Et moi qui croyais que, aux yeux de Diev, nous avions
tous la méme valeur... Jésus-Christ accueillait quiconque voulait I’approcher. 11
n’obligeait personne 2 le suivre et enseignait les vertus de tolérance [...], il ne
Jugeait ni n'excluait personne a priori... L'Eglise d’aujourd’hui devrait s”inspirer
d’upe telle attitude et admettre qu’il ¥ a plusieurs maniéres d’exprimer et de
vivre sa spiritnalité. La piété exacerbée et une participation active i la vie pa-
roissiale ne traduisent pas toujours une foi bétie sur le roc » '*, Cette image du
Christ est transposée sur I’existence chrétienne. Le vrai croyant est alors celui
qui agit en conformit€ avec I’amour et la bonté de Jésus. Sur cetie base se
construit la critique contenue dans le sociotype dv pratiquant. « Le chrétien est
celui qui affirme vivre & 1'image du Christ, mais qui ne fait rien ». La maxime
de I'acte, que nous avons décrite dans le cadre de I’argumentation, trouve ici
son expression Ia plus polémique. Les chrétiens sont tous des hypacrites ou,
dans une version plus populaire, « Les chrétiens sont tons des crevures ». Lhy-
pocrisie traduit ici le décalage constaté entre la profession de foi et I'agir
chrétien. Cette image dv pratiquant hypocrite est conditionnée par le devoir de
participer au cuite, Sont pratiquants ceux qui vont d I’Eglise et qui n’agissent

1 Ces deux expressions traduisent une nuance confessionnelle : les catholigues nii-
liseront plutdt 1a premigre, les protestants la seconde.

"' ). BRES, «Le jen des éthno-sociotypes », in Lieux communs, topot, stéréotypes,
clichés, op. cit., p. 24.

' R. HOGGART, La culture, op. cit., p. 117.

1* Lettre de lectenr, intitulée « Tolérance », tirée du quotidien « Le Matin » du 23
avril 1988,
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pas en conformité avec 1'enseignement regu. Ainsi, apreés une diatribe contre
I'Eglise, on peut nous affirmer : « Nous on a toujours eu bon cceur. Voyez, on
a accueilli des familles de « Feu et joie ». Oui, je dois dire qu’on a la main sur
le ceeur, on se soutient, ¢'était comme dans la famille, 11 vaut mieux donner 3
son prochain qu'aux impdts ». Par la construction dv sociotype du pratiquant
ou du momier, le distancé peut se situer lni-méme. 11 peut dire ce qu’en tom
cas il n’est pas. Certes, tous les distancés ne se considérent pas forcément comme
chrétiens au sens du modéle qu'ils ont élaboré. La proposition chrétienne,
comme nous 1’avons vu, leur parait par trop iméaliste et radicale. Pourtant la
plupart se considérent tout aussi chrétiens, s1 ce n’est plus, que les pratiquants.
Simplement, ils se veulent chrétiens & lewr fagon. s affichent des principes
d’honnéteté et de loyauté, érigés en vertus cardinales et qui résument 2 leurs
yeux 1'essentiel du message chrétien.

Le sociotype du pratiquant contient également des traces d’opposition entre
classes sociales. Nous songeons ici au stéréotype ouvrier fustigeant les patrons
chrétiens « qui licencient en semaine et qui vont prendre la Sainte Céne le di-
manche ». Les conseillers de paroisse ayant &té recrutés jadis parmi les notables
et les patrons, le sociotype se nourrit souvent d’une déception. On garde rancune
aux chrétiens de ne pas se montrer a ia hanteur de 1'idéal évangélique. Dans
cette optique, les pasteurs sont particulirement sujets 3 critiques, notamment
lorsqu’ils font preuve de manque de charité ou lorsqu’ils imposent des condi-
tions a la célébradion d’un acte ecclésiastique.

Le sociotype du pratiquant ainsi défini comporte une incidence sur le plan
de I'identité confessionnelle. La césure entre pratiquants et non-pratiquants
ouvre une fracture plus grande que les différences entre catholiques et protes-
tants. Ce constat mérite cependant d’éwre tempéré, Les clivages confessionnels
ne sont pas pour autant effacés. Ici comme ailleurs, il faut distingver différents
niveaux de compréhension de soi. En se plagant a un niveau li€ A la cognition
et au raisonnement, le distancé sera cohérent avec sa confession de foi de
tolérance relativiste : « Les différentes religions " se valent » on « On a tous le
méme bon Dieu ». Mais 4 un nivean plus profond, en se sitvant aw plan émo-
tionnel et sentimental, les distancés restent attachés & leur identité confession-
nelle respective : « Je ne veox en tout cas pas changer de religion ». En parti-
culier, le protestant tient a sa liberté de conscience. Autrement dit, le nouveau
sociotype du « pratiquant » n'a pas effacé complétement les sociotypes plus
anciens de « catholiques » et de « protestants ».

¥ Les distancés ne font souvent pas la distinction entre religion et confession.
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2, L’ambivalence des croyances et les représentations des distancés

Précisons ce que nous entendons par « croyance »'’. Ce terme désigne
d’abord 'opinion que nous avons sur te] on tel objet, puis, dans un second sens,
les convictions personnelles. Etre croyant, signifie « étre persuadé de...» ou
« avoir 'intime conviction que... », Il faot donc distinguer deux acceptions du
terme de croyance : I'opinion et la foi.

Examinons la croyance / opinion tont d’abord. A. Lalande rappelle que la
croyance désigne « [...] un assentiment imparfait, qui, comme I’opinion, com-
porte tous les degrés de probabilités » '®. Croire, pour un distancé, pourrait se
transcrire ainsi par « ce qui est valable pour moi », « ce qui fait partiec de mon
opinion personnelle et de mes convictions ». Le distancé dira par exemple :
« Le pape, je n'y crois pas » ou « L'Eglise, je 'y crois pas » ; le verbe croire
signifie ici : je n"approuve pas.

Considérons la croyance / foi ensuite. Dans 1a mentalité populaire, les croyan-
ces désignent des réalités imationnelles souvent diffuses. « Je sois croyant, mais
pas pratiquant » peut se tradnire par la périphrase suivante : « J'ai un certain
nombre de convictions religieuses, mais je ne tiens pas A manifester mon atta-
chement 2 une institution » 7.

Les deux acceptions sont amalgamées dans le parler populaire : « croire »
signifie toujours croire & sa maniére, et signifie donc i la fois « j’ai mon opi-
nion arrétée sur le sujet » et cette derniere fait partie de mon systéme de con-
victions ', Cette référence aux convictions renvoie au second sens que 1'on peut

* Un texte 4’ A. SOLIENITSYNE, Le pavilion des cancéreux, Paris, Livre de Poche,
coll, Juillard, 1968, p. 139 et s., constitue une remarquable mise en perspective de la
croyance. Par 1a bouche d'Ephrem Poddeuiev, 1'écrivain russe pose la célebre question
tirée d'une nouvelle de Tolstoi : « Qu'est-ce qui fait vivre les hommes ? » Aprés avoir
évoqué les diverses possibilités, le salaire, la patrie, etc., il en arrive 4 la conclusion que
ce qui fait vivre les hommes, ¢’est I"amaur {(ibid. p 155). Ce que nous entendons ici par
croyance recouvre effectivement toutes les réponses apportées par les hommes % la
question posée par Poddouiev. Les croyances examinées ont donc un sens large : tout
ce qui peut donner sens et saveur 4 la vie, entre autres les valeurs et les idées qui nous
aident A assumer I'exisience humaine.

'S A. LALANDE, Vocabulaire technigue et critigue de la philosophie, Paris, PUF,
1983", [1926], p. 197.

7« Pratiquant » désigne, sans équivaque possible, le fait de se rendre au culte ou A
la messe. Ce qui atiteste que la mentafité de nos contemporains a intégré un certain
nombre de perceptions et a inventé des parades pour les éviter.

'8 Par « sysréme de convictions », nous voulons souligner 2 la suite de P.-L. DUBIED,
que « [...] nos croyances sont plus que la simple somme de leurs éléments mais qu'elles
constituent un réseau qui les rend solidaires », « Le systéme de nos croyances », in
Cahiers de L'IRP, n® 8, janvier 1991, Ingtitun romand de pastorale, BFSH 2, CH-1015
Lausarne, p. 5.
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définir ainsi : « [...] ces choses dont nows savons qu’elles existent alors que la
raison nous démontre le contraire » '°. Ainsi, on croira gu’« il y a quelque chose
aprés la mort », qu’«il y a malgré tout une justice », que « dans le malhenr, la
roue finira par tourner ». Les croyances sont souvent assimilées A Virrationnel.
Notre recherche s’ intéressant A la religiosité des distancés, nows nous arréterons
plus particuliérement i la croyance / foi. Nouws allons examiner I'image de Dieu,
ainsi que les images du monde et de ’homme qui sont solidaires de cette pre-
migre image.

L'image de Dieu

Par le recours & la loi de I'immédiateté, le distancé cherche des preuves
contraignantes de 1’existence ou de la non-existence d’une divinité. La question
de Diew, si elle n’est pas de 1’ordre de la raison, n’en est pas moins objectivée,
ainsi que I’atteste la prédominance de la perception visnelle : le verbe « voir »
joue un rdle déterminant : « Quand je vois ce qui se passe [...] », « Votre Dieu,
je ne le vois pas, alors [...) », « Quand j’aurai vu [...] », « Dieu, on n’y croit
pas, parce que personne ne I’a jamais vu ». Le parler sur Dieu s’énonce de fa-
¢on constative. Cette perception renvoie alors denx images contradictoires :
celle d’on Dien qui existe el celle d’uon Dieu inexistant ou & tous le moins ab-
sent.

Examinons tomt d’abord I'image de la présence de Diev. La perception de
Dieu s’énonce comme un principe explicatif. Par explication, il faut entendre
ici non pas une recherche démonstrative ef objective, mais plutét un principe
unificatenr vague, qui constitve une réponse aux liens qui tissent la trame secréte
de la réalité *°, Les distancés justifient leur croyance en Dien en affirmant « qu'il
y a quelgue chose au-dessus de nous ». Dien vient colmater les bréches ouvertes
par les questions que pose I’existence. Dien est synonyme de «la nature des
choses ». 11 est un principe ordonnateunr. 11 échappe non senlement 3 notre rai-
son, mais également 3 notre volonté de maitrise. A 'occasion d’un deuil, le
distancé constatera que « C’est quand méme [la restriction a son importance]
pas nous qu’on commande », Dien est assimilé 3 un nomos originel. Par cette
notion grecque, nous voulons montrer que le savoir stéréotypique renvoie aux
lois qui gouvement notre monde, Ces lois consistent en une sorte de force su-
périeure. « On y croit parce qu'on y est obligé ». Dien est celni qui se porte
garant du covrs des choses et qui est le principe de la conservation do monde.
Dieu est ainsi assimilé a la force de la nature. « Moi, je dirais, je svis athée,
mais je crois quand méme en quelque chose [...]. 11 y a quand méme quelque

¥ R. HOGGART, La culiure, op. cit., p. 161.
¥ U. WINDISCH, Le raisonnementi et le parler quotidiens, op. cit., p. 88-105, plus
particulieremeni p. 105.
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chose qui nous domine, qui nous régit.[...] Je n’ai pas de religion, mais je crois
A la destinée, a ’heure des choses. I1 y a des preuves, il faut accepter, c’était
préparé »*. En Dien, on reconnait un principe supérieur dont sa destinée dé-
pend. Cette croyance, il faunl le souligner, n’est pas seulement vécue sur le mode
négatif. Elle est nourrie par la perception d’une grandeur qui nous dépasse.
Cette grandeur se pergoil sans médiation : « Dieu, je le rencontre surtout quand
je vais i la forét » # ou bien encore : « On prie plus facilement devant un beau
coucher de soleil », Mé&me si on ne sait pas exactement ce que les forces cachées
et condensées dans le romos recouvrenl, on leur reconnait secrétement une vertu
de conservation el un pouveir de préserver un certain bonheur. Dieu est 1a pour
écarter le malheur et pour conserver la sané.

Mais Dieu n’agit pas cu plus. Le spectacle du monde ne peut qu’entrainer
la fin de la croyance. La loi naturelle est souvent brisée. Le parler constatif sur
Dien se transforme alors en parler réfotatif : 1'image du Dien garant de la jus-
tice et de la sécurité des hommes se brise sous les coups de boutoir de la réa-
lité ; « Quand je vois le monde et toutes ces guerres, quand je vois que Dien
laisse mourir des petits enfants [...] » ou encore : « Pourquoi Dien laisse mou-
rir des enfants alers qu’il y a tant de personnes dgées qui ne demandent qu’a
mourir ? » On ne comprend plos. Dieu devrair éire tout-puissant, mais on cons-
tate qu’il ne 1’est pas. Témoin également cette remarque émouvante d’un enfant
de 12 ans, saisie au vol dans le cadre d’une lecon de religion : « Dien, quand
je vois ce qui se passe [sous-entendu : dans le monde], )’y crois de plus en
motns »,

Ce premier ordre de contradiction est multiplié en raison d’une conception
de Dieu fagonnée par I'imagination. Cette conception spentanée de Dieu trouve
son crigine dans le réve de toute-puissance, qui sommeille en chacun de nous,
Le Dieu bon devrait justement tout pouvoir, en particulier nous préserver des
malheurs et des coups durs. Or I'expérience opere ici sa sanction redoutable.
L’injustice régne dans ce monde et parfois fait irruption dans la vie perscnnelle.
La priére spontanée & ce Dieu devient le lieu de cristallisation des désirs de
I’homme. Cn espére une intervention directe de Dieu 2, Pour illustrer ce propos,
donnons la parole & un homme d’environ 45 ans, qui a perdu sa femme des
suiles d’un cancer : « Pourquoi Dieu a permis qu’on me ’enléve ? Je vous dis,
ma cabine de camion devenait une vraie chapelle. Je priais tellernent, je voulais

' Extrait d'un dialogue entre deux amis, 1’un croyani I autre pas. Souligné par nous.

2 Ce qui veut dire aussi, pragmatiquement et sémantiquemnent : je n*ai pas besoin
de la médiation du culte, de I’Ecriture et de la Sainte-Céne pour le percevoir.

# Cette croyance souvent falsifiée n’appartient probablement pas seulement 4 la
mentalité populaire. La croyance en la maiirise de la réalité est des plus obscures. Elle
sommeille en chacun de nous déja dans la petite enfance, elle renait sans cesse et se
rransforme au gré des expériences de la vie.
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qu'elle guérisse. Mais tout cela ne sert & rien du tout. Elle est partic quand
méme. Je croyais en Digu, mais vous pouvez me raconter tout ¢¢ que vous
voudrez, tout cela maintenant pour moi, ¢’est du bla-bla ». Les images de Dieu
sont souvent exprimées dans le registre de représentations mythologiques. Les
visites de deuil on des enfants interpellent leurs parents sont particuliérement
significatives. L’extrait suivant en témoigne. Un pére de famiile de 32 ans, et
qui s¢ déclare athée, a perdu sa femme des suites @’ une leucémie. Son enfant
lui demande : « Ol est maman ? » Le pére répond : « Elle est au ciel, elle est
en paix maintenant, elle e voit et elle t"aime ». « Mais on I’a enterrée 7 », ré-
torque I’enfant. « Oui, bien sfir, son corps est dans la terre, mais son dme est
au ciel ». Ces antiques conceptions religicuses ont bien sir une fonction de
consolation immédiate, c’est dire qu’on ne saurait sans outrecuidance les dé-
cortiquer mot & mot. Pourtant, nous sommes persuadé qu’elles reflétent égale-
ment une croyance de ce pére.

En conclusion & ce paragraphe consacré aux images de Dieu, nous noterons
que la croyance traduit une théodicée en crise. 11 faut souligner les conséquences
de ces images 2 la fois contradictoires et brisées de Dieu : elles engendrent une
indécidabilité, que masque mal une indifférence affichée de fagon d’autant plus
peremptoire qu’elle n’ose s*avouer fragile.

La représentation du monde et de I'homme

Quelle est la perception que les distancés ont du monde et de la société ?
Nous ne voulons pas entrer dans une analyse exhaustive, Elle nous éloignerait
de notre theme central. 11 faut mentionmer cependant quatre déterminations qui
apparaissent dans la collection des stéréotypes.

La premiére détermination est due & la pression de I'ordre économique :
« Aujourd’hui tout passe par 1’argent ». Les contingences du marché économi-
que, et les efforts pour rester dans la course, créent chez nos contemporains
une pression sur I’emploi du temps. La marge de manceuvre pour « faire ce qui
nous plait dans la vie » est étroite. « Aujourd’hui il faut se battre ».

La deuxiéme détermination se concrétise dans la prise de conscience d’une
mutation. Le changement est exprimé en termes de pseudo-progres, jugé i la
fois irréversible, nécessaire et dangereux. Le terme de la vitesse revient dans
de nombreuses expressions et souligne ce caractére non maiftrisable de la société
actuelle : « On est pris par le mouvement », « Tout va si vite maintenant », Ce
sentiment de 1'accélération de ’histoire est sonvent teinté d’inquiétude : « On
ne sait pas ol tout cela nous menera »,

La troisiéme détermination avone une impuissance i changer le cours du
monde. Ce fait transparait au travers de I'image stéréotypée « de la télévision
comme fenétre ouverte sur les malheurs du monde ». Ecoutons & ce propos la
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déclaration d’un homme qui ne cache pas ses convictions athées : « C’est d’ail-
leurs parce que j’ai la chance de ne pas étre pris dans la tourmente. Je vis du
bon c6té de la planéte, avec les inconvénients que ¢a comporte, parce que ¢’est
quand méme une vie de fon. Mais pour ma part, j’essaie quand méme de tirer
I’épingle du jeu, concernant le fait : pourquoi ne suis-je pas devenu croyant,
que je ne me dirige pas vers I'Eglise... Tout le monde a maintenant la télévision.
Le monde est tellement cruel, il y a one telle injustice, une telle violence sur
cette plandte, que pour un non-croyant comme moi, il me parait tont i fait
normal de rejeter une quelconque croyance, en quelqu’an ou en quelque chose.
Je respecte la puissance de la nature. La puissance de ce qui nous a faits nous
permet d’exister ». On discerne, a travers les propos des distancés, 1’appréhen-
sion de la doreté de 'existence | « La vie est dure » et « En général, elle ne
nous fait pas de cadeau » et ce, malgré les privileges que 1’on est prét  recon-
naitre et pour lesquels on se montre souvent reconnaissant, Le distancé garde
la vive conscience qu’il existe des gens « plus malheurenx que lui ». Mais
précisément ce constat n’est pour loi qu’une maigre consolation. 11 ne fait que
raviver un sentiment diffus d’impuissance et de conscience malheureuse. Le
caractére sonvent agressif de certaines expressions, du type « c’est pas mon
probleme », constitue une réaction défensive non seulement contre le visiteur
mandaté par ’Eglise, mais ce type d’expressifs érige un rempart comre la
compréhension diffuse que les distancés ont d’enx-mémes. Il est le signe d’une
sorte d’autodéfense, en ce sens qu'il dénote une parade de réassurance dans ce
monde qui échappe 2 'homme. La vision tragique du monde contrebalance
fortement le caractere hédoniste d’antres stéréotypes, tels « il faut vivre pour le
plaisir » associé€ au sentiment que « 1’on a mérité ce que 1’on a gagné durement »,
Malgré I'idéclogie dominante qui affirme (& l'instar d'une publicité) que
« ’homme est 4 la mesure de toute chose » et que « I’avenir est notre affaire »,
la conscience de soi de nos contemporains nous semble dominée par ce senti-
ment d’impuissance,

La quatrigme détermination se¢ manifeste dans la crise des valenrs. Elle est
aussi tangible. « Le rabattement de ’enthousiasme pour les grandes causes » **
se fait au profit d’une recherche plus personnelle, plus immédiate du bonheur.
« 11 faut gue je pense & mon avenir », diront avec une sagesse un peun résignée
les catéchuménes.

Dans ces quelques remarques, on retronve la méme perception que celle
dégagée dans les images concernant Dieu. La théodicée en crise renvoie a une
sociodicée en crise. L’homme dans son univers, comme ’affirme un stéréotype

¥ J. LE DU, «Gérer la «décrue » des croyances », in Approches, Cahier n° 36,
4&me wimesire 1982, Centre de documentation el de recherche, 108 bis, rue de Vaugi-
rard, Paris, p. 5.
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rés fréquent, se sait « finalement peu de chose », incapable qu’il est de maftriser
le monde.

Arrivés i ce point, nous sommes 3 pied d'ceuvre pour dégager les deux pbles
inhérents 4 I’ambivalence du systéme de croyances des distancés.

Le pdle de U'impossibilité de croire

11 est devenu impossible de croire. « On ne croit plus qu’on peut changer
quelgue chose ». Il est presque banal de rappeler ce lien commun pourtant in-
contournable ; la mentalité ambiante est marquée par la résignation et un cer-
tain fatalisme. « Faut pas réver », « Faul avoir les pieds sur terre », « De toute
fagon, on ne pourra rien changer », « On a déja essayé et puis cela n'a pas
marché ». Car, si nos contemporains sont attirés par I’irrationnel, ils ne man-
queront pas non plus d’en faire I’instrument d’une critique virulente. Les croyan-
ces sont alors assimilées 2 1'idée d’invraisemblance, d’affabulation qu’un
homme raisonnable ne peut que rejeter. « La Bible, ¢’est des l€gendes », nous
dira-t-on. La traversée de la Mer Rouge, 1a naissance virginale et 1a résutrection
sont citées comme les obstacles les plus importants.

Le péle de Uimpossibilité de ne pas croire

Pourquoi alors ne pas simplement classer le dossier Dieu et celui des croyan-
ces qui I’accompagnent ? Tout se passe aujourd’hui comme si un « matérialisme
pur et dur » ne suffisait pas a 'homme et comme si, en méme temps, i ne
pouvait plus croire comme avant. L'impossibilité de croire se traduit dans une
attitude d’ironie et de prise de distance A I’égard de soi-méme. L’ impossibilité
de ne pas croire se condense dans une restriction & douter. Du point de vue
formel, il est intéressant de remarquer I'importance du connecteur « mais »,
ainsi que des restricteurs « des fois que » ou « on ne sait jamais ». La croyance
est ainsi exprimée dans une remise en cause du doute. Elle est de 1’ordre de la
possibilité que 1'on ne saurait écarter absolument. 11 faut laisser la porte ouverte.
11 subsiste chez nos contemporains un interstice ouvert a I’imaption de I'imprévu,
Le besoin de sécurité et la prise de conscience d'une force qui nous dépasse
fissurent le béton d’un réalisme rigide. La croyance en la destinée laisse trans-
paraitre une hésitation quant 4 1’absolu engendré par la perception immédiate
de la réalité. « La croyance, nous dira-t-on, aprés tout pourquoi pas ? », « peut-
&tre bien », Du point de vue psychologique, les croyances s’enracinent dans le
besoin de sécurité et de dépendance, qui forme le pilier sur lequel repose toute
la religiosité spontanée. « Me concernant, j’arrive maintenant a 50 ans, si j’avais
éprouvé le besoin de me diriger vers une religion, vers quelgue chose qui me
stabilise, ou qui me calme dans les tourments qui peuvent nous saisir [je I'au-
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rais fait il v a longtemps] ». Les croyances sont ainsi un mode d’acces du réel,
margué par la penr de I'imprévn. « On ne sait jamais ce qui peut arriver ». Le
point d’ Archiméde des croyances se focalise donc sur la recherche spontanée
et naturelle dn contréle et de la maitrise des éléments inconnus de notre vie. R.
Musil le formule avec bonheur lorsqu’il écrit ; les croyances sont «[...] les
stratégies que nous adoptons a I'égard de Uinconnu » %,

L’ambivalence des croyvances

Ce donble constat, de I'impossibilité de ne pas croire et de 'impossibilité
de croire, nous invite & reconnaitre aux croyances une ambivalence : « On y
croit sans y croire », « On y croit un peu, mais pas trop ». Ce schéme débarde
largement les croyances orthodoxes : il touche aussi & la croyance dans les
horoscopes ou au savoir A propos de 'au-dela, entre autres. La croyance dans
les superstitions est typique de ce double mouvement, 4 la fois de retrait e
d’adhésion, Au plan comportemental, on ne peut pas totalement s’en passer.
Mais, celui qui parle de ses superstitions se montre volontiers ironique, voire
sarcastique & son propre égard : « Je ne suis pas superstitieux, mais... ».

De plus, les distancés ne cherchent pas i résondre frontalement le conflit
engendré par leur vision du monde et lenr aspiration A croire. En réalité, ils ne
posent pas avec clarté la question de leur adhésion réelle i ces croyances ™. Les
croyances font partie des nébuleuses de la vie, tout comme les réves et I’ima-
gination, Elles sont indispensables a 1’existence, mais de 1a 4 entreprendre une
réflexion a leur sujet, et done a les mettre en discussion, il y a un pas que
beauconp de nos contemporains ne franchissent pas. Les croyances ressemblent
a des bulles de savon flottant dans I’air. Y toucher, ne serait-ce gqu’en en par-
lant, risquerait peut-&ire de les détruire. Cette ambivalence, doublée de la pri-
vatisation, entrafne une indécidabilité fonciere. Il nous appartient d’en tirer un
enseignement important pour la suite de notre travail. Le distancé ne cherche
pas a trancher ni a savoir une fois ponr tontes, avec rigueur et précision, ce
qu’il croit. 11 ne veut pas et surtont ne pent pas choisir.

3. Les demandes

Les demandes adressées a 1’Eglise requierent une lecture 4 deux niveaux :
I’un social et I antre que nous qualifierons de religieux. Nons consentons a cetie

% Cité par J. LE DU, « Gérer la « décrue » des croyances », art. cit., p. 6.
* Voir R. HOGGART, La culture, op. cit., p. 62.
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distinction entre le social et le religienx vniquement pour respecter la clarté
indispensable a notre exposé. Ces deux é€léments sont imbriqués I'un dans
I'autre, 1] s’agic de les distinguer, mais non de les séparer, voire de les réduire
I'un a P"autre.

Le niveau social

On peut résumer la demande sociale des distancés en disant qu’elle est
I’expression « des signes du lien ». 11 s’agit des « [...] indications & propos des
relations, c’est-A-dire & propos des liens qui unissent les personnes, gu’elles
impliguent des objets, des actes ou des expressions » %', « [...] les signes du lien
forment un langage des relations [...] comme d’autres éléments d’un idiome
rituel, [ils] ne sont pas des événements qu’on peut, 2 justement parler, qualifter
de communications ou d’expressions : ce sont des moyens d’adopter une posi-
tion ou vne démarcation dans une sitation et, en méme temps, de 1'indiquer.
Il en ressort donc, non pas un langage, mais un idiome rituel, vn mélange de
dispositifs comportementaux qui incluent des actes considérés comme issus
d’une personne et des positions écologiques qui impliquent deux ou plusieurs
personnes » **. L’identité sociale et les liens qui en découlent se caractérisent
par les trois traits généraux suivants : le nom de la relation caractérise le statut
qui vnit des personnes (par exemple mari, pére, employeurs, chrétiens, mé-
miers...} ; les rermes désignent « [...] les conditions d’une relation », ce mot
renvoie av sens que lui confére I’expression « &tre en bons ou en mauvais ter-
mes » ; les drapes signalent « la phase atteinte par une relation dans le dérou-
lement de son histoire naturelle » %, La question qui se pose alors est la snivante :
quels sont Jes signes du lien qui unissent les non-pratiquants a leur pasteur et
plus généralement a leur Eglise ? Le premier de ces signes se matérialise dans
les demandes que les distancés adressent & 1'institution ecclésiale.

L’Eglise est 14 « pour baptiser, pour confirmer, pour marier et pour enterrer ».
Telle est 1a compréhension sommaire que les gens gardent de I’Eglise. Les actes
pastoraux en découlent. Nous les examinerons plus en détail dans la section
consacrée au statut de la religion émotionnelle *.

Le cas des actes ecclésiastiques excepté, la difficolté d’établir avec précision
les signes du lien vient du fait qu'on ne sait pas trés bien qui est responsable
de les entretenir. Cette ambiguité au niveau de la demande devient particulie-
rement apparente lorsqu’on aborde la question de la visite pastorale. La de-

¥ E. GOFFMAN, La mise en scéne 2, op. cit., p. 186.

% Ibid., p. 214.

P Ibid., p. 181-225 ; les citations sont extrailes des p. 184 el 185.
® Vair point 1X.3. du présent travail.
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mande des distancés repose en fait sur des présomptions implicites qui sont
parfois contradictoires. D’one part, on attend du pastepr qu’il prenne I’initiative
de la visite (et cela en particulier en cas de maladie), d’avtre part il est extré-
mement rare qu’un paroissien téléphone directement & son pasteur pour lui
demander explicitement une visite. Les pastenrs ne regoivent que des demandes
indirectes, notamment par le biais de paroissiens engagés ou de voisins. Pour-
tant cette attente d’vn contact avec le pasteur existe. Certaines affirmations le
sonlignent : « Voila 13 ans que nons habitons dans le quartier et le pasteur n'est
jamais venp nous voir » ou dans vne antre version plos virulente : « Voila 10
ans que nous sommes dans le quartier et le pasteur n’a jamais daigné se déran-
ger ». Ce type de remarques corrobore que les distancés attendent du pasteur
qu’il assume les signes do lien. Le non-pratiquant vent garder vne attache ténue
avec I'Eglise. La visite est pergue comme une mise en ordre avec I’Eglise. Le
pasteur est considéré comme le représentant de « cette force qui est au-dessus
de nous ». Par le ministre, le signe do lien 5’étend aussi a Dien. Pourtant, on
se tromperait lourdement si on limitait cette demande de visites niquement 4
son aspect formel. On peut discerner en effet deux attentes complémentaires de
la part des distancés. Elles touchent an rdle spécifique des pasteurs. On attend
d’abord d’eux qu’ils s’occopent de tous, sans acception de persorme. A juste
titre, on réclame d’eux vne considération sociale et humaine. Rappelons cet
extrait de procés-verbal : « Moi j’ai connp un pastevr qui était bien. Il venait
nons voir tous les 135 jours. Un autre pasteur a toujours dit : "Je viendrai vous
voir pour la communion do petit”, eh bien il n’est jamais veru me voir. [...]
J'ai raconté cela 4 mon pére qui m’a dii : "Puisque c’est comme ¢a la religion,
ben tu n’iras plos " », Le secret de fonction, augquel les ecclésiastiques sont
tenus, est un atout non négligeable lors de 1'établissement des premiers contacts
avec les distancés. Par lvi, nous touchons a la question de la confidentialité,
gui est a méme de créer un climat de confiance et done d’accroitre fortement
les signes du len. Les pasteurs rencontrent sovvent les distancés a un moment
critique de leur existence. Dans une circonstance difficile, les paroisstens se
confient plus volontiers. M. Schibilsky note qu’il n’existe aucune profession,
hormis le ministére pastoral, qui soit guotidiennement et directement en lien
avec la solitude, la sonffrance, 1a maladie et la mort. Il remarque, pour 5’en
émouvoir, combien ces réalités sont aujonrd’hui occultées >, Si le pasteur aban-
donne ce réle social reconnu, les distancés se toomeront vers d’autres lienx ol
ils pourront se dire dans le secret. Dans cette fonction sociale, le facteur rela-
tionnel jovera topjours vn rdle déterminant. La demande est souvent adressée
4 vne persenne particuliére. Ce gqui la guide souvent, ¢e ne sont plus des criteres

¥ voir M. SCHIBILSKY, Alitagswelt und Sonntagskirche, Sozialethisch orientierte
Gemeindearbeit im Industriegebier, Miinchen, Kaiser Griinewald, Gesellschaft und Theo-
logie, Sozialethik, Nr 13, 1983, p. 52.
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d’ordre géographique, mais les liens personnels tissés avec tel ou tel ministre 2,
La formule au passif, « C’est le pasteur X qui m’a communié », est révélatrice.
Ajoutons que les signes du lien maténialisés par les visites revétent souvent un
caractére substitutif : on laisse a I’Eglise le soin d’entourer ceux qui vivent en
marge de la société active, notamment les malades et les personnes dgées.

Les distancés auendent parfois du pasteur Qu'il participe a des fétes profa-
nes . & des rassemblements villageois ou a des manifestations particulidres, par
exemple, le Noél du Club alpin ou du groupe de personnes fgées. Parfois on
le sollicite également pour qu’il prenne la parole a la féte du Premier Aoit. De
telles demandes sont tributaires des circonstances historiques et géographi-
ques . L’expression « apporter le salut de la part des Eglises » traduit bien ce
type de participation. 11 s’agit de garantir la permanence d’un lien qui se rela-
che et de se signifier mutellement une considération. Le refus de participer est
souvent percu comme un affront. Les signes du lien sont fragiles, ils méritent
d’étre entretenus. Comme pour les visites, la présence importe plus que le
contenu du message.

Nous n’examinerons la demande d'instruction religieuse que sous un angle
particulier, & savoir les motifs que les parents laissent transparaitre pour légitimer
I'instruction religieuse >, Cette demigre est pergue comme un chemin de socia-
lisation. Le catéchisme doit servir 4 inculquer une honnéteté et un savoir-vivre
minimaux. Une pointe de moralisme perce souvent 3 travers la demande paren-
tale : «II faut lui apprendre 3 marcher sur le droit chemin », Il subsiste une
pression (voir la loi de la normativité). 11 s’agit « de faire ce qu’il faut pour étre
en reégle avec la société et I'Eglise qui en fait partie ». Dans cette optique, le
catéchisme est compris comme un lieu de passage obligé. La fameuse expres-
sion « 1l faut qu’il fasse son caté, ¢a ne peut pas lui faire de mal » en est I'in-
dice. Cetre maniére de considérer I’enseignement religieux entraine une ambi-
guité de taille concernant I'obligation de suivre le catéchisme. Un double
langage est souvent de mise & ce propos. D’un c6té, le distancé affirme qu’il
ne veut pas forcer son enfant : « C'est au gamin de choisir », mais dans les
faits, l1a pression pour I’accomplissement du catéchisme reste forte. Cette obli-

# Cette question souldve de délicats problemes de déontologie collégiale et donc de
discipline ecclésiastique. Nous la reprendrons dans la dernitre section consacrée aux
moyens. Voir chapitre X, la section X.3.2.3.

* Entre antres, elles dépendent des liens entretenus entre ia société civile et I'Eglise.
Pour cette question, nous renvoyons & I’ouvrage de B. REYMOND, Entre la grdce et
la loi, introduction au droir ecclésial protestant, Genéve, Labor er Fides, 1992, en par-
ticulier p. 67-96.

M Le catéchisme se doit d’étre examiné en lui-méme, Pour nne étude 2 ce propos,
on renverra i P.-L. DUBIED, Apprendre Dieu & Padolescence, Gendve, Labor et Fides,
coll. Praliques n® 9, 1992,
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gation est légitimée par le recours a la tradition et 3 la perdurance sociale :
« Puisque je I'ai fait, il n’y a pas de raison que ma fille / mon fils ne le fasse
pas » !

Le niveau religieux

Pour comprendre ce nivean, il nous faut le replacer dans le cadre d’une
phénoménologie du sacré ™. 1] subsiste des vestiges de sacré dans les requétes
des non-pratiquants. Partans de la définition classique de M. Eliade : « Le sacré
s'oppose au profane »*, Cette définition laconique appelle trois précisions.
D’abord, il nous faudrait préciser la nature de cette opposition : est-ce une
stmple polarité, une tenston, une antinomie ou encore une dichotomie 7 Nous
répondrans 2 cewe question dans la deuxiéme partie, au mament ot nous éva-
luerons théologiquement le sacyé A [a lumigre de 1I'Ecriture. Ensuite, il nous faut
définir la nature du profane. Celui-ci peut revétr deux sens”. Le premier sens
est religieux, il désigne alors I'impureté telle qu’elle a été comprise dans toutes
les grandes religions du monde. Le second sens renvoie i notre conception
modeme de « séculier ». Dans ce cas, le profane indique ce qui appartient 4 Ia
vie laique, il englobe le monde de la vie quotidienne. Au contraire, le sacré
apparait comme une mise & part des lieux, des temps, voire des personnes.

Les demandes des distancés reclent des traces de sacrafisation®®.

% Ce faisant, nous nous inscrivons dans la Jongue lignée des anthropologues er des
sociologues qui ont défini la religion comme institulion des rapports avec le sacré, ce-
lui-ci étant « I'idée mere de la religion ». Pour plus de précision, voir 4 ce snjet: H.
BOUILLARD, « La calégorie du sacré dans la science des religions », in Le sacré, études
et recherches, Actes du collogue organisé par le centre international d'étides humanistes
et par Uinstitut d'études philosophiques de Rome, Rome 4-9 janvier 1974, [abrégé par
1a suite : Le sacré], E. CASTELLI éd., Paris, Aubier, Montaigne, 1974, p. 32-56. Voir
également les remarques étymologiques d'A. DUMAS, « Sacré », in Ercyclopaedia
Universalis, op. cit., p. 336.

% M. ELIADE, Le sacré et le profane, Paris, Gallimard, coll. Folio essais, 1965,
[1957] sans indication de traductear, p. 16,

¥ Veir H. BOUILLARD, «La catégorie du sacré dans la science des religions »,
art. cit., p. 35-56, en particulier p. 39.

* Pour cette guestion, voir P.-L. DUBIED, « Le systéme de nos croyances », art.
cit., p. 23.
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— Concernant le lieu tout d’abord, il existe «un langage social des pier-
res » . Méme pour un non-pratiquant, le temple reste un espace sacré : « Un
mariage sans I’église n'est pas vraiment un mariage ». Ce bitiment reste an liea
mis A part, quand bien m&me on ne sait plus comment se comporter en 500
sein. Le lieu devient la possibilité d’un attachement et d’un souvenir concret.
On dira par exemple : « J'ai communié dans tel emple », « Je me suis marié
dans telle église ».

- Concemant le temps ensuite, « la féte interrompt le temps profane, comme
le temple interrompt I’espace » . Les rites de passage ressortissent au sacré en
ce sens qu'ils découpent, dans le emps ordinaire de la vie, des temps foris qui
sont solennisés. Il faat remarquer ici que les distancés vivent dans deux per-
ceptions du temps : 'une cyclique, 'autre linéaire. La perception cyclique,
probablement archaique, est encore profondément ancrée dans la mentalité de
nos contemporains. Ce temps rémanent marque le retour du méme. 1 éeait
rythmé sur la matrice de I'année liturgique. Mais les fétes religieuses se sont
rétrécies comme « une peau de chagrin » . Certaines fétes spécifiquement chré-
tiennes survivent mieux que d’autres. Alors que la féte de 1’ Ascension est to-
talement ignorée par les distancés, la célébration de Noél recueille encore une
certaine ferveur, certainement pour des raisons sentimentales, mais surtout parce
qu’elle entre dans te cycle des douze jours (comprenant la période des fétes de
fin d’année) décrit par F.-A. lsambert*. Le temps liturgique est remplacé par
d’autres références : le temps de travail et le temps de congé, et pour les familles,
le temps scolaire, Cette nouvelle perception. elle aussi cyclique, entraine Ia
célébration de nouveaux rites : promotions, vacances, week-end. Ce nouvean
termps cyclique est vidé de toute signification religieuse. Ce retour du méme,
ce sentiment d’un éternel recommencement entraine souvent des dépressions
de fin d’année. Le stéréotype, « Vivement que ces fétes soient passées », indi-
que un désarroi plus profond que celui de la célébration d’une féte familiale
devenue problématique. M. Eliade fait une remarque qui doit donner a penser :
« [...} 1a répétition vidée de son contenu religieux conduit nécessairement i une
vision pessimiste de [’existence. Lorsqu’il v’ est plus un véhicule pour réintégrer

#® Voir a ce sujet, la description de H. MOTTU, « Critique théologique de la religion
et religion populaire », [abrégé par la suite : « Critique théologique de la religion »], in
Bulletin du CPE, 29 annde / n° I, Gendve, février 1977, p. 11. Cet auleur montre que
Paspect concret renvoie 2 I'aspect matérialiste (opposé ici & spéculatif et idéaliste) de
Ia religion populaire.

# P. RICOEUR, « Manifestation et proclamation », in Le sacré, op. cit., p. 539.

* Pour cette expression el cette mutation en terre catholique, voir Y. LAMBERT,
Dien change en Bretagne, La religion & Limerzel de 1900 & nos jours, Paris, cerf, 1985,
p. 255-270, en particulier p. 255.

* Voir F.-A. 1ISAMBERT, le¢ sens du sacré, op. cit., p. 164-211.
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une situation primordiale, et pour retrouver la présence mystérieuse des dieux,
lorsqu’il est désacralisé, le Temps cyclique devient terrifiant : il se révéle
comme vn cercle tovmant indéfiniment sur lni-méme, se répétant a Iinfini » ©.
La seconde perception du temps, linéaire, est marquée par la conscience de la
fuite et de I'impossibilité de rattraper le passé. Les verbes accolés A cette ma-
niere de comprendre le temps sont éloquents : « perdre », « gagner », « rattra-
Per », « COLTIT aprés », voire « gérer », « prendre »... Cette liste ne se veut pas
exhaustive, mais elle souligne que la conception du temps d’anjourd’hui est
marquée par la prégnance de 1'économique 2 Taquelle sont li€s I'efficacité et le
rendement. La demande de temps sacré se fait alors d”antant plus forte, du point
de vue affectif. Elle représente le pole de la stabilité dans le sentiment de la
« foite du temps »*, 1l est d’antant plus nécessaire de célébrer des rites qui
structurent et qui marquent d’une pierre blanche les événements importants de
la vie.

- Concernant I'officiant enfin, le pastenr devient le représentant officiel du
sacré, Il en est le responsable et le gestionnaire. L anticléricalisme qui colore
un aspect de la critique populaire de la religion ne doit pas ici nous leurrer. Les
pasteurs et les curés sont critiqués certes, mais leur fonction n’est jamais remise
en canse. Nous irions méme jusqu’a dire que 1’anticléricalisme dénote précisé-
ment une sacralisation de la fonction. Le pasteur ou le préire qui est en lien
avec la divinité s’ avére étre « un homme comme un autre » alors que justement
il ne devrait pas éue que cela. L’expression « acte pastoral » prend tout son
poids. Pour les distancés, il est clair que seul le pastenr est habilité 4 présider
la célébration. La sacralisation de la fonction pastorale lui confére un caractére
substitutif. 11 est souvent difficile de demander aux distancés de participer ac-
tivement 4 une cérémonie qu’ils ont demandée. Certes, les raisons évoquées
sont sonvent fort compréhensibles. Elles expriment une timidité et reconnaissent
la compétence du ministre : « Nous vous faisons confiance ; vous saurez déjh
bien dire 4 ce moment-la ce qu’il faut ». Mais cette réticence nons parait plus
profonde. Parce que la demande comporte un aspect sacré, il est nécessaire que
le pasteur, compris comme I'intermédiaire entre Dien et les hommes, en soit
I'unique représentant,

A en croire G. van der Leeuw, I'idée de sacré est plus ancienne et plus
fondamentale que celle de la divinité. Elle apparait comme religion archargue.
« Car dans la religion Dieu est un tard venn » **. Le sacré est une puissance que
I’on pressent et gui s’impose & 1’'homme. Toute hiérophanie entraine un rapport
passif. L’homme est saisi par le sacré. Il vit sans distance par rapport i cette

“ M. ELIADE, Le sacré et le profane, ap. cit., p. 95.
“ Voir D. HERVIEU-LEGER, Vers un nouveau christianisme, op. cit., p. 118.
% G. VAN DER LEEUW, La refigion, op. cit., p. 36.
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puissance . « Or, jusque dans la profanation, le sacré s’impose. On ne dit pas
Non au sacré. A Dieu, on pewt dire Non. 1l s’expose »*’. La religion (dont un
des sens étymologiques *® viendrait de relegere : observer, faire attention) serait
ainsi le respect, 4 la fois fasciné et empli de crainte, porté€ A ce sacré®, L’ex-
pression pelémigue, « On ne va tout de méme pas I"enterrer comme un chien »,
renvoie a cette intuition fondamentale liée av sacré. Des régles sociales codifient
des lois anthropologiqnes. 11 est impensable, méme dans une soctété sécularisée,
de ne pas prendre congé d’un défunt. Comme le note A. Dumas : « [...] ’homme,
confusément mais profondément, n'&vacue pas la réflexion sur la disparition de
I'individv dans la constatation de la perpétuation de 1’espéce. Hl lui faut donc
constituer un rituel de la mort, avec sépultures, observances et croyances, qui
protge les vivants contre la contagion « métaphysique » des morts »*, Le
passage des grandes étapes de la vie, mais surtout celvi de la mort, requiert une
cérémonie rituelle'.

Ce lien avec la religion archaique n’est plus toujours pergu. On ne sait plus
pourquoai il faut accomplir tel ou tel rite. Force est de constater que les partici-
pants & des cérémonies religieuses comptent dans leurs rangs des pratiquants
non-croyants qui ont perdo les motifs religieux de levr participation. On peut
parler alors 4 bon droit de coutumes. Elles perdurent alors que leur signification
n’est plus ou pas claire pour ceux-13 mémes qoi assistent aux rites.

La « force au-dessus de nous » est une expression du sacré. Le rapport 2 la
puissance, que nous avons dégagé dans les croyances, est bien une mise en
rapport avec le sacré. Selon les études qui font référence au célebre essai de R.
Oto*, les sentiments par rapport au sacré sont faits d’un mélange de fascina-
tion et de crainte.

Dans le cadre de la fascination, mentionnons le rapport de I'homme moderne
a la nature. Certes, celle-ci n’est plus sacralisée, mais elle n’est pas non plus
un lieu vide de force. « Il n’y a pas d"homme modeme, quel que soit ie degré
de son irréligion, qui ne soit sensible aux « charmes » de la Nature. Il ne s’agit
pas uniquement des valeurs esthétiques, sportives ou hygiéniques accordées a

% Voir entre aumres, G. EBELING, Dogmatik des Christlichen Glaubens, Band I,
Tiibingen, J.C.B. Mohr (Paul Siebeck), 1982% p. 119.

‘T G. VAHANIAN, L’utopie chrétienne, Paris, Desclée de Brovwer, 1992, p. 11.

% L’autre étant relipare « [...] se lier aux dieux par des veeux, des serments, des
bandelettes », voir A. DUMAS, « Sacré », art. cit., p. 336.

* G. Van der LEEUW, La religion, op. cit., p. 37.

% A DUMAS, « Sacré », art. cit., p. 336,

*' La mort est le liew odl les gens rencontrent le plus le sacré, Cela explique pourquoi
les cérémonies funtbres subsistent méme chez les gens les plus éloignés de I’Eglise.

2 Voir, par exemple, P. RICOEUR, « Manifestation et proclamation », art, cit.,, p. 58.
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la Nature, mais aussi d'un sentiment confus et difficile & définir, dans lequel
on distingue encore le sonvenir d’une expérience religieuse dégradée »*. Ainsi
le stéréotype sonvent cité « Votre Dieu, je le rencontre 2 la forét » st un indice
de la conscience d'un cosmos qui renferme une valeur sacrée. On pergoit der-
riére la nature un grand principe ordonnateur. Elle n'est pas le chaos, mais son
ordonnancement renvoie au Dien Créateur.

Oans le cadre de la crainte, remarquons que les demandes religieuses s'ex-
priment scuvent au travers d’'une religion de la peur. On y croit encore, sans
trop oser 1"avouer. « On veut quand méme faire baptiser le petit, s"il lui amivait
quelque chose ». La seconde partie du stéréotype est A comprendre de fagon
litotique, L.’éventualité d’un accident ou de la mon existe, mais elle ne peut
étre envisagée de face et donc on n’ose pas la mentionner directement. Par
exemple, la demande de baptéme apparait comme une requéte de protection gui
vise & préserver la vie et la santé du nouveau-né*. Cette mise en relation avec
la puissance sacrée reléve d’une conception archaique commune a toutes les
religions. La demande rituelle vise 4 mettre concrétement en ceuvre le principe
du « je te donne afin que tu me donnes », qui constitue 1’interaction de base de
toute religion spontanée %*.

« Le sacré ne se montre pas seulement dans des signes & contempler, mais
dans des comportements significatifs. Le rite est une modalité du faire. C’est
un « faire quelque chose avec la pnissance », avec les puissances [...]. Voir le
monde comme sacré, ¢’est en méme temps le rendre sacré, le consacrer. Ainsi
a chaque manifestation correspond une manitre de se comporter dans le
monde » *. Cette remarque souligne I’importance de la thédtralisation que re-
vét la cérémonie pour les distancés. L'importance de la mise en scéne est ca-
pitale. Le paradoxe est souvent relevé ; plus les gens sont éloignés de 1"Eglise,
plus leur demande est traditionnelle, attachée an décorum. Par exemple, pour
son mariage, on souhaitera entrer & ’église sur la marche nuptiale de Mendels-
sohn. La théatralisation de la cérémonie atteste 3 sa maniére le caractére sacré
de la demande. La féte, solennisant le temps et I'espace, doit étre belle. « Rien

52 M. ELIADE, Le sacré et le profare, op. cit., p. 131.

* A, PASQUIER, « A propos des demandes de baptéme des petits enfants... Mythe,
idéologie, ulopie », in Essai de théologie pratique, L'institution et le transmettre, COL-
LECTIF, Paris, Beauchesne, coll. Le point théologique n® 49, 1988, p. 53-78. L'auteur
signale d’autres croyances qui attestent celte demande de protection. Par conire, le constat
qui affirme que pour la mentalité ambiante le non-baplisé est a-normal, qu’il est en si-
tuation d’atlente, qu’il est un sauvage, ou un pelit paien non iniégré & la vie sociale,
nous semble dépassé dans le contexte qui est le ndtre.

5% Voir Y. LAMBERT, Dieu change en Bretagne, op. cit., p 211.

* P. RICOEUR, « Proclamation et manifestation », arr. cit., p. 59-60,
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ne savrait étre assez beav et assez grand », « Le mariage doit étre le plus beau
jour de ma vie ».

Le caracteére pré-verbal du sacré transparait dans les réponses embarrassées
que font les distancés aux questions pastorales classiques: « Mais pourquoi
voulez-vous faire baptiser votre enfant ? » ou « Pourquoi voulez-vous vous
marier 4 'Eglise 7 » Une absence de réponse directe n’est pas due seulement
a Pinculture religiense, mais elle nous est aussi apparue comme la difficulté
d’exprimer tout simplement I’'expérience du sacré : « On ne peut pas dire ce
qu’on a av fond de nous », « On ressent quelque chose, on ne saurait pas quoi
dire »,

Conclusion

L’ambivalence des distancés par rapport 2 la religion en général traduit, en
vérité, une ambivalence A I'égard du sacré et cela d'une triple maniére.

- D’abord, de par sa caractéristique principale : & savoir sa potentialité :
L’homme cherche a la fois a éviter la puissance et & s"en enquérir ¥,
- Ensuite, de par son essence, qui est de distinguer et de séparer

Le religieux est 2 la fois sanctvarisé et sacralisé. Il est assigné & résidence,
circonscrit dans des domaines bien précis. Cette émigration de la religion hors
de la vie quotidienne et du champ de réflexion éclaire la demande et Pagir des
distancés. Le sacré apparalt comme la pierre de touche qui permet de garder
un lien avec 1'Eglise et en méme temps de prendre ses distances. Le sacré
permet aux non-pratiquants de s’impliquer ponctuellement, tout en laissant anx
gestionnaires du sacré la mission de s’occuper de la religion a plein temps.

- Enfin, de par rapport a leur position occupée dans le monde culturel et
idéologique.

Outre les traits décrits ci-dessus, le sacré offrait une autre caractéristique :
son rapport an mythe, qui a complétement disparu avjourd’hui. Le mythe, en
tant gue récit sacré, ne peut plus étre requ comme une explication plausible des
phénomenes de notre monde. Sa prétention objectivante 1’a rendu caduc. Les
travaux de R. Bultmann marquent & ce sujet vn point de non-retour. Hs souli-
gnent que la pensée scientifique a fait voler en éclats la vision mythologique
du monde %,

 Voir G. VAN DER LEEUW, La religion, op. cit., p. 35.
* Voir R. BULTMANN, Jésus, mythologie et démythologisation, trad, F. FREYSS,
5. DURAND-GASSELIN et C. PAYOT, Paris, Seuil, 1968, en particulier p, 203-211.
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Le sacré n’est donc plus vivable intégralement dans une société sécularisée
et marquée par la science. Le mythe fondait en quelque sorte le rite. Ce lien
entre ces deux grandeurs est brisé, seul subsiste le rite qui a perdu un de ses
sens essentiels.



CHAPITRE 1V

Toile de fond sapientiale
et religion émotionnelle

« A travers la logique 4 la fois
étrange et familidre du stéréotype,
c’est celle de notre modemité dans
ses dimensions les plus quotidien-
nes qui s’esquisse » ',

Avec ce chapitre, nous quittons 1'aspect descriptif de 1a religiosit€ des dis-
tancés, pour nous lancer résolument dans utne interprétation globale®. Nous
examinerons tour a tour les deux composantes spécifiques qui forment un sys-
ttme de croyances caractéristiques. La mentalité des distancés de 1'Eglise se
comprend d’abord sur la toile de fond des courants sapientiaux. Sur cet arriére-
plan se détache ensuite une figure & connotation plus spécifiquement religieuse :
la religion sentimentale et émationnelle. Nous faisons 1"hypothése que la men-
talité des distancés ressemble 2 une poupée russe : elle requiert donc une inter-
prétation gui ouvre sur de nouvelles réalités au fur et 4 mesure de nos décou-
vertes.

' R. AMOSSY, Les idées recues, op. cit., p. 17.

? Pour rendre intelligible notre analyse, on peut recourir a la distinction &laborée par
la Gestaittheorie qui a trait 2 la différenciation figure / fond. « Ce que je pergois comme
figure se détache toujours sur un horizon, ou sur un fond auquel le snjet percevant ne
préte guére attention. 11 lni est toutefois possible d’opérer une restructuration du champ
perceptif de telle maniére que le fond, on tel secteur de I’horizon, soit désormrais donné
comme figure », voir P.-A, STUCKI, La vie spirituelle de Uindividu et le langage doc-
trinal, Neuchétel, A la Baconnidre, coll. Langages, 1974, p. 71-72.
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1. La toile de fond sapientiale

1.1. Rapprochements entre la compréhension des distancés et les courants
sapientiaux

Dans notre analyse sémantique, nous avons souligné le caractére hétérogene
des stéréotypes. Le supposé savoir contenu dans ces phrases-clés est en fait un
savoir-faire. Il s’abreuve & de multiples sources, qui ne sont pas exclusivement
religieuses, et il les réinterpréte & sa maniére. Mais il est envisageable d’avan-
cer dans une analyse plus globale du phénomene. Le savoir hétérogéne contenu
dans les stéréotypes constitue non seulement une philosophie bricolée au jour
le jour, mais il traduit une activité universelle de Iesprit humain ; I’élaboration
d'une sagesse qui lui confére un caractére de sens commun. Son caractére hé-
téroclite, universel et « non spécifique » nous améne 2 tirer un paralléle entre
notre corpus de stéréotypes et les courants sapientiaux .

Nous avons relevé quelques aatres points de contact, qui se veulent autant
d’arguments pour étayer I’appararentement entre la sagesse stéréotypique et les
courants sapientiaux. Les deux formes de pensée se rejoignent dans leur maniére
de percevoir la réalité. 1.’énonciation stéréotypique est en relation avec la sa-
gesse empirique d'Tsraél. Ce savoir pourrait étre qualifié de matérialiste® i
condition de laver cet adjectif de sa nuance péjorative. Avant d’étre utilitariste,
cette sagesse est tout bormement utile. Cette demiére permet a I’homme d’ac-
quérir « I’art du timonier », selon la belle expression du livre des Proverbes (Pr
1, 5). Elle consiste ainsi dans un art du gouvernail, qui permet & ’homme de
se piloter vers les rivages sirs de la connaissance®. Par connaissance, il faut

} En fonction de notre formation, nous effectuerons ces rapprochements avec la sa-
gesse de ' Ancien Orient, en particulier avec la sagesse vétérotestamentaire. 11 serail 1oul
a fait possible d'effectuer le méme type de comparaison avec le monde hellénistique.
Voair 4 ce sujet : R. BULTMANN, Le christianisme priminif dans le cadre des religions
antiques, trad. P. JUNDT, Paris, Petite bibliothéque Payot, 1969, p. 161-171. Par « cou-
rants sapientiaux », nous entendons d'une part, an mouvernent de pensée qui prend forme
de langage, et d’autre part, les textes dans lesquels ce mouvement de pensée s'est ma-
nifesté, La sagesse ne désigne pas seulement un concept littéraire, mais elle décrit un
phénoméne beaucoup plus englobant, il faut parler 3 ce propos d’an courant cu d’un
mouvement d’esprit. H. H. SCHMID, « Altorientalisch-alttestamentliche Weisheit und
ihr Verhaltnis zor Geschichte », in Altorientalische Welt in der altiestamentlichen Theo-
logie, Ziirich, Theologischer Verlag Zirich, 1974, p. 64-90, en particulier p. 64-65.

* Pour la question da matérialisme et du sens commun, voir également H. MOTTU,
« Critique théologique de la religion et religion papulaire », ari. cit,, p. 11.

¥ Voir G. VON RAD, Théologie de I'Ancien Testament, tome 1, Théologie des ira-
ditions historiques d’'Israél, [abrégé par la snite : Théologie 1], trad. E. DE PEYER,
Gengve, Labor et Fides, coll. Nouvelle série théologique n° 12, 1971/3 [1957/4], p.
361-364. Voir également A. DE PURY, « Sagesse et révélation dans I'Ancien Testa-
ment », in RThPH 109, 1977, p. 1-49.
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entendre ici le champ sémantique couvert par la racine « ¥P .. Celleci a
« [...] une connotation trés proche du verbe frangais saisir, qui signifie a la fois
mettre la main sur, prendre possession, et saisir par le regard, par Uintelligence
ou par la pensée » 5, Elle renvoie A une expérience personnelle et empirique.
Cette connaissance se caractérise par le fait que 'homme entier y est engagé,
le mental et 'affectif, le physique et le spirituel”. La sagesse des distancés
renvoie également 4 ce type de connaissance, en ce sens qu’elle se présente
comme un « [...] art du savoir-vivre, elle est une aide pour cheminer dans la
vie » % La sagesse empirique est une « [...] connaissance toute pratique des Jois
de la vie et do monde fondée sur 'expérience. [...]. La sagesse d’lsraél est un
phénomene trés stratifié qui a été sonmis A des changements considérables -
mais c’est cette manifestation d’expériences élémentaires qui est la caractéris-
tique de presque toutes ses expressions sur ’existence. A tous les degrés de
civilisation, ’homme se trouve devant la tiche d’assumer sa vie»?,

A la base du stéréotype, comme de la sagesse, se trouve ainsi I'élément qni
a condensé 1'observation et que nous avons appelé le noyau sain du stéréotype.
1l capte et fixe les expériences par le biais du langage. Il est, av départ, un
moyen de se donner des repéres dans le fouillis dut réel commun. A Iorigine,
loin d’étre un poncif ou un cliché, le stéréotype comporte une certaine profon-
deur. 11 thématise des bribes de la réalité quotidienne : la vie et [a mort, les
joies et les peines, le travail et les loisirs, I'envie et 1’égoisme ou la reconnais-
sance. Tout cela exprime la « banalité » et Ia routine de nos existences. Nul ne
vivrait dans ce monde sans de sensibles désagréments s’il ne pouvait 3’ appuyer
sur les expériences de ses prédécesseurs. Les stéréotypes formulent des vérités
reconnues, des observations qui se confirment toujours 4 nouvean. Certaines
expressions traduisent de simples constats empiriques : « Il faut bien mourir de
quelque chose ». Parfois elles sont la traduction d’un état de fait : « Quand on
est mort, on est bien mort » on encore ; « Elle ne sonffre plus ». D'aatres de
ces idées recues se nourrissent d’expérimentations humaines moins immédiate-
ment constatables. Elles tradnisent néanmoins un savoir partageable par tous.
Ainsi, dire « Il fant aveir souffert pour savoir ce que c’est », on « La souffrance
rend dur », ¢'est affirmer que la douleur comporte un caractere non transmissible
et non partageable malgré la bonne volonté do consolatenr. On formule, dans
un contexte donné, une vérité générale expérimentable par chacun. Les stéréo-
types, de par leur caractére gnomique, traduisent des vérités dont nul ne songerait

& M. ROSE, « Sagesse et révélation », in Les cahiers protestants, septembre 1990,
n" 4, p. 27.

7 Le verbe « connaitre », rappelons-le, est ulilisé pour désigner les relations sexuel-
les « Adam connut Eve, sa femme ; elle congui et enfanta Cain », Gn 4, 1.

¥ A. DE PURY, « Sagesse et révélation dans I’ Ancien Testament », art. cit., p- 4

® G. VDN RAD, Théologie 1, op. cit., p. 361.
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a mettre en doute la validité. Pourtant, par un chemin qu'’il nous faudra examiner
de plus pres, la sagesse stéréotypique risque de se fermer A la sanction de
nouvelles expériences et cela nous améne a un deuxiéme point de contact.

La sagesse empirique vétérotestamentaire ne consisté pas sealement en une
observation de la réalité. Elle se donne également 2 lire comme une explication
des cOtés énigmatiques du monde. Elle cherche 2 expliquer des expériences
qu'il est difficile d’intégrer. Ce c¢6té explicatif de la sagesse en souligne un
autre aspect : celui du recours 3 des postulats de base fondamentaux'. Ces
postulats de base s’averent &tre des croyances qui forment le cadre de notre éire
au monde. E. Goffman, en analysant les expériences qui sont les ndtres et les
maniéres que nous avons de nous y référer, parle de cadre. La sagesse stéréo-
typique renvoie au cadre primaire de notre existence. Elle nous permet de ré-
pondre 2 la question de la réalité des choses. Le cadre primaire se définit comme
un schéme interprétatif de la vie. « Est primaire un cadre qui nous permet, dans
une situation donnée, d’accorder du sens a tel ou tel de ses aspects, lequel au-
trement serait dépourvu de signification. [...] les cadres primaires nous permet-
tent de localiser, de percevoir, d’identifier et de classer un nombre apparemment
infini d’occurrences entrant dans leur champ d’application » "'. A tout moment
dans notre vie, nous nous référons 2 des postulats soit naturels : « demain, le
soleil se levera », 50it sociaux : « aller au cinéma ». Nous savons en gros ce qui
se passe quand nous entrons dans un cadre donné de la vie sociale. Chaque
circonstance suit évidemment ses propres régles (par exemple entrer dans une
classe d’école ou dans un restaurant n"implique pas le méme comportement).

La sagesse renvoie bien A une activité humaine générale, commune i tous
les hommes et A toutes les civilisations : celle de se donner des cadres. Elle est
bétie a la fois sur I’observation et sur des postulats qui font I"hypothése que la
réalité est telle qu’elle se présente. 11 n'est pas possible de la remettre en cause
dans la vie quotidienne.

La sagesse renvoie alors 3 ce mouvement fondamental de 1'esprit humain
qui cherche non seulement 2 se diriger dans le monde, mais également 3 le
maitriser. Comme le dit en substance H. D. Preuss, la spécificité de la sagesse
doit étre trouvée dans le fait qu'elle se détermine comme opération de pensée

® « Par conséquent, la sagesse ne se bome pas 2 une pure description des choses,
mais elle compone aussi une référence i des postulars, 3 des principes indémontrables,
mais nécessaires pour que I'on puisse garder de I’existence humaine et du monde une
perception unitaire », M. ROSE, « Sagesse et révélation », art. cit., p. 27,

" E, GOFFMAN, Les cadres de I'expérience, op. cit., p. 30.



TOILE DE FOND SAPIENTIALE ET RELIGION EMOTIONNELLE 103

structurante (Ordnungsdenken)'>. Bt c’est par le biais de cette tentative de mise
en ordre que I'"homme arrive & maitriser le monde. Jouant sur deux acceptions
du verbe « feststellen », 4 la fois « constater » et « établir », W. Zimmerli "
souligne que la sagesse a un double réle : a la fois elle tente de cemer 1a réalité
en lui assignant un nom, et en méme temps, par ce mouvement de repérage et
d’orientation, elle traduit une volonté de maitrise. « La littérature sapientiale ne
veut pas simplement transmetire la sagesse et 'intelligence [...], mais par I'ob-
servation, par 1'expérience et la tradition, elle cherche & fixer un ordre en ce
monde dans 1a nature, ais avant tout dans le domaine &thique » M.

La morale des distancés est bien une morale sapientiale, puisqu’elle est bdtie
sur l'expérience. Est bon ce qui est utile, est mauvais ce qui est inuatile. «[...]
on peut méme se demander si la morale sapientiale n’est pas simplement la
transposition en termes de raison des instincts de comportement qui régissent
la vie dans les sociétés animales. Cette perspective tronve d’aillenrs des appuis
dans le livre des Proverbes lni-méme » '*. « Il existe sur terre quatre &tres tout
petits et pourtant sages parmi les sages : les fourmis, peuple sans force, qui, en
6té, savent assurer leur noumiture ; les damans ', peuple sans puissance, qui
savent placer leur maison dans le roc ; les sauterelles qui n’ont pas de roi et
qui savent sortir toutes en bande ; le 16zard qui peut &tre attrapé 2 la main et
qui pourtant st dans le palais des rois » Pr 30, 24-27. De nombrenx stéréoty-
pes concemant I’étre avec son prochain confirment cette interprétation étholo-
gique : par exemple, il ne faut pas empiéter sur le territoire de 1’antye : « Cha-
cun chez soi et les vaches seront bien gardées » ov « Avec les voisins, il ne
faut pas trop frayer'” ». 1 en est de méme a propos des stéréotypes sur I’amour
d’autrui qui sont en fait des affirmations de non-agression, qui expriment la
réciprocité : « Il ne faut pas faire & I’autre ce que tu ne voudrais pas qu’on te
fasse »,

Rappelons que la croyance des distancés est ambivalente. D’une part, elle
£roit en un ordre du monde qui gouverne ¢t maintient le monde tel qu’il est.
Elle suppose que la réalité ne s’épuise pas en elle-méme. Elle renvoie 4 des
principes et des lois, que nous avons appelés e nomos originaire, qui fonctionne

2 H, D. PREUSS, « Erwagungen zom theologischen Ort altestamentlicher Weis-
heitsliteratur », in EvTh, Miinchen, Chr, Kaiser Verlag, 1970, p. 396-397.

* W, ZIMMERLI, « Ort und Grenze der Weisheit im Rahmen der Alttestamentlichen
Theologie », in EvTh, Miinchen, Chr. Kaiser Verlag, 1963, p. 304

4 H, D. PREUSS, « Erwdgungen zum theologischen Ort alitestamentlicher Weis-
heitsliteratur », art. cit., p. 396.

'* A. DE. PURY, « Sagesse et révélation », art. cit, p. 11. L’auteur renvoie aux
études de K. Lorenz.

' Les damans sont de petits mammiferes ayant I'apparance d’une marmotte.

Y7« Frayer » signifie ici avoir des contacts avec ses voisins.
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comme un postulat de base. D'autre part, elle est en crise, parce qu'elie ne voit
pas comment la force qui gouverne ce nomos agit, en particulier dans les
sitnations d'injustice. Cette maniére de se comprendre dans le monde est elle
aussi sapientiale. En effet, croire en un ordre du monde constitue le fondement
universel de la sagesse, qui trouve son principe dans le fait de «[...] savoir
qu’un ordre préside an fondement des choses, et qu’il agit silencieusement,
souvent imperceptiblement dans le sens d’on équilibre. Cet ordre existe et doit
éure respecté en toutes circonstances, et pourtant il est caché et insaisissable 2
1’homme » '%. On retrouve cette conception dans la sagesse égyptienne : 1a Maat
«[...} que I’on pent traduire par « droiture », « vérité » ou « justice » » '* dési-
gne le principe d’ordre régissant le mende. Elle a une orientation cosmique.
Elle fonde I’équilibre du monde et sa fonction est de 1’ordre de 1a conservation.
Il en va de méme pour la sagesse sumérienne, « Me est en relation éiroite avec
le Dieu créateur qui régit le droit et la justice, et qui confére une responsabilité
particuliére 3 I’homme dans ce domaine »*. La sagesse israélite subit une
évolution. Ce n’est que dans 1'lsraél post-exilique qu’elle quitte son c&té em-
pirique et humain pour devenir d’abord un attribut de Dieu, pois une grandeur
hypostasiée (voir Pr 8, 22-31}). 11 faut noter que cette conception du Dien garant
de 1'ordre cosmique implique également la difficulté de croire. Dieu s'€loigne,
il devient un deus oriosus (un dieu inactif). 1l ressemble alors étrangement 4 un
roi qui regoit des honneurs lointains, dont le seul réle reconnu est de régner.
Héritage d’un glorienx passé, on fui doit le respect dfi 4 son rang certes, mais
on sait bien que ¢ceux qui tiennent en main le pouvoir sont les gouvemants. La
sagesse de nos contemporains rejoint ici la sagesse d’un Qohéleth : « Car Dieu
est dans le ciel, et toi sur la terre » (Qo 3, 1b). Le deus otiosus des distancés
est bien ce dieu vénéré mais relativement inoffensif. En réalité, ce sont les
hommes qui gouvement et qui s’occupent de la marche du monde.

1.2. La réinterprétation de la sagesse

La provenance de la sagesse est fondamentalement traditionnelle. Celui qui
s’approprie cette sagesse ne se contente pas de la répéter, « [...] mais cette sa-
gesse est pétrie comme de la péte »?'. Elle reprend des formulations classiques,
mais elle les réinterpréte dans son propre contexte. La sagesse n’est pas un
phénomeéne supra-historique. Elle est décontextnalisée puis recontextualisée.

'® G. VON RAD, Théologie 1, op. cit., p. 370.

¥ H. H. SCHMID, Wesen und Geschichte der Weisheit, Eine Untersuchung zur al-
torientalischen une israelitischen Weisheitsliteratur, [abrégé par la suite Wesen] Berlin,
Verlag Alfred Topelmann, 1966, p. 17-18.

2 thid., p. 115-118, en particulier la p. 118.

Y tbid., p. 29.



TOILE DE FOND SAPIENTIALE ET RELIGION EMOTIONNELLE 105

Observons cette réappropriation de la sagesse, en recourant & des stéréotypes
qui ont des assonances chrétiennes, voire bibliques. Le traitement subi par ces
sentences est en effet révélateur. Les apophtegmes des Evangiles tissent une
trame narrative, pour servir de contexte i une parole de Jésus. Or la sagesse
populaire les extrait de leur contexte et les replante dans son propre terreau.
Ces paroles d’Evangile redeviennent alors de simples sentences, emplies de bon
sens, pour guider une conduite élémentaire. Cette décontextualisation est en
méme temps une relecture particuliere, Examinons les différents aspects qu’elle
peut revEetir.

Nous parlerons de reprise littérale, lorsque la formulation traditionnelle est
répétée telle quelle, et transposée sans autre dans un contexte conversationnel.
Elle retrouve son rble de maxime de bon sens: C’est le cas notamment de la
seconde addition qui clbture la péricope matthéenne sur les soucis : « A chaque
jour suffit sa peine » (Mt 6, 34b) 2. La méme reprise littérale se repére dans la
parole sur les médecins, citée encore quelquefois aujourd’hui : « Ce ne sont pas
les bien-portants qui ont besoin du médecin, mais les malades » (Mc 2, 17b et
parallgles). Dans les trois Evangiles synoptiques, ce maschal & un seu] membre
est inséré dans le cadre de I’accueil des pécheurs. La mentalité populaire redonne
i cette sentence sa signification ordinaire.

La synecdoque reprend un texte biblique en modifiant son but initial. Les
mots crochets « Passons sur I'autre rive » (Mc 4, 35 et paralléles) indiguent,
dans les Evangiles, un changement de lieu. IIs sont au service des liaisons ré-
dactionnelles qu’operent les évangélistes pour tisser leur projet théologique
spécifiqgue. Dans le cadre des faire-part de deuil, cette expression met en évi-
dence que le défunt a quitté le monde des vivants pour passer dans celui de
I'éternité. Le succés de cette formule tient sans nul doute 4 son effet métapho-
rique. Par elle, on peut dire la rupture de la mort en 1’atténuant.

L’emploi méronymique raccourcit le logion, ce qui en transforme le sens.
« A chacun sa croix » atteste de fagon claire ce type de réinterprétation. A
Porigine, il s’intdgre dans un verset qui invite & une suivance active : «Si
quelqu’un veut venir 2 ma suite, qu’il renonce & lui-méme et prenne sa croix,
et qu’il me suive » (Mc 8, 34). La croix désigne ici la souffrance particuliére
du disciple gui marche  la suite du Christ. Mais cette parole est réappropriée
avec denx modifications, qui, au sens propre, la déchristianisent. Tout d*abord,
dans 1a sagesse populaire, la croix représente la destinée humaine qui réserve
& chacun son lot de souffrances. De plus, le cdté volontaire de la suivance est
transformé en dimension passive. La craix devient ’expression d'une souffrance

2 R. Bultmann mentionne P’existence de parallgles tirés de corpus rabbiniqi.le, égyp-
lien, arabe et turc. Voir R. BULTMANN, L’histoire de la tradition synoptique suivie
du complément de 1971, trad. A. MALLET, Paris, Seuil, 1973, p. 139,
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subie, L’emploi métonymique va donc dans le sens d’une simplification et d’une
appropriation personnelle. Les mentions de la suivance et du renoncement sont
supprimées. Le théme de « I'heure » subit lui avssi une méme transformation
déterministe et personnelle. « L’heure » joue un réle central dans la trame nar-
rative johannique. Elle désigne le point culminant de I’accomplissement du
ministére de Jésus (veir en particulier Jn 13, 1; 16, 21 ; 17, 1). Dans le cadre
de la sagesse populaire, elle souligne le cdté imprévisible de la destinée. L’as-
pect christologique est occulté, seule demetre la dimension de la fatalieé
« C’était son heure ».

La reprise altérée s’inspire d’une vieille idée, mais elle la wansforme sous
la pression du code idéclogique ambiant. Dans 1a citation qui suit, on a évacué
I’idée de Dieu et en particulier I'idée du Dieu juge. Le texte originatre affirme
«Toi qui es jeune, profite de ta jeunesse. Sois heureux pendant ce temps-Ja.
Fais tout ce que tu désires, tout ce qui te plajt. Mais sache bien que Dieu jugera
tes actions » (Qo 11, 9, trad. francais courant). Ce verset devient, dans la
mentalité contemporaine, « 11 faut savoir profiter » ou « Profite de ta jeunesse »
ou encore « Profite de la vie ».

La reprise par association personnelle s’éloigne aussi de la signification
originale, en ce sens que le distancé utilisera une expression ou un verse¢ biblique
pour résumer la réalité que lui-méme est en train de vivre. Ainst, il choisira un
extrait du Psaume 23 pour en-téte d’un faire-part de deuil : « L'Etemnel est mon
berger, il me fait reposer dans de verts piturages ». 1l justifiera ce choix, en
alléguant que le défunt aimaic 1a nature et les piturages de sa région.

Des thémes répondent aux constantes de la destinée humaine. Nous les re-
trouvons dans toutes les civilisations. Ils ressortissent pour 1'essentiel a la pensée
sapientiale et pessimiste de 1' Ancien Isragl. Nous qualifions cette fagon de faire
d’emprunt thématique. Nous mentionnons les plus explicites et nous les faisons
suivre d’une citation biblique proche du stéréotype incrimingé.

* L’expression de la révolte conduit A regretter sa naissance : « Je n’at pas
demandé 4 venir au monde » nous fait penser 4 ce verset : « Périsse le jour oit
jallais e enfanté et Ja nuit qui a dit "Un homme a été congu ! » (Jb 3, 3).

* Le sentiment de précarité connait des expressions variées : « On est peu
de chose », « Ce n’est pas nous qui commandons » ou « Ca ne sert A rien de
discuter » ; ces expressions font écho & la sagesse pessimiste de 'Ecclésiaste :
« Ce qui a été a déja regu un nom et on sait ce que c’est, ’homme ; mais il ne
peut entrer en procés avec plus fort que fui » (Qo 6, 10).

* La question de I'incommunicabilité de la souffrance sernble aussi traverser
les siecles. Aujourd’hui nous entendons : « Il faut avoir souffert pour savoir ce
que c’est » ; et Job souffrant déclare a ses amis bien-portants : « Mot aussi je
parlerais 2 votre fagon si ¢’était vous qui teniez ma place » (Jb 16, 4).
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* La non-supériorité effective de I’'homme sur I’ animal nourrit de nombrenx
constats amers : « Plus je conmais les hommes, plus j'aime mon chien »,
« L’homme est vn lonp pour I’'homme », « On nous prend vraiment pour des
bétes ». De telles affirmations renvoient anx propos désabusés du sage juif :
« En ce qui concerne les humains, je pense que Dieu les met 4 V'épreuve pour
leur montrer qu’ils ne valent pas mieux que les bétes. En effet le sort final de
I'homme est le méme que celui de 1a béte » (Qo 3, 18-19 a, trad. en francais
courant).

* L’idée de la permanence et de I’impossibilité d’effectuer des changements
réels habite 1’homme contemporain. « On ne peut pas se changer », « On ne
peut de toute fagon rien changer. On a déja tout essayé » reprennent I'idée bi-
blique : « Une génération passe, une nouvelle génération lui succede, mais le
monde demeure indéfiniment e méme » (Qo 1, 4, rad. frangais courant).

* L'idée que la vie est dure et difficile n’est pas piés de disparaitre : « On
a toujours du mal, la vie est un combat », « Il faut se battre tout le temps ».
Cette méme pensée se repere déja dans I’ Ancien Testament : « La vie est rude
pour les hommes sur 1a terre : ils ont 1a condition d’vn travailleur de force, d’vn
esclave an soleil, qui voudrait un pen d'ombre, ou d’un pauvre ouvrier, qui
attend qu’on le paie » (Jb 7, 1-2, trad. francais courant) on « Les humains tra-
vaillent durement sur la terre mais ils n’en tirent ancun profit » (Qo 1, 3, trad.
frangais courant).

La permanence d'un schéme de pensée subsiste, malgré I'évolution de la
société. 1l faut remarquer qu'une méme tentative d’expliguer les coups du sort
et les aléas du destin traverse les siecles. Le schéma rémunération / rétribution,
commun aux civilisations de 1’Ancien Orient, perdure dans la mentalité mo-
deme. Rappelons pour mémoire que ce schéme de pensée établir un lien de
cansalité stricte entre ’agir et la destinée de 'homme (Tun-Ergehen-Zusam-
menhang). Dien accorde sa bénédiction matérialisée par une nombrense famille,
par la santé et la richesse, A ceux qui accomplissent le bien. A inverse, la
malédiction frappe tous ceux qui commettent je mal. Les formes de la malé-
diction sont diverses ; elles recouvrent ce que 1" Ancien Testament appelle «les
ennemis » : maladie, mise av banc de la société, deuil, pauvreté er injustice.
Une bonne illustration de ce schéme se lit en Job 4, 7-8 ; « Rappelle-toi ; quel
innocent a jamais péri, ob vit-on des hommes droits disparaitre ? Ye 1I’ai bien
vi : les laboureurs de gichis et les semeurs de misére en font eux-mémes la
moisson », La tradition chrétienne, en particulier dans le récit de 1’avengle (Jn
9, 2 et 3), a apporté un démenti catégorique A cette maniére de concevoir un
lien mono-cawnsal entre les actions de I'’homme e sa destinée. Mais a religiosité
populaire a intégré le schéme : « Mais qu’est-ce que j’ai bien pu faire av bon
Dien, pour qu’il m’arrive cela ? », on, lors d’une maladie : « Je n’ai pas mériig
¢a », 1l existe deux variations notables 4 ce schéme. La premiere se lit dans les
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faire-part de deuil. On souhaite un havre de paix a la personne décédée, mais
cefte quiétude est méritée par la bonté du défunt : « Que ton repos soit doux,
comme ton ceeur fut bon ». La deuxidéme conceme aussi les deuils. Aprés « une
longue maladie supportée avec un courage exemplaire », on affirme que la
personne ayant tant souffert a bien mérité d*aller au ciel, ou plus fréquemment
que son repos est bien mérité, Nous sommes en présence d’une compréhension
particuliere de la souffrance : elle acquiert par elle-méme une vertu purificatrice
et rédemptrice.

Le changement de locuteur intervient aussi dans les modifications observées.
La transformation s’opere en attribuant les sentences 4 d’autres. Elle lenr donne
ainsi une tout autre signification. Le cas le plus frappant concerne i nouveau
les versets bibliques qui ornent les faire-part de deuil. L’énonciatenr du verset
biblique « [...] parait étre le défunt lui-méme qui, fort de son expérience de la
mort, s’adresse avec autorité aux vivants » *. L’absence de toute référence a un
énonciateur indépendant renforce cette impression : « Aimez-vous les uns les
autres, comme je vous ai aimés » devient une demigre parole du défunt.

1.3. Les isomorphismes fondamentanx

Notre thése d'un rapprochement du savoir stéréotypique religieux des cou-
rants sapientiaux trouve un appui solide dans le fait que les structures de base
de ces sagesses sont apparentées. Elles sont d'une méme genése et elles suivent
un développement similaire*, Nous pouvons alors en reconstituer les étapes.

Dans une premitre étape, celle de la clossification, 1a sagesse ordonne, classe,
et donue des noms aux phénoménes qu’elle observe, ainsi qu’aux expériences
hurnaines. Cette opération schématisante €1 structurante est particuliérement
repérable dans la sagesse suméro-akkadienne, puisque ses écrits ne sont autres
gue de simples listes de mots *.

Dans une deuxi¢me étape, celle de l'explication, cette sagesse cherche 3
établir des liens de causalité. La connexion entre 1’agir et la destinée en cons-

# P.-L. DUBIED, « La religion populaire de la mort et son arridre-fond », art. cit.,
p. 300-301.

# La force de la monographie de H. H. Schmid, consacrée 4 |’essence et a I’histoire
de la sagesse de I’ Ancien QOrient, réside dans sa rigneur méthodologique. Ce travail prend
son point de départ dans des données historiques. A partir des différents Sitz im Leben
et des particularités spécifiques de chaque pensée sapientiale, il établit les structures
isomorphes de la sagesse. Cette £mde repose sur un présupposé acquis par les exégétes :
celui de la dépendance littéraire de la sagesse israélite par rapport & ses voisines égyp-
tienne et mésopotamienne. Pour ces parallzgles, nous renvoyons aux texies présentés par
H.-H. SCHMID, Wesen, ap. cit., p. 176, ainsi que les p. 235-239,

» Ibid., p. 141-143,
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titue la partie 1a plus explicite. Cette phase explicative est bitie & nouveau sur
I'expérience et non sur une recherche spéculative. Elle dénote, d’une fagon
particuliére, la volonté de se mettre en régle avec les lois divines, d’avoir un
comportement juste, c’est-a-dire adéquat.

La troisieme étape offre deux variantes : 'objectivation ou "owverture

— Le fait que la sagesse se soit fixée dans la langue la libére en un certain
sens de son contexte historique. Cette sagesse s’objective. Elle perd le contact
avec ’expérience et 1a réalité. Selon la belle formule de H. H. Schmid, elle est
2 disposition dans le garde-manger %, pour i’ étre utilisée qu’en cas de nécessité.
Cette phase d’objectivation a entrainé en Isragl i la fois sa théologisation (la
sagesse a I'origine non religieuse et profane est alors mise en relation avec
Yahvé) et son anthropologisation {(en ce sens que le comportement de 1’homme
en devient le centre). Des traces d’objectivation sont repérables dans ces deux
mouvements, en particulier dans les antitheses de la sagesse anthropologique
qui dépeint de fagon stéréotypée le comporternent homain. La vision du monde
devient dichotomique par le recours 2 des typologies d’attitudes antithétiques :
le sage et I'insensé, le juste et I’injuste, ainsi que ’humble et I’orgueilleux.
Cette évolation objectivante de la sagesse est lourde de conséquences. En se
déracinant du sol de Iexpérience, la sagesse se dogmatise. Ao lieu d’étre un
support a la compréhension humaine, elle devient obstacle : la réalité dans sa
complexité et ses nvances est gommée au profit d’une grille de lecture simpli-
ficatrice. Ce chemin de la dogmatisation et de la pétrification de la sagesse a
pour corollaire son auto-immunisation. Préoccupée de se 1égitimer elle-méme,
elle devient sourde aux démentis que lui inflige I’existence.

— Mais la sagesse peut zussi emprunter la voie de I'ouverture, Devant les
remises en cause que leur inflige la vie de tous les jours, les hommes devraient
oser modifier les postulats de la sagesse. La mise en crise de la sagesse « tra-
dittonnelle » entrainera la création de nouvelles formulations. La confrontation
sera finalement salutaire, elle aboutira 2 une nouvelle compréhension de leur
étre av monde. Les livies de Qohéleth et de Job sont les traces canoniques d’une
sagesse qui aprés s ére laissée interpeller cherche de nouvelles voies pour
comprendre les énigmes de I’'univers et de la place de ’homme devant Dieu.

1.4, Conclusion

Notre enquéte comparative nous aide 2 comprendre la gengse et le fonction-
ntement du savoir stéréotypique, qui régit partiellement les croyances et les at-

% H. H. Schmid parle de « Vorratskammer », ibid., p. 79.
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titudes des distancés. Elle renvoie, de fait, aux deux aspects que nous avons
décelés dans la structure de base de 1"idée recue. En son noyau sain, le stéréotype
est le reflet d’une sagesse empirique, souvent emplie de bon sens. 11 s’est bien
fagonné au contact vivant de I’expérience. Mais par son absolutisation, il con-
dense I’avenmre malheureuse de la sagesse dans son chemin d’objectivation.
L'énonciatenr du stéréotype protége souvent ses postulats de base, il refuse de
les soumettre aux lois de la vérification et de la discussion. Le c6té péremptoire
de I'énonciation stéréotypique est d&s lors I'indice de sa faiblesse. Les assertions
Justificatives et réfutatives des distancés attestent la fragilité de ce savoir sa-
piential, qui se sait obscurément en crise.

2. Une religion sentimentale et émotionnelle

Nos premiéres analyses font apparaitre I'importance du registre affectif. Une
riche palette de sentiments et d’émotions affleure dans les stéréotypes. Percevair
et décrire cet aspect particulier s’avére une tiche prioritaire pour comprendre
la position des distancés”. Notre corpus laisse transparaitre des sentiments de
rejet, de révolte, mais aussi parfois de nostalgie, souvent d'esthétique et d’amitié.

Commengons par distinguer les émotions des sentiments. Il ¥ a entre eux
une différence d’intensité. L'émotion réalise une forme « explosive de I’affec-
tivité » . « On distinguerait ainsi des joies et des tristesses, des craintes et des
désirs de caractere émotif, et des attitudes désignées par les mémes termes, mais
dépourvues de cette espice d’affolement, de déroutement qui caractérise les
émotions [...]. Le sentiment serait donc comme le résultat d’une osmose entre
le moi et le monde, état subjectif certes, mais en contact avec le non-moi, et
particllement déterminé de I'extéricur »?, Les sentiments se manifestent dans
des attitudes adaptées aux circonstances variées de notre existence. I)s appa-
raissent comme des réactions organisées et utiles A des situations données.

2.1. Une religion sentimentale

Quatre motifs majeurs nous incitent & donner vwne interprétation de la reli-
giosité populaire qui prenne pleinement en compte Paspect sentimental de la
religion des distancés.

I Puisqu’il s’ agit de relations, il va de soi que nous devons effectuer 1a méme analyse
avec les pratiquants.

% ). MAISONNEUVE, Les sentiments, Pasis, Presse Universitaire de France, coll.
Que sais-je 7, 1985/12 [1948], p. 22.

® Ibid., p. 23.
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Le premier motif est le caractére d’immédiateté. Que ce soit an travers de
P’analyse de la perception et des lois qui la commandent ou an travers des
croyances et des relations, cette maniére de saisir le monde est omniprésente,
Or, c’est bien au sentiment que nons renvoie une telle compréhension du monde.
Le « sentir » désignant précisément un mode de prise de conscience qui opére
sans distance et sans intermédiaire. L’objet du sentiment est ce qui nous touche
directernent. Le sentiment est donc bien nne maniére d'étre au monde, carac-
térisée aussi par nne transformation de notre rapport i ce dernier®,

Le denxitme motif qui nous incite & interpréter la religion des distancés dans
le registre des sentiments est le caractére indiscutable et indiscuté du savoir
stéréotypique. La sagesse populaire le sonligne bien, lorsqu’elle affirme que
« les sentiments ne trompent pas », qu’« ils ne peuvent pas mentir », que I"« on
ne peut pas les faire taire ». Le sentiment est jugé infaillible. Il n’est pas sommé
de rendre des comptes. I se présente 2 I'état brut. Quand on aborde les thémes
de la religion et des rapports 4 I'Eglise, les distancés n’entrent pas en matiére
sur un mode argnmentatif. Leur attrait ou leur rejet font partie des réalités
inexplicables. Et ¢'est 14 une des caractéristiques essentielles d’une appréhension
sentimentale de la réalité. Un sentiment « ne se comrmande pas », il se sounstrait
4 1a volonté. « Allez donc demander 4 une mére pourquoi elle aime son enfant ! »
Et ¢’est tout naturellement la pensée suivante de B. Pascal qui nous vient 4
’esprit : « Le cceur a ses raisons que 1a raison ne connait pas ». Le coeur dési-
gne, dans cet aphorisme, les sentiments. Ils sont opposés a ’esprit de géométrie.
C’est le cceur et lui seul qui nous ouvre les portes de 1'amour, de la foi et de
’espérance véritables ™. Le croyant non-pratiquant nous confie : « C’est an fond
de moi, je ne peux pas I'expliquer ». Cet aveu n'est pas seulement le fruit d'une
connaissance vague, due a4 un manque d’instruction religieuse, mais I’expression
d’un sentiment dont on peut saisir ’intentionnalit€ justificative et protectrice,

Le troistéme motif nous renvoie i la valeur de spontanéité et de naturel at-
tribuée aux sentiments. Les lois du vécu et de Vexpérience trouvent ici lenr
point d’appui. La vie affective guide I'adhésion ou le rejet: « J'aime ou je
n'aime pas... », « J'ai envie ou pas envie... », « Ca me touche ou ¢a ne me
touche pas... ». De telles expressions dénotent la valeur accordée aux sentiments.

¥ Q. REBOUL, « Sentiment », in Encyclopaedia Universalis n° 16, Encyclopaedia
Universalis &d., Paris, 1985, p. 726, dont nous nous somines inspiré librement pour ré-
diger cette sectioi.

¥ La différence essenticlle entre Je penseur janséniste et nos contemporains réside
dans le fait que pour le premier le ceeur renvoie & un acte spirituel qui sert a connaitre
et & saisir Jes vraies valeurs, alors que pour les seconds, il a wne connotation psycholo-
gique. Voir . MAISONNEUVE, Les sentiments, op. cit., p. 7.
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Ces derniers, jamais nentres, sont investis de fagon absolue, soit positivement
(joie, admiration}, soit négativement {peiue, aversion, mépris).

Le quatrigme motif qui légitime notre interprétation, se donne 3 lire dans le
caractére fortement égocentré de la perception du monde de la religion telle
qu’elle est décrite par les distancés. Les demandes sont fagonnées en fonction
des attentes, des joies et des déceptions du pratiquant occasionnel. Le sentiment
devient le lien de la subjectivité par excellence, Il englobe et récapitule toutes
les autres capacités de perception. La relation joue donc un rdle central. Cela
corrobore le fait défi souligné : le conteni du message importe moins que la
qualité des contacts instaurés entre le pastenr et le distancé.

Muni des ces premiers indices, explicitous ce qui se passe gu niveau des
sentiments, lorsque nous entrons en lien, méme épisodique, avec les distancés.
Certes, ces derniers manifestent une absence de relations avec I’Eglise et d’or-
dinaire le monde de la religion n’habite pas leurs préoccupations. Pourtant, &
I'instar des pragmaticiens de la communication, nous affirmons que lorsque la
communication s'instaure entre les distancés et nous, il fant postuler qu'«il
n'arrive jamais que rien n’arrive » 2. Autrement dit, il se passe toujours quelque
chose, dans une vigite, an plan sentimental et émotionnel. C’est dire que 1'in-
différence, que nous diagnostiquons habituellement chez les distancés, reflete
des sentiments beancoup plus chatoyants. Contrairement a ce que 1'on pense
généralement, elle n’est pas une absence de sentiment, mais une forme de rejet,
voire de mépris gui est en somme une admiration refusée. En disant « Cela
m’est égal », notre interlocuteur nous signifie son refus (spontané ou forcé) a
I’éncontre d’une valeur qu’on voudrait qu’il adopte. L’ indifférence s’extériorise
rarement comme telle, mais elle s’ exprime souvent sous la forme d’une virolente
critique populaire de la religion. Cette critique nous semble &tre 1'institution-
nalisation, ¢’est-a-dire la mise en forme, d'un savoir réactif. Ce dermer a connu
une lente sédimentation. 11 est habit¢ par une déception certaine, parfois par un
secret ressentiment. Celui-ci peut se définir comme « [...] on aute-empoisonne-
meni psychologique, qui a des causes et des effets bien déterminés. C’est une
disposition psychologique, d’une certaine permanence, qui, par un refoulement
systématique, libére certaings &émotions et certains sentiments, de soi nommaux
et inhérents aux fondements de la nature humaine, et tend A provoquer une
déformation plus ou moins permanente du sens des valeurs, comme aussi de la
faculté du jugement » *. Ce recours i I'analyse de M. Scheler peut surprendre.

2 Y. WINKIN, « Un college invisible », in G. BATESON et Alii, La nouvelle com-
munication, Textes recugillis et présentés par Y. WINKIN, trad. D. BANSARD, A,
CARDOEN, M.-C. CHIARIERL, ]1.-P. SIMON et Y. WINKIN, Paris, Seuil, coll. Poinis,
1981, p. 101.

* M. SCHELER, L'homme du ressentiment, (sans indication de traducteur), Paris,
Gallimard, coll. ldées, 1970, p. 16.
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Les distancés dans leur grande majorité ne sont-ils pas des gens heureux 7 Ne
vivent-ils pas dans un monde ou 1'habitude a complétement banalisé leur rap-
port & I’Eglise 7 Cette demigre fait tellement partie du décor qu’on n’y préte
plus garde. Cette attitude dorminante ne doit pas masquer une lame de fond plus
profonde, dont les écumes sont perceptibles au moment d’un contact avec
I'Eglise. Nous ne voulons pas dire qu’avjourd’hui les distancés sont remplis de
ressentiment A 1'égard de 1'Eglise, méme si ce demier perce ici ou 13, Mais
nous postulons que l'indifférence, en tant que parade et savoir de réaction,
trouve son origine dans un ressentiment contre une Eglise qui, plus souvent
qu’a son tour, a utilisé le levier de la peur pour mieux asseoir son message et
SOn pouvoir,

Examinons les traces et les vestiges de ce ressentiment. La trace la plus vi-
sible se repeére dans un anti-intellectualisme profond, qui est précisément d’ ordre
affectif. Le pronom personnel, placé i la fin du stéréotype qui suit, le souligne :
« Je ne suis pas un intellectuel, moi ». Cette démarcation est le signe d'une
réaction viscérale contre tous ceux qui dissequent et théorisent au lieu, nous
dit-on, de « vivre tout simplement ». On dira aussi : « Le pasteur n’a pas les
pieds sur teme », ¢'est-3-dire qu’il vit dans un monde abstrait, idéal, loin des
dures réalités matérielles de 1"existence. L’'anti-cléricalisme renvoie au temps
ol les pasteurs étaient considérés comme des notables. Il se formule d'une
double maniére : d’abord dans une mise en doute de certains propos pastoraux :
« 11 ne faut quand méme pas croire tout ce que nous racontent les pasteurs ! »,
ensuite dans une revendication d’autonomie dans le domaine de la foi: « Je
suis assez grand pour m'adresser & Dieu directement ». Cette demiére revendi-
cation est typiquement de nature réactive ; elle est une protestation implicite
contre 1'ingérence des clercs : ceux-ci veulent régenter les consciences, alors
méme que leurs discours s’averent inefficaces. « Vos discours, ce n'est pas ¢a
qui fera revenir les gens & la vie. Que voulez-vous la mort, ¢’est pour tout le
monde, Ce n’est pas par vos discours que vous allez nous aider, Vous savez,
j’ai été souvent i des enterrements, eh bien le pasteur parlait et beaucoup de
gens somnolaient ». Les propos et les attitudes réactionnaires, comprises dans
le sens politique du terme, expriment aussi un ressentiment a 1'égard de I'ins-
titution. On garde rancune 3 ’Eglise de s’occuper de politique, ¢'est-a-dire des
autres. On lui en veut de se toumer vers les pauvres lointains « alors qu’il
faudrait s’occuper de ceux qui sont prés de chez nous », Le senfiment d’aban-
don se manifeste par la fameuse critique de I'institution de I'Eglise, comprise
comme un monde froid et distant. On dira par exemple : « Notre pasteuar a trop
de séances, il n'a plus de temps pour nous ». 11 faut bien comprendre la force
de la protestation contre ce manque de disponibilité pastorale. On peut la traduire
de la fagon suivante : « Le pasteur n’a pas de temps 4 nous consacrer, donc
nous n'existons pas pour lui ».
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2.2. La religion émotionnelle

Le matériau que nous avons rassemblé nous permet de déceler les indices
de cette religion émotionnelle . Pour en dessiner les contours avec quelque
vraisemblance, nous nous appuierons sur 1'Esquisse de la théorie des émotions
de ).-P. Sartre ®*.

Premier indice : les illogismes constatés dans les énonciations stéréotypigues

L’argumentation employée par les distancés ne se soucie ni de cohérence ni
de plausibilit€. Par exemple, une meére se plaindra amérement d’avoir été bap-
tisée guand elle était petite. Cela lui a enlevé, dit-elle, toute possibilité de choix.
Mais quelques séquences conversationnelles plus loin, elle affirme qu’elle ne
peut imaginer que san enfant ne soit pas baptisé « car on ne sait jamais », « car
il ponrrait lui arriver quelgue chose », ou encore « car le baptéme est quand
méme une protection ». Cette attitude illogique dévoile 1a présence d'une émo-
tion et celle-ci évince la raison qui incite & dénigrer le baptéme des enfants.

La demande émotionnelle n’est pas toujours causée par la crainte d’un mal-
heur. Elle se nourrit aussi d’espoir en un monde meillenr, caressant le réve
d’une sécurité absolue. Quoi qu'il en soit, crainte et espoir s’enracinent tous
les deux dans le désir de vivre dans un monde exempt de danger et de souffrance,
un monde d'oi les incertitudes ont été balayées, une sorte de paradis oit la paix
et le bonheur régnent en maitres. Cet espoir et cette crainte sont d'origine

¥ COLLECTIF sous la direction de F. CHAMPION et D. HERVIEU-LEGER, D¢
U'émotion en religion, Renouveaux et traditions, Paris, Centurion, 1990, p. 121 - 167 et
p. 217 - 248.

¥ ).-P. SARTRE, Esquisse d'une théorie des émotions, Paris, Hermann & Cie, coll.
Essais philosophiques, n® 838, 1939. Cet essai de Sartre est une fentative phénoméno-
logique, qui nous permet d’éviter I'écueil du psychologisme. Rappelons qu'il y a clas-
siquement trois approches possibles pour décrire une émotion : « [...] les réactions phy-
siologiques, les conduites objectives, « I'état de conscience » lui-méme. Toute théorie
de I'émotion choisira donc de privilégier I'un de ces trois aspects, de le tenir pour
essentiel, en rejetant les deux autres au second rang, & titre d’accompagnements acces-
soires », F. JEANSON, Le probléme moral et la pensée de Sarire, Paris, Myrte, coll.
Pensée et civilisation, 1947, p. 54.
Sartre se distancie des théories psychanalytiques et psychologiques sur le point décisif
suivant. Pour ces spécialistes, I'émotion serait une conscience « [...] qui se fait elle-méme
conscience, émue pour les besoins d’une signification interne » [1.-P. SARTRE, op. cit.,
p. 28.], comme si I'émotion était d’abard une conscience réflexive. Ce philosophe con-
leste avec raisom ce point: «[..] il est toujours possible de prendre comscience de
I’'émotion comme structure affective de la conscience [...]. La conscience émotionnelle
est d’abord irréfléchie ex, sur ce plan, elle nc peut éire canscience d’elle-m&me que sur
le mode non positionnel. La conscience émaotionnelle est d*abord conscience du monde »

libid., p. 29).
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émotionnelle, ils aimeraient garantir I’avenir. En méme temps, tout un chacun
se rend bien compte que cela n’est pas possible. Nous retrouvons ici le double
mouvement fondamental de la croyance des distancés. 11 est impossible de croire
et d’espérer en une maitrise absolue de Vavenir et du destin, et en méme temps
il est impossible de ne pas la soubaiter. Le croyant non pratiquant va tenter de
détoumner I'impasse créée par le choc du réel et par son désir de maitrise. Pour
atteindre ce but, il va quitter le monde objectif et entrer dans le monde de
Iémotion. Ce changement de perception le ferme 4 une action en prise sur le
réel. 11 entre dans une autre « [...] maniére d’appréhender le monde »*. Cette
appréhension du monde est double : elle se caractérise par une transformation
de la réalité et par une transformation du rapport de la conscience au monde.

Examinons d'abord la transformation de la réalité. Lorsque le monde devient
menagant et que les voies habituelles s'avérent sans issue, nous changeons le
monde : celui-ci est alors vécu «[....] comme si les rapports des choses a leurs
potentialités n’étaient pas réglés par des processus déterministes mais par la
magie »*’. L’émotion peut &tre désignée comme « [...] une chute brusque de la
conscience dans le monde magique. [...] L'émotion n’est pas un accident, ¢’est
un mode d’existence de la conscience » . Le ¢dté magique de la religiosité des
distancés trouve son origine dans la vie qffective : « Ainsi partout & I’origine
de 1a magie, on tronverait des désirs et des images sentimentales [...] car partout
ou la réflexion cesse ol 1'émotion jaillit et envahit tout, la magie renait aussi-
6t » . « [...] la base psycho-sociale de la magie est le désir illimité de dominer
le monde »**, Les stéréotypes qui traduisent la demande d’actes pastoraux (outre
qu’ils sont déjd eux-mémes une tentative de maitriser I'émotion) permettent
donc de formuler dans un langage acceptable cette demande affective et émo-
tionnelle. « Oui, moi j'y tiens [sous-entendu au baptéme de mon enfant], ¢’est
quand méme entrée dans la vie. St un enfant n’est pas baptisé, ¢a fait drdle,
parce qu’ainsi je suis croyante, mais trop pratiquante, enfin pas trop, mais j'y
vais quand méme ». Le distancé sait bien rationneHement que la célébration
d’un acte ecclésiastique ne peut lui offrir de garantie pour I’avenir : « On n’est
pas & I'abri de tout cela [sous-entendu la maladie, I’accident, la mort] ». Il sait
bien qu’il échoue A transformer le monde et pourtant il en parle comme si ¢’était
possible.

8 Ibid., p. 30,

 Ibid., p. 33.

% Ibid., p. 49.

¥ R. ALLEAU, « Magie », in Encyclopaedia Universalis, vol. 10, Paris, 1983, p.
473,

“ F.-A. ISAMBERT, Rite et efficacité symbolique, Essai d'anthropologie sociolo-
gique, [abrégé par la suite : Rite], Paris, Cerf, 1979, p. 38.
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Précisons ensvite la transformation du rapport de la conscience au monde.
« Simplement la saisie d'un objet étant impossible ou engendrant une tension
insoutenable, 1a conscience le saisit ou tente de le saisir autrement, ¢'est-3-dire
gu’elle se transforme précisément pour transformer I'objet » *!. Cet aspect de la
transformation de la conscience dit ce « malgré tont » de la croyance. Il expli-
cite I'impossibilité de ne pas croire. « En un mot dans I'émotion, ¢’est le corps
qui, dirigé par la conscience, change ses rapports au monde pour que le monde
change ses qualités. Si 1’émotion est nn jen ¢’est un jeu auquel nous croyons » 2.
Ainsi I’émotion, ce naufrage de la conscience ou encore cette « [...Jdégradation
spontanée et vécne de la conscience face an monde » 3, croit qu’elle peut trans-
former le monde, qu’elle peat gommer les aspérités et les difficultés de ce
dernier, Elle croit alors vraiment que, par le biais d’on rite, elle peut avoir prise
sur le monde.

Deuxiéme indice : une demande qui nait & 'occasion d'une mutation de la vie

11 fant prendre radicalement au sérieux le fait que la demande religieuse se
focalise autour des actes ecclésiastiques : cette demande est épisodique. Elle
surgit, rejaillit & 1'occasion de moments émotionnels forts, Le fait d’aveir un
enfant éveille cette attention, de méme que le fait de se marier et bien sir de
traverser un deuil. L’événement proveque 1'avénement de 1a conscience émo-
tionnelle. On peat dire que la demande religieuse est ainsi déclenchée par
quelque chose d’extérieur qui vient bouleverser ou 3 tout le moins transformer
la vie. Les casuels habitent les champs de 1’expérience de la vie™. 11 est trés
frappant de découvrir combien la dernande des distancés est pressante et sortout
il est sorprenant de constater 1'intensité des émotions et des sentiments qui se
déclenchent lorsqu’une demande est refusée ou considérée comme refasée.

Troisiéme indice : La religion comme dernier recours

Le stéréotype trés connu, « on n'a besoin de la religion que quand tout va
mal », nous paraic aussi le signe d’une perception émotionnelle. Dans les situa-
tions de déwresse, la conscience ordinaire se ransforme en une conscience émo-
tionnelle qui envahit le distancé. Il pe s’agic pas d’une partie sealement de la
conscience, mais de sa totalité qui est bouleversée par I'événement. La religiosité
émotionnelle est une conduite irréfléchie, méme si elle n’est pas une conduite

“ J.-P. SARTRE, Esquisse d'une théorie des émotions, op. cit., p. 33.

2 Ibid., p. 34.

@ Ibid., p. 42.

“ Voir T. MULLER, Konfirmation - Hochzeit - Taufe - Bestattung, Sinn und Anfgabe
der Kasualgottesdienste, [abrégé par la svite Konfirmation] Stuttgart, Berlin, K&ln,
Mainz, Kolhammer, 1988, p. 18-19.
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inconsciente . Un extrait recueilli lors d’un service funébre illustre bien cette
perception émotionnelle. La personne visitée nous explique que, pendant la
maladie de la mourante, elle a essayé de prier : « Le fond de ma pensée, personne
le sait. Moi je ne suis pas pratiquant. Je fais bien ma priére, mais je sais bien
que cela ne sert A rien, si je la fais. Je la fais tont seul. Je ne suis pas croyant,
mais il y a quelque chose qui me faisait prier, bien que je sais que cela ne sert
a rien. Je ne suis pourtant pas compléement athée ».,

2.3. Conclusion

L’analyse de la composante émotionnelle nous permet de saisir un aspect
caractéristique de la religion des distancés : la sanctuarisation. Par ce terme,
nous désignons la mise 4 I’écart de la sphére religiense, comprise comme un
domaine vulnérable auquel « on ne veut pas trop toucher ». Face i cette sanc-
tuarisation, nos explications théologiques les plus savantes risquent d'embar-
rasser davantage encore le distancé. Celui-ci sait bien Que sa perception €émo-
tionnelle est irréaliste. A la rigueur, il pourra I’admetire, mais sa croyance
I'empéchera de 1’accepter, ¢’est-a-dire de faire sienne 1’objection de réalisme.
Car I'émotion est toujours subie. Elle n’est pas un acte qui peut étre surmonté
par la volonté. Il est donc inefficace de vouloir la remettre frontalement en
question. Par exemple, de nombreux ecclésiastiques essaient en vain de signa-
ler que le baptéme n’est pas un acte magique ou que le mariage n’est pas une
assurance pour la vie. Notons pour I’instant que ces contre-stéréotypes pastoraux
soulignent la validit¢ du propos de ).-P. Sarire.

¥ «La conscience émotionnelle est d*abord irréfléchie », J.-P. SARTRE, Esquisse
d'une théorie des émotions, op. cit., p. 29.



CHAPITRE V
La réaction des pratiquants

«Ce n'est pas leur charité,
mais la faiblesse de leur charité qui
retient les chrétiens d’aujourd’hui
de nous briler ».'

Friedrich Nietzsche

11 est temps de se toumer vers ceux qui déclarent leur appartenance 3 1'ins-
titution ecclésiale, Nous limiterons notre analyse au regard que les croyants
portent sur les pratiquants occasionnels et nous ticherons de comprendre leurs
réactions. En d'autres termes, nows examinerons ¢e qui se cache derriére les
contre-stéréotypes.

1. Les contre-stéréotypes

Par I'utilisation du terme « contre-stéréotype » %, nous soulignons un fait
patent et pourtant négligé par ceux qui se préoccupent de la pastorale avec les
distancés : les pasteurs et les croyants sont habités également par des représen-
tations stéréotypiques qui guident leurs attitudes et leurs dires. Plus encore, ils
ne sont pas exempts de préjugés. L’exemple le plus frappant est celui de la

' F. NIETZSCHE, Par-deia bien et mal, Prélude d'une philosophie de I’avenir, wad.
C. HEIM, Paris, Gallimard, coll. Folio essais, 1971, p. 104. )

? Plusieurs définitions de ce vocable sont envisageables. Ce terme pourrail aussi
désigner le méta-discours €laboré par nous pour contrecarrer le caractére absolu de la
représentation stéréotypique. Dans notre travail, au contraire, il désigne un des objets
de notre étude, puisque par I'énonciation contre-stéréotypique nous cherchons & cerner
les dires des pratiquants, élaborés face 4 'attitude de ceux qui vivent en marge de I'Eglise
institutionnelle.
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définition donnée du chrétien comme « celui qui va a ’Eglise le dimanche »,
Nous reconnaissons aux contres-stéréotypes strictement les mémes propriétés
qu’ lenrs homologues : ils ntilisent les mémes moyens et Jes mémes procédures.
La difficalt€ de tracer une démarcation nette entre les stéréotypes et les contre-
sténdotypes tient A denx facteurs essenticls. Le premier releve du fait qu'on
méme énoncé est susceptible de recevoir des sens différents selon le locutenr
et selon les contextes ol il est prononcé®. Le fait que des mémes énonciations
stéréotypiqnes soient prononcées par les distancés er par les engagés souligne
Vimportance de Vimplicite. L'expression « Faut pas chercher & approfondir »
peut revétir denx acceptions. Prononcée par un distancé, elle signifie que les
questions de la foi ne méritent pas un approfondissement. Dans la bouche d’un
engagé, elle justifie une croyance qui ne pent pas se laisser remettre en cause ;
dans ce cas, le croyant précise parfois que « sans cela tu vas déconvrir que la
Bible, c’est des 1égendes ». Le denxiéme facteur se révele lorsqu’on examine
le sens des différents stéréotypes. Une méme représentation, voire une méme
croyance déterministe, peuvent se loger dans des affirmations stéréotypiques
différentes, prononcées par quelqu’un qui se déclare athée et par quelqu’un qui
se déclare croyant. L’extrait que nous citons le souligne de fagon élogquente :

« sl Quand c’est 1'heure pour la dite personne, méme si ¢’est nn animal,
¢’est la méme chose. Quand le chat traverse la route an mavvais moment.

cp: Si le Seigneur a décidé quelque chose...

sl : Moi, je dirais tout simplement ; ¢’était son heure, il y des choses contre
lesquelles on ne pent rien,

cp : Je dis bien : on ne pent aller contre la volonté do Seignenr. C’est lui qui
décide en dernier ressort de ce gu’il veut faire de nous.

sl : Ca prouve simplement qu'on a chacun notre Dien, tout en étant athée.
Ca pronve que je respecte quelque chose »*.

Le Seigneunr dont se réclame le conseiller de paroisse se trouve en parfaite
harmonie avec « celui de I'athée » qui déclare qu’une force régit le monde. Les
croyances de I'un et de I'autre sont identiques an plan do coatenu, méme si
elles s’expriment différemment®,

* Voir C. KREBRAT-ORECCHIONI, L implicite, op. cit., p. 308.

* Extrait d’un dialogue enregistré entre un conseiller de paroisse (cp) et un de ses
amis sans lien avec Eglise (s).

* Il est clair que le pole phatique joue ici un réle non négligeable. Denx amis discutent
d’une divergence qu’ils essaient forcément, an nom de leur amitié, d’aplanir. Mais, ¢n
I'eccurrence, ce point ne fait que corroborer la thése, en ce sens qu’il souligne la nou-
velle proximité « religieuse » que se déconvrent les denx amis.
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Bien que la frontiére entre contre-stéréotypes soit stéréotypes est perméable,
11 vaut la peine de voir comment on peut les distinguer. Ennmérons alors les
conditions nécessaires et suffisantes qui permettent de les différencier.

La source énonciative est un premier critére indicatif, mais insnffisant, Le
contre-stéréotype est prononcé par un locnteur qui déclare son appartenance 2
I'institution ecclésiale.

Le contre-stéréotype renvoie sonvent A une contre-réaction qui a pris forme
dans la langue. 11 se repére ainsi par le fait qu’il contient un élément d’opposition
a un stéréotype déja constitné. La nature de 1’ objection peut varier. Elle cherche
a prendre le contre-pied d'une contestation, a légitimer une action on a entéri-
ner un €tat de fait. Par exemple, le contre-stéréotype aide 2 surmonter la con-
iradiction entre les promesses de Dieu et les démentis que 1’érosion de la pra-
tique oppose a cette croyance. Les citations bibliques fonctionnent aisément
comme contre-stéréotypes. Extraites de leur contexte, soit elles se présentent
comme une réponse i une contestation, soit elles visent 4 endiguer on A prévenir
une déception. Mais Ia réfutation peut étre anssi une critique que 1'on s'adresse
a soi-méme. Elle combat des doutes qui assaillent le locutenr du stéréotype et
ses compagnons. Elle joue souvent le réle de consolation psendo-explicative :
« Faut semer sans se poser de questions. I! en restera toujours quelque chose ».
Les contre-stéréotypes expressifs traduisent des regrets, voire un sentiment de
culpabilité : « Faut étre plus accueillant ». Le méme type de contre-stéréotypes
se rencontre dans certaines déclarations officielles de I'Eglise. Ces demiéres
deviennent des pétitions de principe. Voici 1a plns classique, votée année aprés
année par la majorité du Synode : « Les paroisses s’efforceront de redéconvrir
le sens profond du Jedne Fédéral et de sensibiliser la population et les antorités
civiles & 1"importance d’une action communautaire en faveur des plus démn-

nis » 6‘

Le contre-stéréotype est utilisé & des fins apologétiques, pour contrecarrer
nn stéréotype déja existant. En voici deux exemples | « 8i vous vounlez voir le
pasteur, il n’y a qu’a venir au culte le dimanche » cherche A répondre au reproche
stéréotypé « On ne voit jamais le pasteur » ; de méme « On a parfois tendance
a prendre le croyant pour un doux réveur » contient implicitement la prise en
compte de I'objection qui affirme que « Les chrétiens sont des gens qui n’ont

% Rapport du Conseil synodal sur la campagne « Notre Jefine Fédéral », Eglise Ré-
formée Evangélique Neuchiteloise, 107¢me Synode, 14 juin 1989, résolution n® 3. En
Suisse, le « Jedine fédéral » est une tradition qui veut que Ie 22me dimanche de septembre,
les autorités politiques et religicuses rappellent A chaque ciloyen son devoir de solidarité.
A Torigine, les citoyens mangeaient modestement et versaient 1'économie ainsi faite
pour une <cuvre d'entraide ; actuellement seule demeure I'idée d’un don pour les pays
en voie de développement,
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pas les pieds sur terre ». Souvent les contre-stéréotypes ont une fonction de
positionnement & 1’égard des autres maniéres d’étre croyants. Ils cherchent a
marquer la différence d'une part avec les croyants occasionnels : « Ils commu-
nient uniquement pour le vélomoteur », et d’autre pan avec les croyants enga-
gés dans des Eglises de tendances sectaires : « Ils ont réponse 2 tout, ¢’est trop
facile ».

La propriété majeure du contre-stéréotype est donc de faire, sous convert
d’apologétique externe, office d’édification interne. 1l a une fonction de réas-
surance : « Faut croire ce que dit ]a Bibie, parce que ¢’est écrit ». 11 laisse en-
tendre une remise en cause d'une idée généralement admise. It répond & une
objection explicite ou a une injonction, pour défendre une position ou pour se
justifier.

La foncrion stabilisatrice et conservatrice est certes commune i (ous les
stéréotypes, mais elle apparait avec encore plus de netteté dans les contre-sté-
réotypes, car ceux-ci sondent les membres du groupe. Les sociologues estiment
que «[...] les images collectives ont pour effet de manifester la solidarité du
groupe et d’assurer sa cohésion. Elles traduisent la participation 3 une vison du
monde commune qui donne A un ensemble d’individus isolés 1a sensation de
former un corps social homogene. De plus, 1a fonction du stéréotype dans un
groupe soctal est « de perpétuer les événements de son histoire [...], de le pro-
téger contre toute menace de changement ». 11 va de soi que la représentation
collective, relativement stable malgré ses capacités d’évolation, cimente 1’édi-
fice social en fixant ses modes de penser et de sentir » 7.

2. L’argumentation dans les contre-stéréotypes

Ce que nous avons dit, et de la logique aatre, et des procédures d’appropria-
tion, et de ’argumentation, s’ applique, pour ce qui regarde leurs structures, aux
contre-stéréotypes : ils sont de méme nature, méme si leur contenu est différent.
La structure de base est identique, bien que le destinataire change. Pour étre
complet, il nous faut cependant inventorier guelques types d’arguments sous-
jacents chez les « engagés de 1'Eglise ».

L’argument d’autorité mérite toute notre attention parce que les engagés y
font recours de fagon particuliere. Si les distancés se réferent A Pinstance du
« on vrai », qui caractérise I’ opinion publique, es engagés quant A eux invoguent
une autorité transcendante. Ils tendent, en ce sens, A Mgitimer leur pratique et
leur dire par le recours a un au-dela de la réalit€ immédiaternent donnée. Cet

" R. AMOOSY, Les idées regues, op. cit. p. 36.



LA REACTION DES PRATIQUANTS 123

argoment® prolonge I'idée du prestige attribué a Dien. 11 consiste i invoquer,
souvent de fagon péremptoire, la notoriété de la personne évoquée. Dans le cas
qui nous occupe, c’est évidemment le recours 2 Diew ou & une autorité imper-
sonnelle telle que la Bible. Le fait que cet argument soit souvent invoqué dans
le cadre de la défense de la foi ne doit pas nous surprendre. En effet, « Sa force
est révélée par les obstacles dressés sur le chemin de la croyance et qu'elle
permet néanmoins de surmonter : ¢’est, sous une awtre forme le credo guia
absurdum »°. Cet argument est invoqué avec d’autant plus de force qu'il est
1ié aux convictions intimes de I’individu. Celles-ci doivent étre défendues 2 tout
prix. En se retranchant derriére Yargument d’autorité, certains engagés ont
V'illusion d’épargner leurs convictions et de se protéger contre les feux de la
critique populaire de la religion. En voici un exemple, envoyé & I’anteur d’un
Propos du samedi'®. Une paroissienne engagée écrit ceci: « [...] vous parliez
que Jésns étant fait homme, pourrait avoir eu les faiblesses d’homme, mais
Monsieur, Jésus était fils de Dieu, né de Lui. 1] était Saint. Comment oser metire
en doute cela, ¢'est impensable (...] La Bible nous suffit [...] il est bien écrit de
ne rien retrancher, ni ajouter quoi que ce soit  ce saint livre ».

La notion centrale d'anditoire permet de comprendre 1'argument d’assigna-
tion"" ; nous voulons dire par 1a que I’engagé fige son auditoire et lui assigne
une place spécifique. 11 développe alors son argumentation face 4 une cible
construite, par les procédés de réduction gue nous avons déja analysés an sujet
des stéréotypes. 11 dira des distancés que ce sont « des paiens » o « des in-
croyants » et il développera toute sa défense (qui est en vérité une attaque vir-
tuelle) en fonction de cette image.

Ce qui importe souvent dans les discours des engapés, ce sont les notions
de succeés et d’insncceés. « Un usage caractéristique de I'argument pragmatique
consiste A proposer le succés comme critére d’objectivité, de validit » "%, En
for¢ant un peu les choses, nous pouvons distinguer deux types d’argumentations,
qui tous deux érigent le nombre en évaluateur critique.

¥ Voir C. PERELMAN et L. OLBRECHTS-TYTECA, Traité de I'argumentation,
op. cit, p. 411. I est clair que cette argumentation est irrecevable pour les distancés
dans 1a mesure ol «{...] ¢'est I'awrorité invoquée qui est mise en question » ibid, p.
413. Seul un certain auditoire pent en effet lni accorder crédit.

? C. PERELMAN et L. OLBRECHTS-TYTECA, ibid., p. 415.

'® Texte £crit par un pasteur pour 'édition du samedi d’un quotidien régional.

"' Voir C. PERELMAN et L. OBRETCHTS-TYTECA, Traité de I'argumentation,
op. cit., p. 29, ot C. Pereiman montre qu’un orateur peut, ¢n se mettant 3 la place d'un
auditoire composite, épouser divers rdles. Chague rdle incarne alors une personne de
I’auditoire. On peut raisonner « ¢n groupe », « en pere de famille » ou « en chrélien ».

2 Ibid., p. 360, souligné par nous.



124 APPROCHE PHENOMENOQLOGIQUE

~ Le premier cherche & réfuter I'argumentation pragmatique présupposée
qui affirme qu’une entreprise est réussie si un anditoire nombreux y participe.
Pour ce faire, il use d’une méta-argumentation théologique : le raisonnement se
construit par analogie a des situations bibliques, reprenant leurs expressions de
«reste » et de « petit troupeau ». La plus importante expression de cette argn-
mentation consiste en un reconrs, abusif A notre sens, 4 I Corinthiens 12, 10b :
« Car lorsque je suis faible, c’est alors que je suis fort ». La dialectique force
/ faiblesse est cassée au profit d’une exaltation de la faiblesse dont le Christ
devient le paradigme'®. L’argument pragmatique est alors contonrné et non
affronté.

- Le second type d’argument cherche 3 agir par dissociation entre le vouloir
et le pouvoir en faisant appel 4 l'intentionpalit€. Nous appelons cet argument :
Uargument d’intention. 11 « [..] a pour fonction, & la fois, d’exprimer et de
justifier la réaction de I agent sur I’acte » ', 11 consiste 3 affirmer qu’on voulait
bien faire, mais que les circonstances nous en ont empéchés ou encore que nons
allions le faire, Cette argumentation se construit sur le socle de la pétition de
principe. Cette dernidre est irrécusable par 1’auditoire auquel on s’adresse. Sa
formulation ne peut étre invalidée. Elle devient non contestable, parce gqu’elle
est €levée a un degré de généralité telle que nos interlocutenrs ne peuvent qu’y
souscrire, 1] en est ainsi quand un député synodal nons invite avec force « 2
rejoindre enfin la base », et que nos parcissiens s'exhortent mutuellement
« étre plus fraternels et accueillants ». Cette argumentation, qui fonctionne son-
vent ad intra an sein de nos assemblées synodales on de nos conseils paroissianx,
est également ntilisée ad extra : nombre d'assertions chrétiennes sont devenues
par édulcorations successives des sentences sapientiales non déponrvnes de bon
sens, mais qui, par leur formnlation méme, ne disent plus rien de neuf", La
base d’accord et les valeurs universellement admises font que ce type d’argu-
ment ne pent gu’engendrer I'indifférence. 11 faut noter avec une pointe d’hnmour
que souvent ce type d’argumentation atteint son apogée, lorsque I’on nons ex-
horte A « devenir concrets » et 4 « prendre des risques » sans spécifier évidem-
ment lesquels. La pétition de principe, formulée en terme de vérité générale, a

B Voir la critique de ce type d’argumentation in H, MOTTU, «L’autorité dans
I'Eglise réformée », in Bulletin du CPE, 36e annde, n° I, février 1984, p. 6-8.

¥ C. PERELMAN et L. OLBRETCHTS-TYTECA, Traité de I'argumentation, op.
cit., p. 405.

 La question, pour ceux quj ont mission d’annoncer I'Evangile, est précisément de
dire du neuf & partir du vieux. Nous touchons ici 4 la question centrale de la communi-
cation de I’Evangile, question qui sera reprise dans notre deuxiéme partie.
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le redoutable privilege (si 'on ose dire) de devenir totalement inoffensive 'S,
voire de provoquer un effet inverse A celui escompté, An lien de permettre une
adhésion éventuelle, la vérité générale provoque le rejet et I’agacement, surtout
si elle est formulée de fagon répétitive, sous forme de slogans. La difficulté de
ce type d'argumentation par généralisation e1 décontextualisation saute aux
yeux : les propos généraux finissent par lasser les destinataires par un effet de
saturation.

Les buts de la pastorale avec les distancés sont flous, ¢’est pourquoi la
1égitimation de cette pastorale pose souvent probleéme. Cette indétermination a
évidemment aussi des conséquences sur les moyens mis en ceuvre, Trés sonvent,
on a recours aux stéréotypes du type: « Faut semer sans trop se poser de
questions », « 1l faut persévérer ». Ces stéréotypes renvoient & I'argumentation
du gaspillage. Ce dernier « [...] consiste i dire que, puisque 'on a déja com-
mencé une euvre, accepté des sacrifices qui seraient perdus en cas de renon-
cement A I’entreprise, il faut poursuivre dans la méme direction » 7, Cet argu-
ment est trés souvent évoqué quand il s’agit des casuels. Ceux-ci deviennent
alors une occasion i ne pas manquer pour annoncer I’Evangile. « Le sentiment
do mangue peut joner un réle, méme quand on ne sait pas exactement en quoi
consiste 'occasion perdue. [...] Du momem que la conviction de manquer
quelque chose est établie, elle vient renforcer la valeur propre de ce qui est
ainsi galvaudé » '®. L’argument du gaspillage se présente ainsi de fagon symé-
trique 4 I’argament d’inertie : tous deux conduisent & maintenir le statu quo.

L'argument de direction consiste essentiellement dans la mise en garde 2
propos d’un procédé par étapes ¥, Remarquons que cet argument est utilisé trés
souvent pour justifier une crainte face a I’avenir : il émaille fréquemment les
débats concernant le changemem éventuel de I'horaire des cultes ouv pour la
question de regroupement des paroisses. Ce sont les remarques bien connues
du « doigt dans 'engrenage » ou de « la pente savonneuse », utilisées lorsque
les engagés traditionalistes sont mis devam des propositions de changemem.,
« 8i vous cédez cette fois-ci, vous devrez céder un pen plus la prochaine fois,
et Dieu sait o vous allez vous arréter »,

16 Nous n’avons pas procédé ici  une tiche qui s’avérerail utile : passer nos propres
prédications au test de la pétition de principe et de la vérité générale. Ce type d’examen
serait certaingment salutaire dans le cadre d’une formation homilétique,

'" C. PERELMAN et L. OLBRECHTS-TYTECA, Traité de I'argumentation, op.
cit., p. 375.

" Ibid., p. 377.

'® Un procédé par étapes peul se résumer ainsi : «[...} si le passage du poiml A en
C souléve des difficultés, il se peut qu’on puisse ne pas voir d’inconvénient & passer du
point A en B, d’oll le point C apparaitra dans une tout anlre perspective », ibid., p. 379.
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3. L’idéologie chrétlenne
3.1. Définition

Les propos ci-dessous visent & décnre, d’'une part, les attitudes dominantes
des engagés i 1'égard des pratiquants occasionnels, et d’autre part, les réponses
gu’elles induisent®. A Pinverse des distancés, qui se nourrissent de plusieurs
idéologies, les propos des pratiquants dénotent un systtme de pensées et de
croyances bien constitué. Nous le qualifions d’« idéologie chrétienne », car il
se repére A son aspect doxique ?', simplificateur et schématique, Mais avant d’en
entreprendre la description et la critique, il faut souligner qu'il n'est pas de
groupe social sans idéologie et sans utopie : «[...] la mort des idéologies ferait
la plus stérile des lucidités : car un groupe social sans idéologie et sans utopie
serait sans projet, sans distance a lui-méme, sans représentation de soi » %, C’est
dire que quicongue souhaite décrire et faire ]a critique d'une idéologie, quelle
qu’elle soit, se doit de faire trois aveux. Ces derniers s’avérent indispensables
pour éviter |’ arrogance, qui masque mal les pigges du scepticisme et du cynisme.

Le premier aveu indique qu’il n’existe pas de Heuw neutre & partir duquel nous
pourrions évaluer un systeme d'idées. C’est dire que toute critique d*une idéo-
logie est précédée d’une relation d’appartenance. En tant que théologiens et
pasteurs, nous nous inscrivons dans la tradition et 1a culture chrétiennes ; nous
portons la préoccupation d’une communication de I’Evangile, qui tienne compte
A 1a fois de notre position de locuteur et de la situation des distancés. Ce n’est
qu’ad partir d’une conquéte, celle d'un travail critique sur soi-méme, que la
distanciation est possible . Ce moment de 1’analyse phénoménologique revient
A explorer I'axe noétique de notre relation aux pratiquants occasionnels. La
conscience que nous avons des distancés et la compréhension que nous avons
de nous-mémes influent sur les relations que nous établissons avec eux.

Le deuxigme aveu consiste a reconnaitre qu’une critique de 1'idéologie chsé-
tienne est forcément incompléte et partiale : incompléte, parce que la distancia-
tion totale n’est pas possible, elle est « [...] elle-méme un moment de 1"appar-

M Les expressicns de foi et Iattiude générale des pratiquants ouvriraient un autre
champ et nécessiteraient une autre érude.

21 Qui a trait A "opinion.

Z P, RICOEUR, « Science et idéolegie », in Dy texte & {’action, Essais d’herménen-
tigue, M1, Paris, Seuil, coll. Esprit, 1986, p. 325,

B «[...] la crilique des idéologies peut étre et doit &tre assumée dans un travail sur
soi-méme de 1a compréhension, leque! travail implique organiquement une critique des
illusions du sujet », P. RICOEUR, « Science et idéolagie », are. cit., p. 329. Nous don-
nons au terme « distanciation » une fonction positive, elle est alors A ne pas confondre
avec une distanciation aliénante.
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tenance » ** ; partiale ensnite, parce que notre critique est portée par le regard
de I'intérét spécifique de notre travail, 3 savoir dépasser les aperies d’une pra-
tique que nous jugeons insuffisante.

Le troisi®me aveu prend la forme d’nne acceptation de la controverse : parler
d’idéologie - surtout depuis gue le terme a pris une connotation négative - ¢’est
accepter implicitement gne le soupgon se porte également sur sa propre analyse.
L’idéologue n'est pas seulement 1’autre ! Sournettre son voisin aux feux de la
critique idéologique présuppose que 1’on accepte de recevoir la pareille. Notre
propos n’a donc pas la prétention d’un savoir définitif.

Ces aveux explicités, nous sommes 2 pied d’eeuvre pour repérer les carac-
téristiques principales de 1’idéologie chrétienne. En tant que systtme de croyan-
ces, elle produit « [...] une image inversée de la réalité. [...] L’idéologie devient
ainsi le procédé général par lequel le processus de la vie réelle, la praxis, est
falsifié par la représentation imaginaire que les hommes s’en font » *. L’idéo-
logie chrétienne peut se définit comme une vision du monde fortement marquée
par I'idéalité. Elle se sert fréquemment de trois procédures rhétoriques : le
propos général, la pétition de principe et I’ argumentation par I intentionnalité.
Or, ces trois manigres d’argumenter se rejoignent précisément dans le fait qu’el-
les font obstacle (ou qu’elles servent d’exutoire) & nne praxis, forcément mar-
quée par I'ambiguité, la contestation, voire le conflit. Poursuivons la prospec-
tion de cer imaginaire chrétien.

3.2. Différents aspects de I'idéologie chrétienne

La foi en Dieu est comprise non pas comme un don, mais comme une pos-
session. Elle apparait comme une grandeur quantifiable et mesurable : elle est
petite ou grande. « On a la foi ou on ne ’a pas », et le risque de 1a perdre
subsiste. Pour déterminer le degré de foi, la métaphore de la température revient
fréquemment chez les engagés. L'échelle des températures fonctionne comme
un thermormeire commode pour désigner 'adhésion au Christ et A I’'Eglise
instimtionnelle : chaud, tigde, froid. Cede métaphore est reprise de 1’argumen-
tation de mouvements d’obédience fondamentaliste et piétiste. Ces milienx ci-
tent un extrait du livre de I’ Apocalypse : « Je sais tes ceuvres : t1 n'es ni froid,
ni benillant. Que n’es-tu froid ou bouillant ! Mais parce que tu es tiéde, et non
froid ou bonillant, je vais te vomir de ma bouche » (Ap 3, 15-16). Ce texte leur
permet précisément de se démarquer par rapport aux indécis que compte for-

* Ibid., p. 330,

% P, RICOEUR, « L’idéologie et I'utopie : deux expressions de I'imaginaire social »,
(abrégé par la suile : « L’idéologie et I'utopie], in Du texte & action, Essais d'hermé-
neutique, I, op. civ., p. 381.
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cément une Eglise de multitude. 11 fonctionne comme un contre-stéréotype, en
ce sens que, extrait de son contexte, il devient une surface projective. 1l donne
aux engagés I'occasion d’exprimer les sentiments qui les habitent. L'échelle
des températures permet anx croyants de I'Eglise réformée d’exprimer leur
position médiane. D'une part, ils ne comprennent pas « pourquoi les sectes at-
tirent tanl de monde », et d’autre part 1a majorité d’entre eux en refuse 4 la fois
les méthodes de recmtemem et I’expression de la spiritualité 1axée précisément
de trop bouillante. Cette position intermédiaire, par nature inconfortable, est
génératrice du sentiment de culpabilité, qui s’exprime elle aussi par une position
sur I’échelle des températures ; « Il faudrait que I'on soit plus chaleureux »,
« Notre culte est froid et distant », « 8’il o’y a pas plus de monde le dimanche
a PEglise, c’est qu’on est des tiedes ». L’Eglise et, en particulier, la fréquentation
du cuite connaissent une désaffectation doulounreusement ressentie par les en-
gagés. Les bancs vides communiquent un message accusateur : le désintérét et
le désengagement n’incombent-ils pas aux pratiquants 7 Le critere décisif du
succes ou de I'insuccés de ’Evangile est constitué par le nombre. Cette forme
d’évalvation est source de bien des découragements. La compréhension sous-
jacente a I’échelle des températures renvoie elle aussi 4 une conception éthérée
de PEvangile. 1l s’agit de combler I’écart entre I'idéal d’une Eglise comprise
sur le modéle lucanien d’Actes 2, 42-47 et la réalité d’une Eglise de multitude
qui s¢ demande bien ob les foules ont passé. Le modele dn livre des Actes est
pris au pied de l1a lettre, méme si chacun s’accorde i penser qu’aujourd’hui il
n’est plus possible de I'expérimenter. L’idéalisation s’exprime également par
une apologie des premiers chrétiens considérés comme les prolotypes des
croyants parfaits. On soupire souvent aptes ce temps du christianisme primitif 2
compris comme un ge d’or.

La transformation de I'offre chrétienne qui nous invite & devenir des modeéles
parfaits de charité est lourde de conséquences au plan de la pratique. La com-
munauté des pratiquants actifs garde une conscience vive, parfois douloureuse,
de la tiche A accomplir. Le regard est dés lors loujours touné vers c& qui
manque, vers ce qu’il y aurait encore a faire. Dans les Conseils paroissiaux, on
évalue et on soupése constamment ce qui n’est pas fait. Les rapports rédigés i
I'occasion de 1’enquéte effectuée dans I’Eglise neuchiteloise?’ sont ici d’une

¥ L’emploi du singulier est significatif de la perception d’un mod2le unitaire : il
ignore les diversiiés et les tensions existant entre les premidres communautés chrélien-
nes. Voir 4 ce propos : F. VOUGA, A Paube du christianisme, Une surprenante diver-
sité, Aubonne, Editions du Moulin, 1986.

7 Ces rapports faisaient suite 4 Penquéte intitulée « Atenies et défis », réalisée en
1989. Les paroisses avaient recu mandat dn Conseil synodal d'imagmer une réalisation
2 meltre en @uvre dans leurs communauiés. Nous remercions les autorilés de I’Eglise
Réformée Evangéligue Neuchdteloise de nous avoir permis de consulier ces rapports,
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unanimité déconcertante. Les projets proposés indiquent, paroisse par paroisse,
le manque le plus criant existant dans chaque communauté locale. « 11 faudrait
un groupe de jeunes », « 11 faudrait construire tel local », « Il faudrait s’occuper
plus de tout le monde ». Cette prise de conscience du manque se double de la
prise de conscience paralysante de la faiblesse des moyens : 'inadéquation entre
les fins démesurées et les moyens est souvent soulignée dans les contre-stéréo-
types : « La tiche est immense et nous sommes si peu de chose ». Pour remé-
dier 4 ce relatif sentiment d’impuissance, les pratiquants recourent fréquemment
a des pseudo-consolations-explications qu’ils s’ adressent 4 eux-mémes. 11s rem-
plissent une fonction de dissimulation qui « s'exerce en particulier 4 1'égard de
réalités effectivement vécues par le groupe, mais inassimilables par le schéma
directeur » %%, Voici quelques exemples de ces consolations perdues : « L ob
deux ou trois sont réunis en mon nom, je suis au milieu d’enx », « C’est partout
pareil », « Tant qu'il y a des gens auv culte, il y a de I'espoir » ou encore : « On
en a vu d’autres », entendons par 14 « On a vo pire et on s’en est sorti... alors,
on s'en sortira encore une fois ».

On se souvient que les distancés pergoivent le culte comme le liea décisif
de la pratique chrétienne. Ce crittre d’appartenance ecclésiale est largement
partagé par les militants. Par le biais de I'analyse de ce que P'. Riceeur nomme
« la commémoration des événements fondateurs », nous saisissons mieux pour-
quoi le cualte joue un rdle si essentiel dans la compréhension des pratiquants. Il
est percu (que I’on songe ici 4 ce que nous demandons aux catéchumeénes)
comme le lieu d'intégration a la vie de la communauté. « [...] ¢’est en commé-
morant 1'événement que la communauté donnée garde un rapport avec ses
propres racines dans 1'événement fondateur. Quel est alors le rSle de I'idéolo-
gie 7 11 vise & diffuser la conviction que ces événements fondateurs sont cons-
titutifs de la mémoire sociale et, & travers elle, de I'identité méme de la com-
munauté » ¥, Cette remarque souligne 2 la fois le rdle vital de 1a célébration et
le danger d’opérer sur lui un centrage exclusif. Que 1'on nous comprenne bien,
le culte n’a véritablement nul besoin d’une estocade supplémentaire et il n’est
pas dans notre intention de la lui porter. Nous remeftons en cause, par conire,
une forme de sacralisation cultuelle. La désaffection des distancés renvoie par-
fois au culte du culte™. Cette focalisation exclusive sur le culte dominical
conduit & un rétrécissement du champ de 1’action ecclésiale. En offrant le culte
comme lieu unigue de participation, 1'Eglise risque d'élargir encore plus le fossé
entre pratiquants et distancés,

% P, RICOEUR, « Science et idéologie », art. cit., p. 309,

# P. RICOEUR, «L’idéologie et I'utopie », art. cit., p. 385.

% Nous empruntons cette expression 2 O REBOUL, « Le culte du culte », in Foi &
Vie, n° 1-2, janvier 1980, 79¢ année, Paris, p. 9 -11.
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L'idéologie du Dieu d’amour est une représentation de Dieu qui comble le
dégir du bon Dieu des distancés. Mais cette image du Dien d’amour et de ten-
dresse apparait comme déconnectée par rapport aux expériences et aux réalités
de notre monde. 5’il fallait préciser les discours dominants des pratiquants
concemant cette question, nous la qualifierions d’hérésie docéte. C’est 4 dessein
que nous choisissons ce vocabulaire. 11 s’agit bien d’une hérésie, parce qu’elle
hypertrophie un des éléments du credo, 4 savoir I’attribut d’amour de Dieu (qui,
remis 4 sa juste place et en corrélation avec les autres lieux théologiques,
comporte sa part de vérité) ; mais devenue stéréotypée, cette affirmation se
falsifie elle-méme. Il sagit bien d’une forme particuliére de docétisme, c’est-
a-dire que la séparation nette entre les réalités de ce monde (qualifiées de bas-
sement matérielles) et la réalité d’un Dieu tout-puissant et tout-bon est entéri-
née. L'incamation et le Dieu caché sont oubliés ; on projette alors son image
de Dien dans le monde du merveilleux, de I’inaccessible, hors des contradictions
de la vie quotidienne*'. Cette dichotomie de la réalité cherche, en une apolo-
gétique désespérée, a sauver 1’apparence de Dieu ; elle sépare pour sauvegarder.
Dieu ne rencontre plus la réalité.

Cette image du Dieu d’amour entraine dans son sillage !'idéologie du faux
scandale. Nous entendons par 14 un accueil immédiat de la demande des dis-
tancés. L exhortation & ne point produire de faux scandales comporte assurément
de sérieux fondements bibliques dans les Evangiles synoptiques et dans les
épitres pauliniennes. Pour montrer de quoi il s’ agit, prenons I’exemple de I’évan-
géliste Matthieu. Le Christ matthéen ne nous met-il pas en garde en écrivant :
« Mais quiconque entraine 1a chute d’un sewl de ces petits qui croient en moi,
il est préférable pour lui qu’on lui attache au cou une grosse meule et qu'on le
précipite dans ’abime de la mer » (Mt 18, 6) ? L’interprétation et 1’application
de cette affirmation font probléme. Les petits seraient ici les distancés. Il s agit
alors de ne pas les heurter, de répondre directement 2 leur demande, de les
accueillir inconditionnellement. L’exhortation contre le faux scandale se veut
au service d’une stratégie d’accommodation qui s’exprime par des stéréotypes :
« Faut pas choquer inutilement », « Il ne faut pas faire de peine ». La dérive
d’une vérité évangélique vers une morale de I’affaissement est nette, L’ univer-
salisme se transforme en unanimisme. L'Eglise de tous prend le pas sur une
Eglise au service de tous. L’imaginaire idéaliste modéle & nouveau la pratique.
L’idéclogie du faux scandale se nowrrit de la peur de « perdre un paroissien »
et du réve nostalgique d’une chrétienté on, croit-on, tout le monde partageait

M Le point culminant de ce néo-docétisme nous semble auteint lorsqu’il s’amalgame
avec une vision pseudo-apocalyptique du monde. Il reprend I’ affirmation sectaire qu’en
raison d¢ la corruption des hommes, le monde (hormis évidemment Ies membres élus)
est voué A la damnation.
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lIa méme foi et les mémes valeurs. Elle s’abreuve €galement au réve multitudi-
niste. La surcharge pastorale se mue ici en témoin involontaire, puisqu’elle
manifeste dans la vie quotidienne des ministres le caractére soi-disant illimité
de leur tiche. 11 faut noter que I'idéologie du faux scandale se marie souvent
avec une philosophie du raisonnable. Les pasteurs et les militants font le constat
que la demande rituelle constitue pratiquement la seule demande explicite qui
est faite 3 PEglise institutionnelle. Ils savent ainsi que ¢’est un des seuls lienx
on ils rencontrent encore les marges de I'Eglise institutionnelle, ¢’est-a-dire fa
population active du point de vue professionnel. Plusieurs contre-stéréotypes
témoignent de cette prise de conscience . « Faut pas se couper de la base »,
« Faut pas faire Ia méme erreur qu’avec les ouvriers du XIXe siécle », « Pour
une fois que les gens nous demandent quelque chose ».

L'idéologie des forts et des faibles fait référence quant a elle 4 deux textes
bibliques : I Co 8, [-13 et surtout Rm 14, 1-12, et en particulier le verset 1 :
« Accueillez celui qui est faible dans la foi, sans critiquer ses scrupules » ¥, Les
versets bibliques sont ravalés an rang d'opinion et de justification légitimatrice.
Ils sont mis au service d’une rhétorique pourvoyeuse d’idées universelles *. Les
forts sont les locuteurs, les faibles sont les distancés. Les versets bibliques
justifient ['accueil des pratiquants occasionnels et, en méme temps, ils jouent
le rble de facteurs d'intégration et de démarcation du groupe. « Tout groupe
[...} acquiert une consistance et une permanence, grice a ’image stable et du-
rable qu’il se donne de lui-méme »**, Nous retrouvons ici la fonction intégra-
tive essentielle & tout systeme idéologique. La référence a la parole contenue
dans 1'Ecriture, ainsi que le culte congn comme le lieu essentiel de sa procla-
mation, cimentent et fagonnent ["identité de 1a communauté. Nous avons vu que
les chrétiens sont aujourd’hui soumis & la critique. On rappellera en particulier
que les pratiquants sont mis & mal par le sociotype du « mdmier ». Nous venons
en outre de relever que 1'absence de distancés, falsifiant 1'idéal des chrétiens,
nourrissait une secréte mauvaise conscience. La contradiction entre Paven de
la fragilité et la prise de conscience de ses moyens d’une part, et 1’affirmation
d’étre ceux qui sont les forts dans la foi d’auntre part, n'est donc qu”apparente.
L’idéologie de 1a force permet de dissimuler sa faiblesse et donc de demeurer

* La réminiscence biblique des pratiquants qui font mention de cette exhortation
semble plus proche de celle de Romains que de celle de 1 Corinthiens. En effet, les
termes « connaissance » et « conscience » n’apparaissent pas dans Romains, ils sont
oblitérés au profit de la foi. Voir F.-J. LEENHARDT, L'épitre de Saint Paul aux Ro-
mains, Neuchidlel, Paris, Delachaux & Niestlé S.A., coll. Commentaire du Nouveau
Testament V1, 1957, p. 194-202, en particulier la p. 194.

™ Nous empruntons cette expression 2 P. RICOEUR, « L'idéologie et I’ utopie », art.
cit., p. 383.

¥ Ibid., p. 386.
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crédible 2 ses propres yeux. Elle sonde la conscience identitaire de la poignée
des fideles. Les valeurs auxquelles adheérent les engagés sont renforcées et leur
permenent de se démarquer.

La logique de la survie présuppose la réduction de ’action évangéligue au
champ ecclésial. Nous aimerions attirer (*attention sur le fait gque souvent
I’Eglise visible est pergue par les pratiguants comme le lien du dépdt exclusif
de ’Evangile. Dans cette optique, il §’agit de maintenir & tout prix l'institution
ecclésiale. La conservation de celle-ci devient dés lors le souci majeur des
pasteurs et des mifitants engagés. 11 faut absolument trouver de nouveaux mem-
bres. On dira alors que « les distancés doivent étre ramenés A 1'Eglise ». On
comprend mieux d&s lors pourquoi i1 est difficile d’intégrer des éléments nou-
veaux (qu'il s’agisse de personnes ou d’idées). Dans la perspective d’une lec-
ture idéologique, le caracidre conservatenr et traditionnel de 1'Eglise renvoie au
maintien et & la survie. « L'idéclogie est & la fois effet d’usure et résistance 4
i"usure, [...] C'est pourquoi I'idéologie est i la fois interprétation du réel et
obturation du possible. Toute interprétation se produit dans un champ limité ;
mais I’idéologie opere un rétrécissement de champ par rapport aux possibilités
@’interprétation » **, La cloture du champ d’action divine (pour faire court on
partera d’ecclésiocentrisme) est le fruit d’une conception étriquée de 1’agir du
Saint-Esprit. A entendre certains pratiquants, on a parfois I'impression que la
troisiéme personne de la trinité est prise en otage par I’Eglise.

L’idéologie du Dieu d’amour et I'accueil que requiert la position idéologique
du faux scandale ne sont pas tenzbles jusqu’au bout par les pratiquants. A relire
certaing contre-stéréotypes, nous constatons que perce une irritation voilde,
mélée 4 un fort soupg¢on d”hypocrisie a 1'égard des croyants occasionnels : « Ils
baptisent par tradition », « Ils confirment pour le vélomoteur », « Eux, ce qui
les intéresse, c’est le folklore », « Ils se marient pour le décorum », « Ils vont
aux enterrements pour étre vas ». Ces lienx communs traduisent la difficulté
que les fideles ont & comprendre le type d’appartenance des distancés. L’irri-
tation est souvent exacerbée par la présence €pisodique des croyants occasion-
nels lors des cultes dominicaux ordinaires. Le comportement des non-pratiquants
est souvent pergu par les antres comme dérangeant, voire offensant.

Les pasteurs partagent, et souvent accréditent, ces images défavorables A
I’encontre des distancés. Leur irritation est d'antant plus vive que ce sont eux
qui portent, dans vn premier temps en tout cas, la pastorale avec ces croyants
peu présents. Cette irritation comporte évidemment des racines théologiques et
nous ¥ reviendrons en temps et lieu. Nous nons bomons ici 4 noter les expres-
sions les plus visibles de ce malaise pastoral. Nous les dépeindrons par touches

3 P. RICOEUR, « Science et idéologie », art. cit., p. 309-310.



LA REACTION DES PRATIQUANTS 133

successives. La colere refoulée s’alimente d’abord dans Ia difficulté d’entrer
dans le r6le que les distancés aimeraient voir endosser aux ministres. Le conflit
se noue autour des représentations des distancés et de celles des pasteurs, La
aussi de nombreux contre-stéréotypes explicitent cette distorsion d’images quant
au rdle pastoral. « On n’est pas des fonctionnaires du religieux », « On n’est
pas 12 pour gérer le sacré », « On n’est pas 1a potiche ou le gnignol du village » *,
« Ras le bel des gens qui nous demandent juste de leur mouiller Ie front, juste
pour aller au paradis », « lls se fichent de tout, pourquoi est-ce qu’ils nous
demandent uniquement cela », « On est juste bon pour enterrer les gens ». Les
pasteurs acceptent difficilement, non sans raison d’ailleurs, d’étre assimilés au
rble du prétre traditionnel, ¢’est-a-dire d’8tre percus comme des intermédiaires
entre Dieu et les hommes, entre le sacré et le profane. On notera en second lieu
la solidarité entre D’irritation et Jes options théologiques. L'exaspération est
souvent habillée convenablement ; nous voulons dire par 1a qu’elle se drape
d’une Iégitimité théologique. Les propos d’un bulletin émanant des pasteurs de
I’ERF font ici figure emblématique. Ils décrivent clairement ce que beaucoup
de serviteurs de 1a Parole pensent sans 1'exprimer. Dans le langage du pamphlet,
ce document fustige « la religion des mouches »*. Ce sont les distancés du
christianisme qui sont visés. « Les Ternples sont remplis jusqu’aux galeries
quand les gens sont poussés par leurs propres désirs, ils sont désertés quand
c’est le Dieu vivant qui les appelle » *. Cette religion s’en prend aux cérémo-
nies d’enterrements et de mariages protestants dont « les catholiques eux-mémes
pourraient adopter notre liturgie » **. Et I’auteur du bulletin en appelle, dans la
foulée, & une réforme : « Retrouvons 1’audace et la liberté des prophétes non
pour sauvegarder 4 tout prix une institution mais pour rendre témoignage au
Dieu d'amour qui déteste la religion des mouches » *°. Les pasteurs ont souvent
I'impression d'étre piégés par cette loi de 1'offre et de 1a demande. Elle les fait
entrer bien malgré eux dans la société de consommation, I’autel €tant ravalé au
rang de comptoir. Face & des demandes religieuses qu’il est difficile de refuser,
les pasteurs estiment perdre leur liberté d’appréciation et ils se sentent condam-
nés & devenir « des distributeurs automatiques de sacrements ». L'irritation pas-
torale se nourrit enfir des difficultés pratiques de célébrer des cérémonies dignes
de ce nom. De nombreuses expressions traduisent cette difficulté: «IlIs ne
comprennent plus rien 2 la liturgie », « g font des photos a tout bout de champ,

¥ Remarque faite 3 I’occasion d’une féte nationale suisse du ler aofit.

* Extrait d’un texte trouvé dans un temple du Languedoc-Roussillon sous le titre
Tiré a part extrait du « CEP », Journal des paroisses de I'Eglise Réformée de France,
Languedoc-Rousillon, Réd. resp. Jean-Paul Humbert (Novembre 1983).

B Ibid, p. 156.

» Ibid., p. 159.

“ Ibid., p. 160.
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méme quand on leur dit de ne pas en faire », « Les gens causen, ils ne spivent
pas »,
Les dangers inhérents & ces réponses idéologiques apparaissent avec netteté.

— L'originalité de la position évangélique est gommée, fante d’une saisie
suffisamment dialectique des problémes. Si I’Eglise ne dit rien de différent de
ce que tout le monde pense et dit, comment $’étonner alors que son message
engendre indifférence ? Elle tombe dans un homanitarisme abftardi.

— Pour ce qui est de sa crédibilité, I’idéologie du Dien d’amouvr (en tant que
réponse immédiate de I'Eglise anx reproches stéréotypiques) prive les chrétiens
non senlement d’on pouvoir excessif (ce gui est une bonne chose), mais €ga-
lement d’une antorité soffisante poor pouvoir mener & bien leur mission. La
conséquence nltime de I'idéologie du Dien d’amour est une forme de faiblesse
qui enleve & I’Eglise ses moyens. Le sonpgon pese sur ce changement de stra-
tégie. Le passage de l'antorité a I'idéologie du Dien d’amour nous semble nne
adaptation d’one Eglise qui a perdn les moyens de se faire respecter.

— En regard de son unité, I'idéologie du Dien d'amovr ne manqoe pas de
susciter et de nourrir la contestation des sympathisants des « milienx évangéli-
ques ». Les adeptes de cette mouvance, influencés par les mouvements biblis-
cistes et charismatigoes, appellent de lenrs veeux une confession plus ferme et
des mesores disciplinaires plus strictes.

4. Un climat de double contrainte

L’ambivalence décelée chez les distancés se repere €galement chez les en-
gagés. Dans lenr cas, elle est plus pesante, car les pratiquants se sentent investis
d’une mission. Elle est anssi plus lourde de conséquences, car elle affecte le
ceeor méme de la communication évangélique. Pour préciser davantage le ma-
laise, recourons 4 la théorie de la double contrainte. Remetions en mémoire les
£léments fondamentaux de cette théarie. Pour la comprendze, il fant se rappeler
qu’elle se fonde sur Ja théarie des types logiques. « La thése centrale de cette
théorie consiste A dire qu’il existe une discontinvité entre la classe et ses mem-
bres : la classe ne peot pas étre membre d’elle-méme, pas plus qu'un de ses
membres ne pent étre la classe, et ce parce que le terme utilisé par la classe ne
se sitne pas au méme nivean d’abstraction que celni qu’on utilise pour ses
membres. Autrement dit, il appartient & un aufre type logique »*'. Ainsi, 1'hu-

4 G. BATESON, « Vers une théorie de la schizophrénie », [abrégé par la suite :
« Vers une théorie »], in Vers une écologie de I'esprit, tome i, trad. F. DROSSO et L.
LOT, Paris, Seuil, 1980, p. 10.
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manité est la classe de tous les individus, mais elle n’est pas elle-méme un
individu 2. La confusion entre ces niveanx d’abstraction entraine des blocages
et des difficultés, ou encore, comme cela se produit dans les cas analysés par
G. Bateson, des manifestations d’ordre pathologique. En effet, dans 1'examen
des systémes de conviction des engagés, on ne pewt parler de double contrainte,
au sens strict. Car celle-ci présuppose « [...] une relation intense, dans laquelle
il est, pour lui [sous-entendu : I'individn], d’une importance vitale de détermi-
ner avec précision le type de message qui lui est communiqué, afin d'y répondre
d'une fagon appropriée » *’. Nous sommes ici dans un cadre non pathologique,
¢’est pourquoi nous parlons de climat de double contrainte.

La théorie de G. Bateson présuppose la pluralité des modeles de communi-
cation (par exemple : le jeu, ]a métaphore, le sacrement) ainsi que la muldpli-
cité des signaux de communication. Nous avons A notre disposition tonte une
batterie d’attributs qui nous permettent de nous exprimer (par exemple : Ja voiXx,
les gestes, les attitudes, le regard). La multiplicité des modeles indiqués ci-dessus
ainsi que celle des expressicns peuvent étre consciemment on inconsciemment
falsifiées : affectation de tel sentiment ou de telle attitade. L’interprétation de
ces signaux s’avére particulierement délicate. La difficulté d'interprétation né-
cessite un apprentissage, qui peut se muer €n habitude, voire en réflexe. La
formation peut étre élémentaire ou complexe, le sujet peut alors apprendre a
apprendre. La combinaison entre les niveaux multiples de 1'apprentissage et la
clarification logique des signaux présuppose la fonction de I'ego, qui «[...]
défini¢ précisément le processus de distinction des modes de communication,
ou bien a Vintérieur du « soi », ou bien entre le « soi » et les autres »*. Le
blacage communicationnel peut engendrer trois types de difficultés, et I'individu
«[...] ressent ; @) des difficultés A attribuer le bon ¢ode de communication aux
messages qu’il regoit des autres ; &) des difficultés a attribuer le bon mode de
communication aux messages, verbaux ou non verbaux, qu’il émet Iui-méme ;
¢) des difficultés 2 attribuer le bon mode de communication A ses propres

‘2 Nous empruntens cet exemple A P. WATZLAWICK, J. WEAKLAND, R. FISCH,
Changements, paradoxes et psychothérapie, [abrégé par la suite : P. WATZLAWICK,
Changemenis), trad. P. FURLAN, Paris, Seuil, 1975, p. 19-30, et plus particulierement
p. 24.

4 G. BATESON, « Vers une théorig », arf. cit,, p. 16. Pour une €laboration de la
théorie de la double contrainte, voir aussi G. BATESON, « La double contrainte », in
Vers une écologie de 'esprit, tome I, op. cit., p. 9-49. Plusieurs applications oni &é
répertoviées par P. WATZLAWICK, Le langage du changemens, éléments de commu-
nication thérapeutique, [abrégé: Le langage du changement], trad. ). WIENER-RE-
NUCCI avec le concours de D. BANSARD, Paris, Seuil, 1978, p. 105-107.

“ G. BATESON, « Vers une thécrie », art. cit., p. 12.
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pensées, sensations et perceptions » . Le décodage de ces messages doit obli-
gatoirement s appuyer sur le contexte,

Munis de ces quelques éléments théoriques, nous pouvons alors définir le
climat de double contrainte. Le systéme d’énonciaiion stéréotypique nous parait
typique d'une communication de cet ordre, parce que ses énonciations posent
des difficultés d’interprétation en jetant dans 1'embarras ses destinataires. De
surcroft, en tant que censure de 1'expression des sentiments, il provoque des
césures et des sauts conversationnels qui attestent un malaise.

Les engagés sont considérés comme récepteurs de I’ambivalence des distan-
cés. Les facteurs suivants contribuent 2 les plonger dans ce climat.

Des expériences successives ont éié des échecs relationnels. Les bases de la
relation étant mal posées, elles ne peuvent qu’entrainer une escalade des diffi-
cultés selon la fameuse maxime de P. Watzlawick : toujours « Plus de la méme
chose »*6. « [...] quoi que fasse un individu pris dans cette situation, "il ne peut
étre gagnant” » ¥,

Selon la loi de I'impératif que nous avons décrite, et en raison de sa con-
ception idéaliste de I’Evangile, le pratiquant intériorise une injonction primaire.
Nous la traduisons comme suit: « 1l faut étre gendil et accueillant avec les
distancés, sans cela nous ne sommes pas de bons témeins de 1'Evangile »,

Une injonction secondaire, plus difficile & déchiffrer, et qui, selon G. Bate-
son, « [...] contredit la premidre 2 un niveau plus abstrait »®*, peut se formuler
comme suit (I'énonciateur étant le distancé) : « Ne te sens pas obligé de m’ai-
MEr, ¢ar en m'aimant comme WU penses, tu ne m’aimes pas vraiment ». Autre-
ment dit encore, « Si tu te montres accueillant, alors t ne le seras pas vraiment,
car chacun a bien le droit de croire ce qu’il veut ». L’attitude des distancés, et
plus précisément leur ambivalence, occasionne chez les pratiquants un climat
de double contrainte puisqu’elle émet deux messages en méme temps. Ce qui
en complique le déchiffrage, c¢'est que le message est transmis A des niveaux
et avec des codes différents. Cette duplicité du message peut s'énoncer par le
paradoxe suivant ; le distancé s’approche en s’éloignant ou il s'éloigne en s’ap-
prochant. D’un ¢été, il a besoin de I'Eglise dans taquele il trouve le lieu pour
se mettre en régle avec son Dieu ; mais de I’autre, il a peur de se faire récupérer.
De nombreunses élucidations douces traduisent cette crainte d'étre happé par
I'institution : « Je n'ai pas le temps », « On verra », « Je réfléchirai ».

Y I1d

% P. WATZLAWICK, Changements, op. cit., p. 49-56, en particulier p. 49.
" G. BATESON, « Vers une théorie », art. cit., p. 9.

4 Ibid, p. 14.
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Le climat de donble contrainte est renforcé par le contexte général : celui de
la difficolté de trouver des responsables. Plus Ia situation de I'Eglise sera fra-
gile, plus le pratiquant cherchera, dans I’optique d’une logique de la sarvie, 2
intégrer le distancé. Cela aura pour effet d’accentuer la pression sur ce dernier
et de provoquer son éloignement. Mais ["inverse est également vrai : plus le
distancé se montrera froid et distant, plus le pratiquant redoublera d'efforts en
se montrant accueillant.

Notons que ['ambivalence des pratiquants crée nne perturbation quant 3 la
transmmission du kérygme. Linterprétation du message devient impossible, car
tout se joue au plan de I'immédiateté. Cette derniere engendre une contradiction
entre le langage digital et le langage analogique. L’irritation des engagés se
transmet forcément, et elle entre en contradiction avec I’idéologie dun Dieu
d’amour et du faux scandale. Il se crée une inadéquation entre le contenu du
message et la relation qui conduit 2 ce message ®. Cette perturbation provogque
des paralysies, qui sont &’autant plus pesantes qu’elles demeurent non dites.
Nous touchons 13 le poimt focal de la difficulté ; la double contrainte et les
sentiments d'impuhissance qu’elle génere ne peuvent étre dépassés que si 'on
métacommunique a leur sujet. L'incapacité a commenter la situation resserre
les étaux de 1’ambivalence.

On se récriera contre cette analyse. Les militants, en particulier, la jugeront
trop pessimiste. Nos relations avec les distancés ne sont-elles pas empreintes
d’estime réciproque et de sentiments désintéressés ? Nous le contestons d'autant
moins que nous en faisons quotidiennement 1’expérience. Mais 1'intérét de notre
travail est d'indiquer un dépassement des aspects problématiques de ces rela-
tions. Pour cela il fallait en dégager I'implicite et mettre le doigt sur les blocages,
en particulier les malaises et les difficultés d’ordre communicationnel.

" Pour cette question, on Iira : P. WATZLAWICK, J. HELMICK BEAVIN, DON
D. JACKSON, Une logique de la communication, [abrégé par la suite : P, WATZLA-
WICK, logigue], Paris, Seuil, coll. Points 102, 1972, p. 59-65.




CHAPITRE VI
Les relations entre I’Eglise et les distancés

« C’est I"avantage et le propre
des forts de pouvoir poser les
questions décisives et de prendre
position devant elles de fagon
claire. Les faibles doivent toujours
se décider devant des alternatives
qu’ils n’ont pas choisies eux-mé-
mes » |,

Dietrich Bonhoeffer

Amvés av terme de la partie phénoménologique, une synthése provisoire
s’impose. Pour tenter de rendre justice aux divers éléments de notre enquéte,
une étode généalogique des rapports entre les distancés et les engagés s’avére
parlante. Elle nous permet de dégager les différents stades qui ont marqué les
relations entre les distancés et 1'Eglise institutionnelle.

1. La généaiogie nietzschéenne

Pour &clairer la position des distancés et des engagés, nous voulons repren-
dre la thémadque des forts et des faibles telle qu'elle a &€ décrite par F.
Nietzsche dans son traité sur La généalogie de la morale®. Nous chercherons
2 la transposer pour esquisser une généalogie des relations entre les distancés

' D. BONHOEFFER, Résistance et soumission, Lettres et notes de captivité, [abrégé
par la suite : Résistance], trad. L. JEANNERET, Genéve, Labor et Fides. Genéve 1973,
p. 381.

! F. NIETZSCHE, La généalogie de la morale, [abrégé par la suite ; La généalogie],
trad. I. HILDENBRAND et J. GRATIEN, Paris, Gallimard, Coll. Felio essais, 1971.
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et 'Eglise. Nous croyons, en effet, que la question du ressentiment et celle de
Vimpuissance qui Jui est liée jouent un grand rdle dans les rapports que nous
examinons. Nous y insérerons également les idées de M. Scheler® sur le méme
théme,

La reprise des propos du violent conternpteur du christianisme peut surpren-
dre pour notre sujet. On connait le mépris de ce philosophe pour tout ce qui
est populaire, « la plebe et le troupeau » ; bref on connait son élitisme. De plus,
le maniement de certaines figures, celle du prétre notamment, risque de jeter la
confusion et de provoquer des méprises. Pour éviter des contresens, il nous
faudra donc demeurer vigilant. Dans son avant-propos, 'anteur pose ainsi la
question qui motive sa recherche : « [...] nous avons besoin d’une critigue des
valeurs morales, il faut commencer par mettre en question lg valeur méme de
ces valeurs, et cela suppose la connaissance des conditions et des circonstances
de leur naissance, de leur développement, de leur modification (la morale comme
conséquence, comme symptdme, comme masque, comme tartuferie, comme
maladie, comme malentendu ; mais aussi la morale en tant que cause, remede,
stimulans, entrave ou poison), bref, une connaissance telle qu’il n’en a pas existé
jusqu’a présent et telle qu’on ne 1’a méme pas souhaitée » *. Le but du philosophe
est d’en faire la critique et d’en dévoiler I’origine toute humaine. Celle-ci git
dans ]a volonté de puissance ®, L’ auteur envisage dés lors deux morales qui sont
le fait de deux types d’hommes : celle des forts ou des maitres, et celle des
faibles ou des esclaves®.

2. La généalogie des rapports entre distancés et pratignants

Examinons alors les différentes €1apes de la généalogie des rapports entre
les distancés et les représentants de ’Eglise.

Premicre étape : une religion de la peur et du pouvoir

Le savoir anecdotique des distancés de ’Eglise se mue ici en procureur. Nos
contemporains n’ont retenu que les pages les plus sombres des sidcles de chré-
tienté, L'Inquisition, les guerres de religion, Ja Réforme elle-méme, sont invo-
quées pour souligner I’intransigeance et I'intolérance de I’Eglise”’. Cette relec-
ture porte les traces d’un ressentiment contre le pouvoir qui a été celui de

® M. SCHELER, L'homnie du ressentiment, op. cit.

* F. NIETZSCHE, La généalogie, op. cit., p. 14.

* Yoir F. NIETZSCHE, Par-dela bien et mal, op. cit., p. 123,

S Ibid, p. 241.

" Cette lecture critique est encore aggravée par I’idéologie de la tolérance relativiste.
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I’Eglise. Nier Jes faits et les méfaits d’une Eglise, qui s'est comprise et com-
portée comme instrument de pouvoir et d’oppression, attesterait simplement
notre mauvaise foi. Le matériau rassemblé par J. Delumeau dans son volumineux
dossier La peur en Occident® décrit le processus de culpabilisation auquel les
populations ont été soumises en régime de chrétienté. Cette accusation mérite
cependant d’éue précisée et nuancée.

La précision cherche 2 replacer cette religion de la crainte dans son contexte.
La prédication de I'Eglise insistant sur le péché, Satan, le jugement, 1'enfer et
le purgatoire, ne se comprend que si on la replace sur la toile de fond d'une
anxiété beaucoup plus globale : celle des peurs eschatologiques, voire apoca-
lyptiques, qui ont été i"apanage des populations jusqu'au sortir du Moyen Age.
Or les dirigeants de I’Eglise partageaient les mémes angoisses quant a leur salut
éternel que le commun des mortels.

La nuance vise a retcucher un tableau par trop neir de I'histoire du christia-
nisme. 1l existe une autre maniére de I'envisager qui «[...] la compléte et la
corrige dans un jeu dialectique A I'image d'une réalité qui est toujours consti-
tuée d’éléments de signes contraires »°. 11 faut dire alors pour rendre justice 2
I'histoire que « [...] tout au long de la période constantinienne de I’Eglise {qui
se termine seulement en notre temps), ont vécu des chrétiens [...] qui ont atteint
ceite altitude o0 la démarche religieuse échappe aux obligations et aux routines
et devient liberté » '°. ). Delumeau mentionne les franciscains, les anabaptistes,
M. Luther, 1. de Loyola, Frangois d’ Assise et Benoft Labrés sans compter tous
les sans-nom et les sans-grade qui ont vécu intensément leur foi au Christ.

Mais ces remarques ne doivent pas masquer « les déconcertantes éviden-
ces » ', « Avec le recul du temps, il apparait que le principal péché de 1'Eglise
an cours des dges est d’étre devenue un pouvoir, et donc, par la force des choses,
un instrument d’oppression » ‘2.

A cette perception du christianisme comme religion de la peur, il fant ajouter
un autre aspect qui nous parait fortement intériorisé par la mentalité populaire :
celui de la richesse liée au pouvoir temporel. « En outre, dans chaque état
chrétien I'Eglise « établie » était jadis une énorme puissance financiére. [...] 11

¢ ]. DELUMEAU, La peur en Occident {XIVe-XVille sidcles), Une cité assiégée,
Paris, Fayard, 1978.

® J. DELUMEAU, Le christianisme va-1-il mourir 7 [abrégé par ia suite : Le chris-
tianisme], Paris, Hachette, coll. Pluriel, Nouvelle édilion revue el angmeniée, 1977, p.
89, -

" Ibid., p. 86.

" Nous emprunions cette expression 2 J. DELUMEAU, ibid., p. 112. On lira égale-
ment les p. 53-84, et en particulier sa proposition de la p. 84 enjoignant aux Eglises de
reconnaitre ces faits.

"2 Ihid., p. 41.
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lui fallait forcément des ressources pour subvenir 3 ses tiches [sous-entendu :
hopitaux, cultes, instruction]. Le malheur fut que les donations dont 1'Eglise
bénéficia au cours des fges, et qui finirent par s’accumuler de fagon impres-
sionnante, furent partiellement détoumées de leurs finalités premigres » '
« Parce que le christianisme a &€ an pouvoir et s’est confondu avec I'Etat, il
est devenu totalitaire et a persécuté tous ceux qui s’écartaient de la doctrine
officielle. Pendant de longs siécles, on estima, au plus haut niveau, qu'en terre
de chrétienté, quiconque n'adhérait pas & la Vérité n’avait pas le droit de vi-
vre » ", Nous touchons ici an motif profond qui amena les Eglises institution-
nelles A user et 3 abuser de la religion de la peur. Cette stratégie renvoie a une
autre crainte, celle des divigeants de I’Eglise qui manifestérent une véritable
obsession a I’égard de 'hérésie, et aux comportements déviants qui en décou-
laient %,

L Eglise détentrice des pouvoirs et des richesses : ce bref rappel ne fait que
souligner un fait connu et intériorisé dans la mentalit¢ de nos contemporains.
Mais gu’en est-il d'un passé moins lointain, par exemple de 1900 4 nos jours ?
Les études décrivaat, documents A 1’appui, la pastorale de 1'Eglise d’une part,
et d’autre part sa réception par les paroissiens, font défaut'®, Nous sommes
donc contraint a des conjectures pour déterminer comment la mentalité populaire
a pergu 'action de VEglise. Pourtant, 2 en croire notre corpus, on peut imagi-
ner que la volonté de canaliser et de christianiser la mentalité populaire a été
accompagnée également de mesures autoritaires, méme si évidemment elles
£taient moins coercitives qu’aux périodes décrites par 1’historien des mentalités.
Les tentatives d’asseoir I'influence de ’Eglise par le pouvoir restent un fait et
sont mal pergues. A titre d’illustration, rappelons « les cartes de présence » qui
visaient A contréler la fréquentation des catéchuménes au culte dominical. Ce
contrble était assorti d’'une sanction de non-confirmation pour tous ceux qui
n’avaient pas le nombre de signatures (donc de présences au culte) nécessaires.
On trouve également dans notre corpus des traces de blessures dues 2 la volonté
pastorale de sanctionner la non-présence au culte de cenx qui demandaient un
acte ecclésiastique. Des répliques du genre « Je ne vous connais pas, venez
donc quelques fois & I’Eglise et puis nous pourrons parler d’une préparation de

S Ibid., p. 44.

“ Ibid., p. 53.

5 Pour cornprendre le redoutable triangle formé par le pouvoir, la peur et I’hérésie,
ainsi que son dépassement partiel par M. LUTHER, on lira avec profit : J. DELUMEAU,
« Pouvoir, peur et hérésie au début des Temps modemes », in Un chemin d’histoire,
Chrétienté et christianisation, Paris, Fayard, 1981, p. 80-111.

'8 Hormis I’étude déja mentionnée d’Y. LAMBERT, Dieu change en Bretagne, op.
cit. Ce type de recherches devrait aussi &tre mené en terrain réformé, dans des paroisses
de ville en particulier.
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baptéme » constituent une forme de chantage dont la pastorale de ces cinquante
derniéres années ne s’est pas forcément débarrassée.

Dans cette premidre étape, les faibles sont ceux qui subissent 1a loi du plus
fort, ceux qui ne penvent se défendre contre les prescriptions édictées par
PEglise. Les forts sont ceux qui possédent le pouvoir, et qui engendrent le
ressentiment 2 la fois contre Dien et e pouvoir, en atilisant I’adage machiavé-
lique de la fin justifiant les moyens.

Deuxieme érape : la critique populaire de la religion

Les mesures autoritaires décrites ci-desssus ont engendré le ressentirment.
Elles ont conduit & la deuxiéme étape : 1’élaboration d’une critique populaire
de la religion alimentée par le ressentiment. « [...] la morale des esclaves a
toujours et avant tout besoin pour prendre naissance d’un monde hostile et
extérienr, elle a physiologiquement parlant besoin d’excitations extérieures pour
agir - son action est fonciérement une réaction » *’,

Cette critique se présente comme une maniére indirecte de contoumer les
obligations et comme une réplique A la stratégie autoritaire de I'Eglise. L’ayant
décrite tout au long de notre partie phénoménologique, nous n’y reviendrons
pas ‘%, si ce n’est pour attirer I’attention sur Ie point central, 2 savoir le caractere
réactif de ce savoir. Le mot ressentiment indique qu’il s*agit d’un mouvement
affectif. La critique popualaire de la religion (dans le cadre qui est le ndtre) ne
s’est pas structurée en une résistance consciente et organisée au christianisme,
Elle ne s’est jamais concrétisée en action réformatrice, voire révolutionnaire,
visant 3 renverser I'antorité de I’Eglise. La critique populaire de Ia religion,
tefle qu’elle apparait dans les stéréotypes, est bien une expression du ressenti-
ment. La rancune accumulée contre I'Eglise autoritaire a &t& longtemps retente '®
et elie témoigne d’une impuissance 4 appornter de réels changernents.

Les faibles commencent alors & se rebiffer contre 1a pression exercée & leur
encontre par les forts.

Troisiéme étape : la réaction des pratiguants

L’intention de Ia réaction exprimée dans les contte-stéréotypes semble de
prime abord louable. Elle cherche & démontrer la fausseté du préjugé par une

" F. NIETZSCHE, La généalogie, op. cit., p. 35.

' On relira les lignes consacrées & la religion sentimentale et émotionnetle au cha-
pitre IV,

1* Voir & ce sujet M. SCHELER, L’homme du ressentiment, op. cit., p. 16-17.
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argumentation qui prend la toumure suivante ; « Non, nous ne sommes pas ce
que vous croyez ! », « Le christianisme a &t€ caricaturé, nouns allons vous en
donner une image plus fidéle », « Vous croyez que nous sommes autoritaires,
nous ne le sommes pas », « Vous croyez que notre Dien est un Dieu dur et
culpabilisant, nous sommes en réalité au service d'un Dien d’amour ». Les
contre-stéréotypes sont une forme d’argument qui prend exactement le contre-
pied des critiques formulées 4 I’'égard du christianisme. Ils sont par nature sy-
métriques, c'est dire - et c’est la leur faiblesse - qu'ils se laissent enfermer dans
la demande implicite oo explicite contenue dans les stéréotypes. 1ls se confor-
ment & la représentation véhiculée sans se donner les moyens de la dépasser.
Les défenseurs de I'Eglise ne cherchent pas & répondre i partir de leur position
propre, ce faisant ils renoncent & leur spécificité. Il se produit ici un effet
d’osmose enae les propos des distancés er la maniére dont se comprennent les
engagés. Le destinataire du lieu commun s’ approprie le contenu de ce demier.
1.-L. Roch® montre de fagon convaincante comment le peuple du Moyen Age
a repris & son compte les images que les classes dominantes projetaient sur lui.
Certes, 1a reprise n’est jamais totale, comme le montrent le théitre et I'humour :
en fin de compte, personne n'est totalement dupe, mais 1’essentiel reste bien
que la représentation comprise dans les lieux communs soit assimilée. 1l en va
de méme pour les stéréotypes modemes. Ceux qui en sont les destinataires fi-
nissent par s’y reconnaitre particllement. La réaction s’enchaine naturellement :
par le biais du contre-stéréotype, I’engagé cherche A briser I’image négative qui
Ini est renvoyée, '

Dononons une image concréte de cette réaction. Dans un propos du samedi
volontairement provocant, intitulé « O morale stupide ! », le rédacteur écrit ces
lignes : « 11 y a quelque temps, on apprenait que le pasteur sud-africain noir
Alan Boesak avait démissionné de toutes ses fonctions religieuses. Pourquoi au
moment ob Ia lutte contre I’ Apartheid commence A porter ses fruits 7 Parce
qu’il a été surpris avec une femme qui n’étaic pas la siemne.[...] O morale stu-
pide [...] Qu’est-ce que cela peut faire, qu’ Alan Boesak ait commis un adultére,
alors qu’il a tant risqué pour la dignité de millions d’hommes ? »*' Ce propos
illustre nettement la stratégie 4 l'ceuvre dans le contre-stéréotype. L'Eglise
souffre de son image moralisante, On lui reproche avec raison de s’immiscer
dans la vie conjugale des gens. L’ auteur veut donner une autre image de ’Eglise
réformée. 11 écrit un propos du samedi qui prend strictement le contre-pied du
reproche supposé. La fatalité du systéme de défense recele elle aussi des traces

™ Voir J-L. ROCH, «De I'usage social des licux communs « pauvre peuple » et
lax joyeuse pauvrei€ » A la fin du Moyen Age », in Collogue Lieux communs, op. cit.,
p. 113-115.

M Signé par le pasteur N. Cochand, ce propos a paru dans I'fmpartial, quoiidien
régional des montagnes neuchdteloises (Suisse), du 8 aolt 1990.
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de ressentiments, témoin cet extrait=le M. Scheler : « Toutes les fois gue I’on
acquiert une conviction non par un commerce direct avec le monde et les choses,
mais en se¢ formant une opinion & partir de la critique des opinions des autres,
de telle sorte que la démarche primordiale, fondamentale de 1’esprit ne soit plus
qu’une recherche de soi-disant « criteres » d’opinion, c’est que la pensée se
meut dans une atmosphére de ressentiment, o0 les jugements de valeur appa-
remment positifs ne sont guére que des négations et des dévalorisations dégui-
sées. [...] Le ressentiment s"exprime toujours selon un schéme bien arrété : on
affirme, on estime, on exalte telle chose, non en raison de ses qualités intrin-
seques, mais dans le but, toujours inavoué, d’en nier, d’en déprécier, d’en ravaler
telle autre » %2,

11 faut bien prendre acte que 1'indifférence des distancés ne laisse pas indif-
férents les engagés : elle provoque des réactions de dépit, de honte, de culpa-
bilité. Le soupgon s’insinue. Les contre-stéréotypes, qui culminent dans 1'idéo-
logie du Dien d’amour ainsi que dans celle du faux scandale, ne renverraient-ils
pas 4 Fimage de la morale fustigée dans la généalogie de F. Nietzsche ? Cette
forme d’amour ne serait-elle pas « la fine fleur du ressentiment »* ? Les indi-
ces suivants 1’attestent,

- L’idéologie du faux scandale nous parait renvoyer & la description nietzs-
chéenne, parce que, par essence, elle s’interdit toute réaction du tac au tac. Elle
refoule I'irritation que nous avons décrite. Le pratiquant ravale son irritation en
raison de I'image qu’il doit donner de lui-méme : « [...] de grandes prétentions
intéricures contenues, une grande fierté, hors de proportion avec la situation
sociale que I’on occupe, sont particulierement propices a I’éveil de la rancune.
La conséquence qu’en tirera le sociologue est d’une grande importance : plus
il y aura d’écart entre la condition juridique des divers groupes sociaux donnée
par le systéme politique ou par la tradition d’une part, et leur puissance réelle,
de l'autre, plus sera forte la charge d’explosif spirituel » **. Le conflit intérieur,
né de I'irritation, et son impossible expression, en raison du prescriptif évoqué,
provequent le découragement et le sentiment d’impuissance, et ce, méme si les
motifs profonds ont disparu de la perception. « Ces forces de refoulement visent
d’abord I'expression et la réalisation des sentiments ; dans la suite, elles finis-
sent par chasser les sentiments eux-mémes du champ de la perception intérieure,
de telle sorte que I'individu ou le groupe n’a plus conscience de leur pré-
sence » 2,

2 M. SCHELER, L'homme du ressentimens, op. cit., p. 47-48.
B Cité par M. SCHELER, ibid,, p.13.

% Ibid, p. 22-23.

> Ibid., p. 50.
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— Un des aspects importants du ressentiment contenn dans 1'idéologie chré-
tienne nous semble étre |’incapacité des pratiquants 4 se réjonir de la féte que
les distancés aimeraient célébrer 2 I'occasion des rites de passage. La demande
des distancés est alors constamment dévalorisée. La lecture de la correspondance
snscitée par 1’affaire Urfer / Carrel / Farron® le révele. Le reproche, formulé
par les pratiquants, masque mal une morale étriquée de faibles, qui censurent
les envies et les plaisirs de 1a vie. La famille Carrel pensait seulement, nous
dit-on, 4 I"aspect festif (entre autres au repas) et non pas 2 1’aspect religieux.
Cetee critique, fréquente dans les milieux chrétiens, est empreinte de ressenti-
ment. Pourquoi cette difficnlté A se réjouir sans arriére-pensée ?

La boucle se referme lorsque 1'incapacité de se réjouir et d’agir se conjugue
avec une théologie kénotique mal comprise. Cette dernitre renvoie 4 1'idéal
ascétique décrit par F. Nietzsche. Elle se présente comme une existence i
contresens : ce gqui est bon devient mauvais et inversement. Cet idéal est mor-
tifere ¥, L>échec, le petit nombre, la pauvreté matérielle et spiritelle, sont alors
considérés comme des valenrs. Elles son¢ parfois méme érigées en signe de
fidélité évangélique. La croix devient prétexte 2 une exaltation de la faiblesse
et de 1'impnissance, ou plus grave encore a une légitimation de notre incapacité
a agir comme des hommes et des femmes debont, qui affichent lenr position
de chrétiens réformés fiers de I'étre. Une interprétation par trop kénotique nous
renvoie, par le détour d’une honte secréte, au ressentiment qui « [...] fausse le
baréme des valeurs » >, La force du message chrétien est annihilée. Nous tou-
chons 12 & I'ultime conséquence de la ransformation de 1'offre chrétienne en

¥ En quelques mots, voici les faits, Ils remontent & 1988. Aprés une rencontre de
préparation de baptéme infructueuse, le pasteur Urfer stipule par écrit son refus de cé-
lébrer cet acte ecclésiastique. Alertée par la famille, la presse, notamment les quotidiens
24 Hewres et Le Matin, s’empare de I'affaire. Le pasteur Farron entre alors en lice et
accepte de baptiser le nourrisson. La chronologie précise des faits a été reconstituée par
C. BOVAY, « Eglise et médias face & un refus de baptéme », in Cahiers de 'IRP, n°
6, septembre 1990. Cette brochure peut &tre commandée a I'Institut romand de pastorale,
BFSH 2, 1015 Lausanne, L'ensemble du dossier de presse et le courrier des lecteurs se
teouvaient dans les annexes établies pour la soutenance de notre thése.

# Le prétre dans ce processus est un « singulier berger », « [...] il lute contre I anat-
chie et contre la dissolution qui menace 2 tout instant le troupeau oit cet explosif des
plus dangereux, le ressentiment, ne cesse de s”accumuler. Décharger cet explosif de telle
fagon qu'il ne fasse sauter ni le trovpeau ni le berger, ¢’est son véritable tour de force
et ¢'est en quoi il est par-dessus tout utile ; si I'on voulait résumer dans la plus bréve
formule la valeur de I'existence sacerdotale, il faudrait dire sans plus : le prétre est ce-
lui qui change ia direction du ressentiment. Celui qui souffre cherche instinctivement i
sa souffrance une cause ; plus précisément, il lui cherche un auteur ; plus exaclement
encore, un coupable lui-méme susceptible de souffrance », F. NIETZSCHE, La généa-
logie, op. cit, p. 150-151.

® M. SCHELER, L'homme du ressentiment, op. cit., p. 55.
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idéalisme. Il est par nature inatteignable, provoquant une honte et une dépré-
ciation de soi et de sa croyance. M. Scheler note avec finesse : « Chaque fois
qu’une forte tendance i réaliser une valeur s’accompagne du sentiment d’im-
puissance o P'on est de la réaliser, la conscience cherche a résondre cette
contradiction intérieure en dépréciant le bien vers lequel on tend, en lui déniant
toute valenr, et méme, dans certaines conditions, en accordant une valeur po-

sitive & un bien qui en est le contraire » %,

Dans sa denxiéme dissertation, F. Nietzsche analyse la réalité de la mauvaise
conscience et de la faute : « Tous les instincts qui ne se libérent pas vers I’ex-
térieur, se retournent vers le dedans »*. Les engagés, devenus ici des faibles,
s’opposent aux valeurs de la vie. Ils en arrivent 2 s’accuser eux-mémes et 3
trouver en eux les raisons de leurs souffrances, ils deviennent ainsi leurs propres
bourreanx. lls s’enferment et sont condamnés 2 vivre dans la crainte et le dégoit
d’enx-mémes. Le Dieu moral de F. Nietzsche, déguisé sous les traits du Dieu
d’amour, se révéle donc dans la secréte mauvaise conscience qoi mine les
communauatés paroissiales. L'échelle des températares que nous avons dégagée
ne l'illustre - hélas ! - que trop bien. On dira alors: «Si les distancés se
désintéressent de I'Eglise, c’est de notre faute ». De surcroit, cette mauavaise
conscience paralyse toute action.

Quatriéme étape : 'ignorance religieuse, cimentée par les préjugés

Pour comprendre 1’avénement de la quatridme étape, il nous faot tenir compie
de deux facteurs : I’ignorance religiense et 'effet retard. La conjugaison de ces
denx éléments nous permet de saisic le contexte actuel.

« Dieu de miséricorde, 4 FPaide ! De quelles miséres n'ai-je pas été le témoin !
L’homme du commun, surtont dans les villages, ignore tout de la doctrine
chrétienne ; un grand nowbre de pasteurs, hélas ! sont fort malhabiles et inca-
pables de I’enseigner. Tous s’appellent chrétiens, sont baptisés et regoivent le
saint Sacrement ; ef ils ne savent ni le Notre Pere, ni la Foi, ni les Dix Com-
mandements. Ils vivent cornme do bétail insonciant et des pourceaux privés de
raison. Maintenant que I’Evangile est venu, la seule chaose qu’ils aient apprise
parfaitement, c’est d’abuser en maitres de toutes les libertés » *'. Parler de dé-
christianisation oo d'accuoltoration religiense, n’a de sens que si I’on s’interroge
sur la percée réelle de I'Evangile dans la mentalité du plus grand nombre. Or
cette rude prise de conscience du réformateur M. Luther corrobore les travaux

B 1d..

% F. NIETZSCHE, La généalogie, op. cit., p. 94.

¥ M., LUTHER, Le petit catéchisme & 'usage des pasteurs et des prédicateurs peu
instruits, in Oenvres, tome VI, wad. P. JUNDT, Gengve, Labor et Fides, 1962, p. 165.
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des historiens : la christianisation de 1'Occident a été lente et partielle malgré
les efforts souvent lonables et intenses des théologiens et des ministres. La
connaissance de la doctrine chrétienne est demeurée fort imprécise. « Toute
enquéte sur la mentalité collective des populations d'autrefois, principalement
hors des villes, conduit 4 découvric non seulement la profonde ignorance du
christianisme qui y régnait, mais encore la survie tenace et multiforme d'un
paganisme habillé de vétements chrétiens » %,

Il n’est pas dans notre intention ici de refaire 1’histoire, mais nous voulons
nous laisser instruire par elle. Elle nous apprend que les cris d’alarme contem-
porains concernant I’ analphabétisme chrétien doivent étre tempérés. Pour éviter
de tomber dans la dramatisation, toujours mauvaise conseillére, nous devons
prendre conscience que I'ignorance et I'indifférence religieuses ont toujours
existé, A titre d’exemple, voici un texte qui fait référence 2 la sitation religieuse
entre 1560 et 1620, et qui devrait consoler les prédicateurs d’anjourd’hui : « La
« soif de l1a Parole » ne semble pas toujours tcés répandue dans I'espace rhénan,
Ici le zéle pour 1'office est loin d’étre unanime, a en juger par la force des ré-
sistances et 1'absentéisme : le retard est un phénomene trés répandu et parfois
incomrigible, de méme que les sorties intempestives ; on peut y voir un signe
d’indifférence lorsque les adultes préférent se distraire a I'auberge ou bavarder
aproximité de I'église. [...] La présence physique ne garantit pas nécessairement
une attitude recueillie et attentive an moment du sermon. Le comportement des
fidéles peut exprimer soit I'indifférence qui se traduit par le bavardage, le bruit,
la résignation ou le sommeil, soit le recueillement. L.a perturbation est surtout
le fait des jeunes, qui s’amusent ou lisent des histoires. Le sommeil, trés répandu,
n’est pas toujours volentaire » *. Ceci posé, en quoi la situation est-elle aujour-
d'hui différente du passé ? L'effet retard nous permet d’expliquer en quoi I'igno-
rance religiense actuelle est spécifique.

Le supposé savoir qui établit les références et qui orente le jugement des
distancés et des pratiquants parait en décalage par rapport aux mutations de la
société et de I'Eglise. Ce fait ne doit pas nous surprendre, puisque le savoir
stéréotypique est par nature toujours second. Il est assimilé de fagon lente et
ne wraduit plus la situation réelle a laquelle il fait référence. On peut alors parler
d'effet retard. Certains stéréotypes deviennent a ce niveau-1a presque comiques.
Il en est ainsi de celui qui affirme qu’au temple viennent exclusivement « des
dames a chapean qui vont au culte pour se faire admirer ». Le stéréotype et le

% J, DELUMEAU, «lIgnorance religieuse, mentalité magique et christianisation »,
in Un Chemin, op. cit, p. 119,

¥ B. VOGLER, « XVle - XVlle siécles, La religion populaire en Allemagne luthé-
rienne », in COLLECTIF, publié sous la direction de J. DELUMEAU, Histoire vécue
du peuple chrétien, Toulouse, Prival, 1979, p. 365 - 386, en particulier les p. 367 - 368.
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contre-stéréotype apparaissent tous deux comme des réactions inappropriées
parce qu'ils véhiculent un savoir en retard. C’est dire que les préjugés religieux
jouent le rble d’obstacte non négligeable, grevant toute tentative nouvelle d’ap-
prentissage et toute connaissance exacte de la position des uns et des autres.

Regard sur la situation actuelie

On affirme volontiers aujourd’hui que nos contemporains « ne sont plus
contre I'Eglise et le christianisme, mais qu’ils sont ailleurs ». Oui et non.

QOui, parce que la critique populaire de la religion nous apparait aujourd’hui
comme déconnectée de sa charge affective ; elle tend & s’affaisser. Ce qui I’'a
fondée s’efface au profit d’une indifférence plus neutre du point de vue des
sentiments : les distancés, souvent, ne manifestent pas d’hostilité vis-a-vis du
pasteur.

Non, parce que les préjugés tenaces barrent encore la route & une saisie
correcte de 1'Evangile, qui requiert un réel effort de compréhension et d’appro-
priation.



1

DEUXIEME PARTIE
JALONS POUR UNE PASTORALE



CHAPITRE VI1
Le statut de 1a toile de fond sapientiale

« Vous &tes le sel de la terre.

Si le sel perd sa saveur, comment

redeviendra-t-il du sel ? Il ne vaut

plus rien ; on le jeite dehors et il

est foulé aux pieds par les hom-
mes ».

Matthieu 5, 13

« 1l est atroce de mourir de soif au
milieu de la mer, Faur-il done que
vous saliez vos vérités au point
qu’elles ne soient méme plus bon-
ites & étancher la soif ? »

F. Nietzsche '

Dans I'appréciation théologique de la toile de fond sapientiale, nous avons
délibérément choisi de nous limiter > av probléme crucial de la connaissance de
Dien. Autrement dit, nous cherchons a savoir si les stéréotypes parlant du divin,
du genre « Votre Dieu, je le rencontre aussi dang la forét », ont une part de
vérité. La question est particulitrement épineuse et a donné lieu & des débats
achamés. Pour exposer les différents €léments de cette problématique, nous
avons opté pour une présentation qui n’est pas sans analogie avec ce qui se
passe dans un proces. Du point de vue réformé, la théologie naturelle fait en
effet figure d’accusé. Comme il se doit en pareilles circonstances, nous pren-

' F. NIETZSCHE, Par-deli bien et mal, op. cit,, p. 99.

? L’examen théologique du « sens commun » et du < bon sens » de la toile de fond
sapientiale nous est apparu comme une variante de la question de Iarticulation de la foi
et de la raison. Voir P. PAROZ, Foi et raison, Gendve, Labor et Fides, 1985.
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drons connaissance des diverses piéces du dossier. Nous éconterons d’abord les
témoins 4 charge qui se transforment parfois en redoutables procureurs. Puis
nous donnerons la parole aux témoins de la défense, ainsi qu’aux avocats® qui
plaident pour une connaissance naturelle de Dien. En tant que juré, nous don-
nerons notre propre position. Aux lecteurs en définitive de prononcer la sentence.

Cemons d’abord les principanx traits de « ’accnsé ».

La «théologie naturelle », terme devenn générique, traite le probleme de
savoir s'il existe une connaissance de Dien indépendante de la révélation. Elle
est devenue on Hen classique des controverses théologiques et la maniére méme
dont on la définit implique déja une prise de position implicite 4 son égard.
Dans vne premiére appproche, nous la comprenons comme 1'instanration d'une
passerelle qui permet 4 1’homme, méme non-croyant, de comprendre quelque
chose dun vrai Dieu. « [...] la « théologie natucelle » désigne la connaissance de
Dien qui est accessible a I'homme sans la révélation. [...] La prenve est tirée
de la création e¢ elle forme le sonbassement de la dogmatique, les énoncés sur
la comnaissance naturelle de Dieu obtenus par une argumentation rationnelle
servant de praembula fidei »*,

1. La théologie naturelle au banc des accusés
1.1. Premier chef d’accusation : 1a souveraineté de Dien

La mise en accusation de la théologie naturelle a assurément de sérieux
fondements bibliques. Les deux principanx témoins 4 charge contre la théologie
naturelle se tronvent dans deux écrits panliniens : il s'agit de Romains 1, 18-32
et de 1 Corinthiens 1, 18-26.

Dans la premiére épitre aux Corinthiens, Paul souligne selon un commenta-
teur que « [...] c’est dans la parole de la croix, que se manifeste la puissance
de Dieu. [...] L'Evangile est I'Evangile en tant que parole de la croix et comme

1 Pour la rédaction finale de notre travail, nous n’avons pas convoqué explicitement
tous les témoins. Ceux de la défense, notamment les disciples de Th. d’Aquin, peuvent
se sentir 1ésés. Du point de vue réformé, E, Brunnet, particulierement visé par K. Barth,
aurait droit 4 une plaidoirie dans le cadre d’un wravail en théologie systématique. C’est
dire qu’un pourvoi en cassation, entrainaot une révision de notre jugement, est possible.

* R. BULTMANN, «Le probleme de la "théologie natureile” », in Foi er compré-
hension *, L'Historicité de homme et de la révélation, [abrégé par la suite : Foi I].
trad. A. MALET, Paris, Senil, 1970, p. 328.



LE STATUT DE LA TOILE DE FOND SAPIENTIALE 155

tel il est I'intervention décisive de Dieu dans noire existence »>. En cela, la
parole de ia croix est objectivement une folie. En face d’elle, 1a sagesse humaine
incarne le refus de connaitre le vrai visage de Dieu. « C’est pourquoi, si Dieu
veut rétablir le lien rompu, non seirlement il ne le pourra pas en faisant appel
A elle [= la sagesse], mais ne le pourra qu’en dehors d’elle et contre elle »°. 1]
faut bien percevoir ici la surprenante stratégie de Dieu 2 I'égard des hommes.
Pour leur permettre de réaliser véritablement qui il est, Dieu brise la prétention
humaine et la connaissance illusoire de ’homme. Dien se révéle certes, mais
il devient présent 13 ot ’homme naturel et raisonnable ne 1’attend pas ou ne
pense pas ou plus le trouver, L’altérité de Dieu ne se manifeste pas dans un
surcroit de puissance, mais de fagon imprévue. La transcendance de Dieu n’en-
traine pas la négation de sa présence. Si Dien est le Tout-Autre, ¢’est justement
qu'il veut rencontrer I’homime par dela les projections et les désits de ce dernier.
La croix se situe ainsi au carrefour de la sagesse humaine fabricatrice d’idoles
et de 1'affirmation de 1’amour de Dieu. Le Tout-Autre se fait infiniment proche.
11 rencontre I'homme dans son humanité pécheresse en lui offrant pleinement
sa grice et son pardon. Dieu émet une prétention sur Phomme. 11 le cherche.
« L’éloignement de Dieu pour 'homme a 1a méme origine que la proximité de
Dieu, ¢'est-a-dire le fait que ’homme appartient 2 Dieu et que Dieu émet un
droit sur lui »". Par la venue du Fils, qui culmine dans 1"événement de la croix,
Phomme accéde 4 la vraie modalité de la connaissance de Dien, A ce sujet, Ch.
Senft &crit avec finesse : « La croix est la réalité significadve en ceci, qu’elle
fait de la prédication - dont elie est le théme unique - une parole de rupture et
par ce fait méme, [...] une parole qui réinaugure la communication »*. Entre la
sagesse de I'homme naturel et la révélation de Dieu, il n’y a pas de continuité,
La divergence entre les attentes de 1’homme et la réponse inattendue de Dieu
constitue le propre d’une théologie conséquente de la croix. Par elle nous dé-
couvrons, selon la célébre formule Juthérienne, « un Dieu caché sous son con-
traire ». En ce sens, la remise en guestion de la sagesse naft «[...] quand il
apparait que 1'autre n'est pas tel qu’on le voyait dans 1a fei qu’on avait en
lui »°. Pourtant, comme le montre la suite du texte biblique (I Co 2, 6-16), Paul
ne condamne pas par principe la sagesse et I'intelligence. Ces versets ne pen-
vent servir ni de prétexte i une exégése obscurantiste ni d’alibi 4 la paresse

* Ch. SENFT, La premiére épitre de Saint-Paul aux Corinthiens, [abrégé par Ia svite :
La premiére anx Corimthiens], Neuchiitel, Paris, Delachaux & Niestlé, coll. Commentaire
du Nouveau Testamenlt, deuxidme série, n® 7, 1979, p. 37-56, et plus particuliérement
p. 37.

¢ Ibid, p. 39.

7 R. BULTMANN, Jésus, mythologie et démythologisation, ap. cit., p. 165.

B Ch. SENFT, La premiére aux Corinthiens, op. cit., p. 41-42.

? R. BULTMANN, « La crise de la foi », in Fof J, op. cit., p. 375.
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intellectaelle. Ce que Paul condamne par contre ¢’est la prétention de la sagesse
qui se construit elle-méme son piédestal et qui devient ainsi le reflet de I’ orgueil
huamain. Nous sommes donc amené an corollaire anthropelogique de "altérité
de Dieu : le péché de ’homme.

1.2. Denxigme chef d’accusation : le péché

Un autre texte, fréquemment évoqué par les théologiens dialectiques pour
souligner le caractére exclusif de la révélation chrétienne, se trouve en Romains
1 (Ro 1, 18-23). La péricope en question doit étre comprise dans le sillage
satériologique de Ro 1, 16-17. Ces deux versets traitent de la justification par
la foi qui est le ccenr de la théologie paulinienne. Une porte pour la connaissance
naturelle semble s’entronvrir dans cette page de I’apbire des paiens, mais I'exé-
gese, en particulier celle des réformatenrs et de K. Barth, 1a referime aussitot,
Si la connaissance religieuse de 1'homme est universelle, ¢lle lui ferme en méme
temps la connaissance authentique du vrai Dien, Etant appelés a la vie, C’est-
a-dire 2 vivre selon la 1oi de Dieu, tous les hommes sont inexcusables de ne
pas I’avoir réalisé ; et le courroux de Dien se déchaine contre enx (Ro 1, 18-21).
Pourquoi cette colére de Dien ? Et pourquoi le malheur des hommes ? La
révélation du courroux de Dieu est le mot-clef de notre péricope. Le matheur
ne provient pas de ce que les hommes ne savent rien de Dien, mats de ce qu’ils
« [...] retiennent la vérité captive de I'injustice » (Ro 1, 18). Les versets suivants
s’expriment «{...] dans le langage de la sagesse gréco-judaigue. Mais pluthe
que de parler comme elle, de fagon apologétique et pédagogique, d’une possi-
bilité gue Ja réflexion des hommes rendrait accessible, Paul proclame une réa-
lité qui accuse ’homme » '°. Ce passage indique que la nature et 1’histoire po-
sent la guestion de I'existence de Dien. L’homme devrait se savoir et se com-
prendre comme une créature de Dieu. Mais son péché I'en empéche. A. Malet
commente ainsi : ’homme « [...] croi¢ connaitre Dien & partir de la nature et de
I'histoire, an liew de connaitre la nature et 1’histoire & partir de Dien. La créa-
tion 1’appelle & prendre conscience de ses limites et de sa dépendance 2 1'endroit
de Dieu, mais il ne veut pas recevoir cet enseignement. C'est 12 son péché, dont
senl Christ peut le délivrer. Paul affirme donc que ta création devrait amener
I’homme 3 désespérer de lui-méme et qu’il est inexcusable de se fermer 3 cet
appel »''. K. Barth situe ces versets dans une section intitulée de fagon signi-

1 G. BORNKAMM, Paul, Apétre de Jésus-Christ, [abrégé par la snite : Paud), trad.
L. JEANNERET, Genéve, Labor el Fides, 1971, p. 173-184, en particulier p. 176. Voir
aussi Ro 1, 21.

" A. MALET, Mythos et logos, La pensée de Rudolf Bultmann, [abrégé par la suite ;
Mythos), Genéve, Labor et Fides, 19712, p. 89. Cetie citation s’inspire du texte de Paul
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ficative « La nuit » 2 ; il g’agit d’une allusion A Ro 1, 21b. Avec cela, le ton
est donné. Pour le théologien balois, i va de sot que ce texte barre le chemin
d’une connaissance de Dieu par la nature. Le commentaire insiste sur le Deus
absconditus ainsi que sur Virrévérence et Pinsubordination tout entiéres de
I’homme.

Cette lecture du péché jette un éclairage particulier sur ’ambivalence des
croyances. Elle explicite pourquoi I’homme ne peut se réjouir sans partage du
bonheur des autres, pourquoi il ne peut étre véritablement libre et responsable.
L’ambivalence se donme 2 lire comme un symptdme de la nature véritable de
I’homme. Elle apparait comme le corrélat anthropologique de I’impossibilité de
connaitre Dieu. Plongé dans ce monde, I’étre humain oscille entre le voir et le
croire, entre la peur et la confiance, entre le doute et la foi. Cette ambivalence
est ’expression du péché. L’ ambivalence manifeste I’enfermement de ’homme,
parce que celui-ci se prend hn-méme pour I'instance derniére. Autrement dit,
il s’imagine pouveir trancher la question de Dieu sans aide extérieure. 11 érige
son observation et sa perception de la réalité en critéres de décision. Et ces
constatations ne peuvent que Iui révéler le caractére contradictoire du monde
et de sa vie. Ce constat I'entraine précisément dans Vindécision, puisgue, du
point de vue de la sagesse humaine, il ne lui permet pas de trancher la question
de I’existence ou de la non-existence de Dieu. En ce sens, I'ambivalence refléte
la volonté d’autonomie humaine. Le savoir humain qui se veut objectif sur Dien
est le reflet de I'homme naturel. Les accusateurs de la théologie naturelle peun-
vent alors 3’en prendre dans la foulée aux idéologies chrétiennes que nous avons
décrites. Elles se présentent comme des variantes de la théologie naturelie, En
effet, elles ne prennent pas au sérieux la rupture instaurée entre Dieu et ’homme.
Le modele idéologique du dieu d’amour fonctionne sur un modtle de type
analogique et symbolique. L’amitié humaine nous permet de saisir « quelque
chose » de P’amitié de Dieu pour les hommes. La tendresse humaine devient le
reflet de la tendresse de Dieu 2 notre égard. L’amour du pére génétique ou
adoptif devient « visage » de I’amour de Dieu.

De plus, I’'ambivalence engendrée par la connaissance naturelle de Dieu est
indépassable en raison des deux contingences.

La vie de 'homme n’est pas un flux maitrisable, mais elle est faite de
situations nouvelles et d’imprévus. Le fait que ’homme scit dirigé vers le fu-
tur le sollicite de fagon inédite. En d’autres termes, I’homme ne peut régler une
fois pour toutes les questions du sens et de la maitrise de sa vie. Or ce corrélat

bien sdr, mais également du commentaire de M. LUTHER, Qeuvres compléies, tome
XXI, Genkve, Labor et Fides, 1983, en particulier p. 239-241,

12 K. BARTH, L épitre aux Romains, trad. P. JUNDT, Gengve, Labor et Fides, 1972,
p. 47-58,
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anthropologique met particuligrement en cause les énonciations stéréotypiques.
Celles-ci se présentent comme une tentative de régler définitivement un pro-
bleme qui ne peut I’étre, En tant que demi-vérités, elles glissent A la surface de
la vie lup enlevant ainsi complexité et épaisseur. Par exemple, on ne peut pas
dire tout simplement, méme si cela est juste théologiquement : « Il faut faire
confiance », car on ne peut pas décider par principe de faire confiance pour
toutes les situations futures. L’homme ne peut s'extraire de son historicité.

Nous faisons ndtre la compréhension de 1'étre elle qu’elle a &€ mise en
fumiére par M. Luther. Le c6té forensique de la vie humaine indique que
I'homme est inséré dans un tissu de relations changeantes. « C'est le propre de
I’homme de se trouver engagé dans des relations avec le monde qui I’entoure,
avec les autres hommes, avec soi-méme et, en tout cela, avec Dieu » *, Ainsi,
on ne peut pas dire ; « Il fant toujours pardonner », méme st cette injonction
traduit une vérité évangélique correcte. Le pardon implique un chemin qui va
de I’aven vers la réparation possible et rien n'indique que cela soit toujours
faisable. En tant qu’il est non seulement un individu, mais une personne, c’est-
a-dire un étre de relations, 'homme se comprend en instance de jugement.
L'importance numérique des stéréotypes que nous avons classés dans les caté-
gories de la justification et de la réfutation I’atteste. Les appréciations pronon-
cées sur ce qu'ils accomplissent ou sur ce qu’ils devraient étre sont au ceeur de
la préoccupation des distancés. Notre analyse pragmatique a fait apparaitre
I'importance du jeu des faces. Devant les représentants de 1’Eglise, il faut faire
bonne figure. 1 faut éviter de paraitre pris en faute. Ces constats sur les relations
entre pasteurs et distancés reflétent en réalité les jeux existant dans toute notre
société. Nos contemporains et nous-mémes nous sentons souvent jugés '*. L. opi-
nion des autres nous paralyse souvent. De plus, nos relations sociales ne sont
qu’un miroir réfléchissant ce qui se passe en chacun de nous. Notre analyse des
stéréotypes corrabore également que la conscience humaine s'érige souvent en
juge sévére et dur, annihilant toute forme d’action vraiment libre : « Je ne crois
pas assez pour... », « Je ne suis pas capable de... », « D’autres sont plus com-
pétents ». Ces remarques toutes faites disent bien que la comparaison et le ju-
gement sont tapis aw ceeur de I’homme, préts 2 bondir dés qu’une interpellation
surgit. Dans le droit fil de Panl et de M. Luther, les accusateurs de la théologie
naturelle insistent sur le jugement de Dieu. Ce faisant, ils déplacent la question
que ce demier souldve. L’interrogation n’est pas « Y a-t-il un jugement ? » ; de
toute évidence, il existe. L’interrogation se formule en termes d’insrance der-

"* G. EBELING, L'essence de la foi chrétienne, trad. G. JARCYX et L. GIRARD,
Paris, Seuil, 1970, p. 136-144, en particulier la p. 140.

¥ P.-L. DUBIED nous a fait remarquer dans une analyse sur la télévision I'impor-
tance du théme du tribunal dans les séries télévisées : cela corrobore 'hypothése de la
permanence du jugement dans la conscience collective.
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nigre. Qui va en définitive juger I’'homme ? Ce dernier va-t-il se laisser influen-
cer par les autres, par la société, par son travail, voire par sa conscience, ou au
contraire, va-t-il se placer devant un Dieu Autre transcendant qui fui fait grice
en lui permeitant de s’accepter comme étre humain avec ses failles et ses
limites 7 Autrement dit, seule 1’acceptation d’un Dieu compris comme un extra
nos barre la route 2 une connaissance naturelle. Du point de vue théologique,
cela signifie que 1’on prend en compte Ja dialectique du Dien caché et révélé *
dans ses formulations les plus acérées, a savoir celles de M. Luther. Pour G.
Ebeling, le Réformateur fait de la théologie de la croix «[..] le critére et le
lieu de la vraie théologie : "Dans le Christ crucifié se trouve la vraie théologie
et connaissance de Dieu" » 'S

1.3. Les arguments d"un procureur redoutable

K. Barth, de fagon polémique (mais avec Je mérite de la clarté), va écarter
toute forme de connaissance naturelle de Dieu : «[...] toute théologie naturelle
gravite, 4 sa manigre, autour de la question de la disponibilité humaine a con-
naitre Dieu. A sa maniére, disons-nous, car elle persiste a faire de la disponibilité
humaine un facteur indépendant. Autrement dit, elle refuse de voir dans la
disponibilité divine la seule et unique possibilité qui entre ici en ligne de compte,
et de considérer, en conséquence, la disponibilité humaine comme eatigrement
incluse dans cette possibilité. Elle traite le probléme posé comme s'il existait
une autre cognoscibilité divine que celle attestée par la révélation » 7. Le théo-
Jogien balois refuse absolument d’entrer en matiere sur la question de la théo-
logie naturelle. 11 s’en explique dans une polémique célébre qui 'oppose 2
E. Brunner ™, Méme si ce combat est historiquement situé, il faut s’ interroger
sur le pourquoi de son refus virulent. 11 tient esseatiellement dans les trois points

'* Pour I’ensemble de cette problématique, voir les théses de J.-F. HABERMACHER,
« Théologie naturelle et théologie de 1a croix : pour une articulation entre le Dieu caché
et le Diea révélé (Dieu Créatear - Christologie - Anthropologie) », [abiégé par la suite :
« Théologie natarelle »], in Jeux er contre-jeux, Mélanges offerts it Pierre-André STUCKT
pour son 502me anniversaire, P. BUHLER (éd.), Neuchitel, Université de Neuchatel,
Cenire universitaire des polycopiés, 1986, p. 184-189.

' G. EBELING, Luther, introduction & une réflexion théologique, [abrégé par la
snite : Luther], trad. A. RIGO et P. BUHLER, Gengve, Labor et Fides, coll. Lieux
théologiques n® 6, 1983, p. 192

I K. BARTH, Dogmatique, Deuxiéme volume, tome premier™, [abrégé par la suite :
Dogmatique 11/1%], trad. F. RYSER, Genéve, Labor et Fides, 1956, p. 127-128.

1 K. BARTH, « Nein ! Antwort an Emil Brunner », in « Dialektische Theologie »
in Scheidung und Bewghrung 1933-1936, Aufsirze, Gurachten und Erkliirungen, [abrégé
par la suite ; Schefdung], W. Fiirst (€4.}, Miinich, Kaiser, coll. ThB 34, 1966, p. 208-258.
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suivants et se donne a lire comme un résumé des arguments des accusateurs de
la théologie naturelle,

- Pour K. Barth, la théologie naturelle « [...] est un systdéme qui se prend
pour ung explication divine, un systéme positif on négatif soi-disant théologique,
dont I'objet est fondamentalement différent de la révélation de Dien en Jésus-
Christ. [...] La théclogie natureile est ainsi comme un abime qu’il faut absolu-
ment éviter, si on ne veut pas risquer une chute mortelle » '°,

= Cest la grice souveraine de Dieu qui choisit librement de rejoindre
I’homme. Cela signifie qu’il n'y a en I’homme ni possibilité de la révélation,
ni puissance de la parole, ni surtout de capacité a se laisser interpeller, Il n’existe
donc ni point d’ancrage, ni réalité pour une connaissance qui préexisterait avant
la révélation divine. Toute idée d’une potentialité de I'homme pour Dien doit
étre mise de c6té. 11 existe une totale discontinuité entre les facultés humaines
et la révélation ™. De plus, K. Barth reproche 2 I’article incriminé &’E. Brunner
d’omettre le sola gratia de la Réforme?.

- La critique de la théologie naturelle entraine le refus de la « question du
comment ». La recherche du centre de la révélation régle correctement cette
problématique : cenx qui s’en préoccupent recherchent en fait le succes. Seul
importe le contenu.

Le théologien de 1a Dogmatigue ® reste absolument intransigeant sur ce point.
Le paragraphe sur la cognoscibilité de Dieu développe la méme position avec,
il est vrai, la raideur polémique en moins, La théologie naturelle reste «[...]

I'hérésie par excellence, aussi nécessaire et fatale qu’une loi de la nature » %,

2. Plaidoyer pour la théologie naturelle

Le témoignage des distancés

Les distancés de I'Eglise, dans le cadre de ce procés, sont des témoins non
négligeables, convoqués par la défense d’une théologie naturelle, lorsqu’ils
déclarent « Votre Dieu, je le rencontre plus dans la forét que dans vos églises »,

1 Ibid, p. 214.

2 Ibid, p. 229.

2! 11 s’agit de « Natur und Gnade, Zum Gespriich mit Karf Barth », in Scheidung, op.
cit., p. 170-207.

22 K. BARTH, Dogmatigue Il/1*, op. cit., p. 62:179, en particulier p. 162,

B 1bid., p. 140,
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ou encore lorsqu’ils nous disent ; « Votre Dien, j'y croirai quand je 1'aurai vz »,
De méme, lorsqu’ils confessent que, pour enx, « Dieu est une force au-dedans
de nous », ils attestent, si besoin était, la permanence de plusieurs formes de
théologie naturelle.

Le témoignage d'un vénéré défenseur

Nous aimerions faire défiler a Ia barre un vieux sage juif du 1Ve siécle avant
Jésus-Christ. 11 se fait le témoin et le défenseur d’une connaissance naturelle
de Dieu. 1l s’appelle Qohéleth. Sa sagesse et sa quéte de Dieu sont empiriques
Nous aimerions montrer comment il profile 1a question de la théologie natrelle
en le faisant de la méme maniére que les distancés de I'Eglise, ¢’est dire sur
le mode de I’observation du monde. Cet auteur, a I'instar de nos contemporains,
a Iui aussi recherché Dieu en scrutant les réalités de 1’existence. Tout comme
nos contemporains également, il ne comprend plos 1’action de Dien. Sans trop
forcer les choses, on peut dire qu’il se fait I'avocat d’une théologie naturelle
bien comprise. Il tente, en effet, de discerner Dien a partir de ce qu’il a vu et
entendu. « Qohéleth nous livre, tout au long de son ouvrage, ce qu’il a vu:
Pinjustice, I’oppression, les rivalités, et d’autres situations plus révoltantes en-
core » . Pour I, i1 importe d’« explorer » le cours des choses. Il exprime sa
croyance en disant que le Tout-Puissant détermine tout ce qui se passe. Les
distancés traduisent la méme idée en affirmant : « C’est pas nous qui comman-
dons ». Qohéleth « [...] sait qu’il y a quelque chose qui régne mystériensement
comme une régle dans tous les événements ; il nomme volontiers cela d’un nom
neutre, le « temps », et aborde aiusi le fait que toutes les activités et tous les
événements sont soumis A une sorte de détermination » %, Notre rédacteur se
soumet 3 cette force mystérieuse : « L’homme ne peut entrer en procés avec
plus fort que Ini » (Qo 6, 10b), Cet acte de soumission n’implique pas une
connaissance précise de cette puissance. Au contraire, il est impossible de la
connaftre et de repérer son agir dans le monde. Ce livre biblique relie la quéte
de Dieu dans le monde & celle du sens de la vie. Qohéleth offre une illustration
parfaite de la recherche d’une connaissance de Dien 2 partir de la sagesse de
I’homme . Pour le montrer, examinons le passage biblique on il est question

M Prévenons les critiques en admettant au départ que pour Qohéleth I'existence de
Dieu est présupposée. La connaissance que cet auteur biblique a de Dieu est marquée
par la différence entre I’'homme et Te Divin. Cette demiére engendre la crainte de Oieu,
qui implique que I"homme n’a rien & ajouter ow i retrancher & ce que Dieu fail : I’&tre
hurnain doit accepter ses limites et peut positivernent prendre sa place de créature.

® E. GLASSER, Le procés du borheur par Qohéleth, Paris, Cerf, coll. Lectio Divina
61, 1970, p. 27. L’ceuvre de I’écrivain biblique contient un nombre élevé d’occurrences
du verbe voir : les références sont indiquées par E. GLASSER, ibid., p. 27.

® G. VON RAD, Israél, op. cit., p. 267.

7 Voir G. VON RAD, Théologie I, op. cit., p. 394.
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de « la part de I'homme » %, 11 faut entendre par cette expression 1'espace et la
marge de manceuvre qui sont laissés & I’homme dans son existence sur terre
quelle est sa part de responsabilité et ol son existence porte-t-glle la marque
de sa destinée ? Qohéleth montre gu’en I'homme cohabitent deux maniéres de
comprendre le temps de la vie qui lui est imparti sur terre. Qohéleth 3, 9-11%
explicite cette appréhension de fagon particulierement claire. D’une part,
I’homme cherche & connaitre la totalité du temps qui passe, il est habité par le
désir de durer : nous appelons cette aspiration la soif d'étemité. D’autre part,
il prend conscience de la fuite du temps et de la précarité de la condition hu-
maine ; nous parlerons alors de sentiment de finitude. Ces deux perceptions
contradictoires qui habitent 1’étre humain deviennent le lieu oil se loge aussi
I'interrogation sur Dieu. La tension non résoluble, née de la cohabitation du
sentiment d’éternité et de la prise de conscience de sa finitude, devient produc-
trice. Elle se fait impulsion vitale qui déclenche la recherche de Dieu. |

Qohéleth apporte une appréciation nuancée sur les chances du bonheur. Les
résulats de ses investigations sont les suivants : d'un cété, les occupations de
I’homme ne lui occasionnent que soucis et tracas ; et de 1’autre, la capacité de
jouir des fruits de son travail est déja un don de Dieu. En d’autres termes, si
I’homme accepte de vivre pleinement ici-bas dans I’insécurité et dans 1’accep-
tation de ses limites, il pergoit quelque chose de la gratuité divine. La vie, pour
notre auteur, est tout entiére marquée par 1'ambivalence et par I’ambiguité (pour
s'en convaincre, on relira la série de sept antithéses qui décrivent les temps de
I'existence, donc le caractére énigmatique ™ et imprévisible du flux de I’exis-
tence). La sagesse de Qohéleth, qui n’est autre qu’une forme de lucidité, ne
vire, pourtant, ni & I"amertume, ni au sentiment d’absurdité. Car, en renongant
a maitriser le cours de sa vie et en acceptant le Dieu caché, I'homme peut re-
cevoir les « temps » comme des instants favorables, ¢’est-a-dire des cadeaux
de Dieu.

Un argument décisif de la défense : la prise en compte du contexte

Le refus de K. Barth de prendre en compte la question méme de la théolo-
gie naturelie doit &tre abandonné auwjourd’hui. 11 pourrait laisser croire, et c'est
ia le nerf de la critique, qu'il existe un discours théologique décontextualisé.
Cette position se coupe par avance de tout dialogue possible avec la culwre.
Elle est théologiquement excessive : elle radicalise par trop et les textes bibli--
ques et I'exégese des réformateurs. En outre, ce rejet de la théologie naturelle
a engendré un mépris pour toutes les questions de forme (oubliant que la forme

® Yoir H. H. SCHMID, Wesen, op. cit., p. 187-188. '

® Ces versets font partie d’une section consacrée d une réflexion sur la condition
humaine (Qohéleth 1, 12 4 3, 15).

* Voir Qohéleth 3, 1 2 8.
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est toujours solidaire du fond). Il a occulté une réflexion indispensable sur les
conditions de 1a transmission de la foi chrétienne, en particulier sur les néces-
sités de penser une pédagogie adéquate. De plus, au plan pastoral, elle novs
entraine dans une impasse. En particulier, I'ignorance volontaire de 1a question
du « comment »*' ne permet ni de répondre véritablement a tous ceux qui sont
en recherche, ni d’expliquer pourquei certains sont atteints par le miracle de la
grice et d’autres pas. Cette dichotomie pose évidemment probieme.

3. Un jugement nuaucé : la position bultmannienne

La position de R. Bultmann a le mérite de prononcer un verdict nuancé et
profilé de 1a question. Elle tient compte de deux voix, celle de I'accusation et
celle de la défense. De plus, elle a 1a qualité d’&ire effectivement un jugement
qui ne juxtapose pas simplement les deux antagonistes, ce qui provoqueraii un
non-liew, Elle va nous servir de base opérationnelle pour aborder les stéréotypes
sous I’angle de la théologie naturelle. Certes, I’exégéte de Marbourg se situe
en rupture avec la théologie naturelle telle qu’elle est comprise par le catholi-
cisme : les disciples de Thomas d’ Aquin pensent pouvoir déduire de la nature
des preuves de I'existence de Dieu et démontrer qu’il existe des réalités supra
on surnatarelles. Mais, aprés avoir pris acte de cette rupture, R, Bultimann ac-
corde toute son importance ad probleme de la théologie naturelle. Notre examen
des « arrétés » de la pensée bultmannienne 5’articule autour de quatre concepts-
clefs : I’étre-en-question, la précompréhension, le point d’ancrage, ainsi que le
couple rattachement et opposition.

L’8tre-en-question

Dieu ne se donne pas immédiatement & la connaissance de ’homme. 11 se
dérobe. Mais le secret de Dieu invite ’homme A poser la problématique de
I’existence humaine. « L’existence humaine est animée par la recherche de Dieu

car, consciemment ou inconsciemment, elle est sans cesse mue par la question

de sa propre existence. S’interroger sur Dieu ¢’est 8’ interroger sur soi-méme » %2,

D’ob venons-nous ? Ou allons-nous ? Pourquoi sommes-nous sur terre ? Som-

¥ La prise au sérieux de ce rype d'interrogations ne doit pas nous entrainer an mé-
pris des contenus, Celte lentation nous parait forte aujourd’hui, 1.’obsession do « com-
ment » occulie parfois complélement la question cruciale de ce que I'on veut dire. An-
wement dit, la rthéologie pratique ne doil pas devenir nne pure technicienne de la
communication, s’intéressant uniguement & la transmission du message ; elle passe né-
cessairement (et c’est la raison d'étre de ces jalons théologiques) par une analyse d’or-
dre systématique.

¥ R. BULTMANN, Jésus, mythologie et démythologisation, op. cit., p. 218.
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mes-nous cohérents avec nous-mémes ? Les distancés s’interrogent aussi sur
eux-mémes : ils réfléchissent i leur identité, 2 leur fragilité et aux imprévus qui
jalonnent leur vie. En Christ, avons-nous écrit, Dieu se révele en se cachant. A
la croix, il se présente sous son contraire. Cet incognito de Dieu provoque une
quéte de I'homme. Autrement dit, il n’est plus question de savoir si certains
ont besoin de Dieu et d’autres pas. Dieu n’est pas tributaire de la loi de I’offre
et de la demande. Il ne s’agit pas de «[...] ménager timidement une place 4
Dien » ®. Dien n’est plus relégué ni aux limites épistémologiques (cela signi-
fierait que la science réduirait de plus en plus la place et la validité de Dieu),
ni aux limites existentelles (cela signifierait que Diew n’existerait que comme
demier recours pour résoudre des problémes insolubles). Au contraire, Dieu se
détache sur I’horizon de I’ensemble des expériences humaines, Cela implique,
au plan d’une pastorale avec les distancés, que I’expression des joies et des
craintes de nos interlocuteurs devienne les lieux & partir desquels il est possible
d’empoigner la guestion de I’existence de Dieu. Le lecteur se récriera : les tracas
et les joies de la vie quotidienne ne nous condamnent-ils pas A perdre notre
spécificité chrétienne 7 N'allons-nous pas nous dissoudre dans I'immédiateté ?
Il faut répondre oui et non A ces questions. Oui, le risque existe, et il faut le
mesurer, La théologie doit garder la prétention d’effectuer une distanciation par
rapport 4 la vie quotidienne. Elle devrait permetire & nos auditenrs de mesurer
la pertinence de I’offre chrétienne. Non, car la théologie, si elle prend distance
par rapport 3 I'immédiateté, ne peut s’extraire de celle-ci. Une conception non
dialectique de la vie spirituelle, caractérisée par son refus d’accepter les évé-
nements ordinaires de 1'existence, serait théologiquement I'indice d’un mépris
de la créature et nous renverrait i 'idéalisme que nous avouns dénoncé. C’est
dire que les conversations empreintes de stéréotypes, et qui reflétent la banalité
quotidienne, ne sont pas simplement des préalables, des réalités secondaires,
voire des marques de politesse. Elles nows disent quelque chose de primordial
sur la personne. Elles sont des tremplins pour aborder la question des valeurs
et du sens de la vie. « La tiche d’une "théologie naturelle” est justement de
dévoiler dans quelle mesure I’existence incroyante et sa compréhension de soi

sont dominées et mues par I’étre-en-question » *,

La question de la précompréhension

R. Bultmann propose une distinction opératoire entre Dien et I'idée de Dien,
qu'il appelle avssi la précompréhension : « Le fait que le message chrétien,
quand il atteint un homme, peut étre compris par lui montre que cet homme en
a une précompréhension. Car comprendre une chose signifie la comprendre

* D. BONHOEFFER, Résistance, op. cit., p. 290.
* R. BULTMANN, ibid, p. 332.
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dans son rapport & soi en tant qu*on est celui qui comprend ; ¢’est se comnprendre
avec elle ou en elle. Comprendre présuppose 1a relaton vitale dans laguelle
celui qui comprend et ce qui est compris sont unis a priori » . C'est dire que
chacun d’entre nous aborde la question de Dieu avec une idée préalable, plus
encore il posséde naturellement une représentation de Dieu*. On peut dire que
celui qui rejette le vrai Dieu le fait peut-ére & cause de [a fausse précompré-
hension qu’il en a.

Les stéréotypes concernant la théodicée hypostasient les désirs de ’homme.
Ils condensent ses s0ifs de sécurité, donc de savoir, L'idée spontanée de Dieu
est donc avant tout 'expression des sentiments et des besoins humains. Par
exemple, le Dieu-Juge est une expression du devoir étre ; le discours sur la
transcendance et I’éternité s'enracine dans I’expérience de la briéveté de 1'exis-
tence. Ainsi « La connaissance de Dieu est d*abord la connaissance que 1'homme
a de s0i, de ses limites, et Dieu est considéré comme la puissance qui brise ces
dernidres et qui éleve ’homme jusqu’a son étre authentique » ¥, Mentionnons
encore plusieurs auatres idées sur Dieu : celle du Grand Herloger absent de la
création détraquée, celle du Dieu garant de la morale et du devoir, celle du Dieu
irrationnel expliquant et cautionnant un savoir sur 1’au-dela *,

Avant de parler du Dieu de Jésus-Christ aux distancés, il s'agit de clarifier
leur précompréhension de Dieu. Les remarques qui précédent indiquent que nos
idées sur Dieu comportent un aspect déformant. Est-ce a dire qu'il faille rejeter
cette précompréhension ? Non, car cette demiere, refléiée par les énonciations
stéréotypiques, peut devenir le lien d'une entrée en matiére théologigue avec
les distancés de I'Eglise. Elle nous permet de découvrir quelle est I'instance
décisive devant laquelle se joue la vie des distancés. En quoi ou en qui le dis-

# R. BULTMANN, « Le probléme de la théologie naturelle », in Foi I, op. cil., p.
330 '

% A notre avis, I'interprétation d’Exode 20, 1-12 a été grevée par de Jourds malen-
tendus. Le deuxiéme commandement parle certes de I'interdiction de se Faire des images
de Yahvé (le tertne hébreu signifie une image (aillée, sculptée par 'homme, dans le
bois, la pierre ou le méial, pour représenter une figure divine). Le commandement en
question, qui doit étre compris sur la toile de fond d'un Dieu libérateur, soutigne le
respect exclusif dii & Yahvé, « [...] il n'était pas concevable que "’homme hébreu puisse
exercer son pouvoir sur Dieu par I'intermédiaire de son image », F. MICHAELIL, Le
livre de I'Exode, Neuchitel, Paris, Delachaux & Niestlé, coll. Commentaire de I’ Ancien
Testament 11, 1974, p. 175-179, en particulier p. 177, L'interprétation qui a ét¢ donnée
de ce texte a pu bloquer certains catéchumenes, puisqu’elle a été comprise comme une
injonction impossible : celle de I'interdiction de s imaginer ou de se faire une représen-
tation de Dieu.

* R. BULTMANN, « Le probleme de la révélation naturelle », in Foi [, op. cit., p.
466,

* Voir R. BULTMANN, « Le probléme de la « théologie naturelle » », art. cit., p.
333-337.
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tancé met-il son espérance ? Clarifier la précompréhension de Dieu, c’est se
poser la question do Dien véritable. Nous ne faisons ici que reprendre 1'idée
fondamentale de M. Luther. 11 1a développe dans son catéchisme, lorsqu’il traite
du premier commandement. 11 écrit . « Ce & quoi [...] tu attaches ton coeur et
tu te fies est, proprement, ton dieu » **. Quelles sont les instances dans lesquelles
Phomme place sa confiance 7 La référence ultime conceme tout homme, croyant
ou non. La question de Dieu ainsi posée n’est donc pas étrangére ou irréelle.

Mais 1a tiche de clarification fait surgir une autre interrogation d*ordre théo-
logique : y a-t-il un point d’attache qui en I"homme lui permet de saisir le vrai
Dieua ? Et si oui quel est ce lien ?

Le point d’ancrage

C’est I’existence elle-méme, avec ses interrogations et ses aléas, qui constitue
le point d’ancrage matériel de la révélation. Il faut certes se garder de croire
que Phomme posséde « [...] un « organe » ouvert au divin, qu'un « soi meilleur »
est vivant en lui A titre de point d’ancrage pour la révélation, et autres choses
semblables. Cela, la foi le conteste formellement ; elle sait que 'homme sans
révélation est tout entier pécheur » . La foi en la révélation n’est pas un sup-
plément d’dme, destiné i des gens particulidrement pieux ou attirés par le
religieux. La révélation apporte une nouvelle compréhension de 1'unique exis-
tence humaine. L’incroyance de ’homme naturel et 1a foi sont deux maniéres
de se comprendre dans le monde. « Et ¢’est pourquoi 1a foi [...] ne comprend
pas la révélation comme gueique chose de nouvean : elle ne la comprend qu’en
se comprenant comme nouvelle en elle » *', Les stéréotypes traduisent dans leurs
langages des réponses partielles aux interrogations posées par I’étre-en-question,
1ls sont les fruits indirects d’une quéte de I’homme qui cherche & accéder au
divin. Mais ils sont aussi I'indice d’une fermeture, d’une incompréhension. 1ls
se veulent en effet des réponses définitives aux questions qui agitent ’homme
naturel. Pour les distancés, les stéréotypes sent des réponses. Pour le théologien,
ils sont seulement I’indice de questions.

¥ M. LUTHER, «Le catéchisme en notre langue »,in Qeuvres VII, op. eit., p. 33,
R. BULTMANN reprend la méme idée dans « Le probléme de 1a révélation naturelle »,
in Foi I, op. cit., p. 461.

® R BULTMANN, « Le probléme de la théologie naturelle », in Foi 1, op. cit., p.
331

i
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Rattachement et opposition

Pour articuler le lien entre la révélaiion et la nature humaine, R. Bultmann
fait une proposition qui dépasse celle de la mpture simple autant que celle de
la continuité linéaire. 1} présente un modele marqué par un double mouvement :
celui du rattachement et de ['opposition. Le rattachement existe par le fait que
I’homme est un étre-en-question ; 1'opposition survient, parce que Ja révélation
implique une discontinuité . Ce double mouvement du rattachement et de
I’opposition caractérise la wansformation de 1'incroyance de 1’homme naturel
en une foi comprise exclusivement comme vun don de Dieu. La révélation de
Dieu s’oppose 4 ’homme naturel, mais c’est dans cette opposition qu'est pa-
radoxalement le mieux dévoilé le point d’attache **. La réponse de Dieu décentre
I’'homme de lui-méme, et elle réoriente sa quéte.

Le modele « rattachement et opposition » peut-il s’appliquer aux stéréotypes
concernant la théodicée ? Oui, en raison de la double structure qui forme le
stéréotype . Pour mémoire, rappelons que ce dernier se compose d’un noyau
sain absolutisé, Le noyau sain peut représenter le pdle du rattachement, mais
son zbsolutisation révéle le pdle de I’opposition. Essayons de tester ce modéle
sur une idée regue concernant I’existence et 1’agir de Dien. Lorsqu'un interlo-
cuteur déclare qu'« 1l y a bien quelgue chose au-dessus de nous », il exprime
sa précompréhension de Dieu, qui refléte sa perception de la toute puissance.
Le lieu commun rapporté comporte sa part de vérité, parce qu'il exprime en
filigrane 1'aveu d’une dépendance qui est le premier pas vers la connaissance
du Dieu chrétien. 11 constate qu’il existe une extériorité indépendante de
I’homme. Ce premier point de vérité se double d’un second. Le stéréotype cité
indique en effet que Dieu ne peut &tre connu directement. L'aveu d’ignorance
quant 4 la nature exacte de Dieu constitue un point non négligeable de ratta-
chement. Car I'homme qui reconnait que, malgré sa technique et son savoir, il
ne peut saisir le divin et venir & bout de I’énigme de sa propre existence, a déja
fait un pas important en direction du Dieu de la Bible. Mais ce point de ratta-
chement va devenir paradoxalement le lieu de 1'opposition. On constatera dans
le stéréotype évoqué que cet aveu originaire d’ignorance s'est transformé en
assertion objective. Dieu est repoussé dans le vague et le lointain, L angoisse

“ Elle n'est pas « [...] le résulcat d’une évolution dans le champ de I'histoire des
religions, [...] mais une plante étrangére apportée de 1’ Au-deld dans le monde des hom-
mes », R. BULTMANN, « Rattachement et opposition », in Foi [, op. cit., p. 501,

“ « 1l n'y a d'epposition que 12 ol il y a un rapport, et un rapport inversé st encore
un rapport. [...] I'opposition de 'homme & Dieu est le point d’attache de I’ opposition
de Dicu A li. Le péché de I'homme est le point d'attache pour la parole contradictoire
de la grace », R. BULTMANN, ibid., p. 503.

* Nous remercions P. BUHLER, professeur de théologie systématique 4 I'Université
de Neuchatel, de nous avoir suggéré cette piste.
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originelle comprise comme la mise en mouvement d’un esprit qui aspirait i se
reposer dans le vrai Dieu est étouffée. La prédication chrétienne se doit d”in-
terpeller le théisme qui fait de Dien une force lointaine, inopérante et inoffen-
sive. En d’autres termes, elle doit combattre 1a sanctvarisation de Dien.

4, Le verdict

Un texte biblique fréquemment cité dans le débat sur la théologie naturelle
illustre bien la position herménentique de R. Bultmannn que nouns avons faite
nétre. Le disconrs que Luc met dans la bouche de Paul sor 1’ Aréopage d'Athénes
(Ac 17, 16-34) reflete bien le dooble mouvement du rattachement et de 1’ opp-
position.

Le verset qui sert de légitimation A la connaissance naturelle de Diewn est
ainsi formuolé : « Quand je parcours vos rues, mon regard se porte en effet
souvent sor vos monuments sacrés, et J'ai déconvert entre antres un autel quoi
portait cette inscription : « Au dien inconnu ». Ce que vous vénérez ainsi sans
le connaitre, ¢’est ce que je viens, moi, vous annoncer » {Ac 17, 23). R. Bult-
manti commente ainsi « Lorsque Paol déclare : « Le dieu inconnu que vous
adorez, je vous 1'annonce », il reconnait qu’il y a guelgue chose de juste dans
chaque culte né de la peur. En Wi réside la question du seuol vrai Dieu parce
qo’en lai est contenn le savoir que 1'homme n’est pas son propre Seigneur » ¥,

Le pole de P'opposition apparait quant i lui dans I'appel 4 la repentance et
dans le rappel du jugement du Christ (Ac 17, 30-31).

Reste alors 3 prononcer le verdict. A notre avis, la théologie naturelle doit
étre acquittée au bénéfice du doute. Mais nous assortissons notre sentence
clémente d'une condition. Pour éure pleinement réhabilitée, la théologie nawrelle
peut et doit accepter un travail de rééducation. La mise en chantier de ses
postulats lni sera assurément d’one grande utilité. Repenser son idée précongoe
de Dien lui permettra de comprendre, de facon nouvelle, sa relation au Dien
qui libére et 'aidera ainsi & mienx se comprendre dans le monde.

# Prédication de R. BULTMANN, in Marburger Predigien, Tiibingen, J.C.B. Mohr,
1956, -p. 2-13. En francais, in ETR 1984 n”® 4, trad. F. VOUGA, p. 456. Les termes
« question » el « savoir » sont sonfignés par nons. Poor une évaloation systématique de
ce lexte, nous renvoyons 4 P. PAROZ, Foi ef Raison, op. cir., p. 160. Pour les implications
pratiques dans le domaine de la catéchése, voir P.-L. DUBIED, Apprendre Dieu a
Padolescence, Gendve, Labor et Fides, 1992, p. 103-107. Ces ouvrages contiennent
également des indications de commentaires exégétiques sur ce texte du livre des Actes.



CHAPITRE VIII
Statut de la religion émotionnelle

«Il est essentiel de tenir
compte de la permanence de ces
demandes religieuses traditionnel-
les et d’assumer positivement cette
réalité plutdt que de la trainer
comme un boulet » ',

J.-P. Willaime

Quel statut accorder a la religion (en particulier dans ses dimensions magi-
que et sacrée) an regard de notre patrimoine réformé ? Pour répondre 4 cette
interrogation, nous allons fractionner la difficulté et avancer pas a pas. Tout
d’abord, nous examinerons I’héritage de la théologie dialectique concernant la
religion. Ensuite, nous analyserons la valeur de la religion dans sa dimension
fondamentale, 2 savoir le sacré. Enfin, enrichis par ces deux perspectives, nous
pourrons répondre A 1'une des questions centrales qui a motivé notre travail :
que faire de ]a demande rituelle que les distancés nous adressent ?

1. La théologie dialectique et la religion
I.1. L’intention fondamentale de la théologie dialectique

« Historiquement, l'expression « théclogie dialectique » désigne les tentati-
ves de K. Barth, de R. Bultmann, d’E. Brunner, de F. Gogarten et de leurs amis,
poursuivies entre 1920 et 1930, pour sortir des impasses auxquelles le libéra-
lisme et le christianisme social avaient conduit 1a théologie, sans retomber dans

' J..P. WILLAIME, « L'Eglise : une institution socialement pertinente », in Foi et
vie, n° I-2, janvier 1980, Panis, p. 53.
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les difficultés d’une restauration de 1’orthodoxie » %, Les dates ci-dessus indi-
quent 'impulsion initiale *, mais il parait injuste et de surcroit naif de reléguer
la théologie dialectique dans le passé*. En ce qui concerne notre problématique,
I'héritage de la théologie dialectique parait ambigu. Positivement, la théologie
dialectique a permis de savvegarder la spécificité du christianisme au temps
d’un panthéisme qui se voulait national-soctaliste. Négativement, si 1’on se place
du point de vue de la Wirkungsgeschichte, force est de reconnaitre gu’elle n'a
pas pris en compte réellement les demandes hétérodoxes de la religiosité po-
pulaire. Notre examen de la théologie dialectique ne sera en rien une restaura-
tion orthodoxe ou doctrinaire. Les lignes qui suivent sovhaitent pourtant rendre
justice & un passé théologique et elles aimeraient en effectver la reprise hermé-
neutique avec liberté. 1l nous faut évoquer une raison supplé mentaire qui nous
incite A nous pencher sur cet héritage : le barthisme >, que nous le voulions ou
non, a marqué potre contexte suisse romand et frangais.

Dans la suite de ce chapitre, nous reprenons 1'héritage de cette théologie, en
nous limitant a la question du statut de la religion. Notre analyse de la religion
des distancés requiert que nous nous interrogions sur son statut théologique, en
particulier sur ce qui a trait au sacré. Pour traiter cette question correctement,
it nous faut décrire brie¢vement I’intention fondamentale de la théologie dialec-
tique.

? G.-Ph, WIDMER, « La dialectique en théologie », in J.-L. MARION et Alii, Ana-
logie et dialectique, Essais de théologie fondameniale, sous la direction de P. GISEL et
Ph. SECRETAN, Geneve, Labor ¢t Fides, coll. Lieux théologiques n® 3, 1982, p. 219.

? Du point de vue théologique, on peut dire que deux séismes ont modifié de fagon
décisive e paysage théclogique de la premidre moitié de ce sidcle. Le premier a été
provoqué par le Romerbrief de K. Barth (la premigre édition a paru en 1919} et le
deuxiéme, dont les répercussions n'ont ét€ pergues que beaucoup plus tard, par I'article
de R. Bultmann sur la mythologie paru en 1941, C’est la raison pour laquelle nous nous
attacherons particuli¢rement & ces deux essais. L'influence de D. Bonhoeffer, elle aussi
décisive, s'est épanouie nltéricurement,

* Pour mesurer la vitalité de la pensée barthienne, on consultera I'ouvrage collectif,
Karl Barth, Genése et réception de sa théologie, trad. B. CORSET, P. GISEL (éd),
Gendve, Labor et Fides, coll. Licux théologiques n® 11, 1987.

* Nous entendons par 13, une monvance théologique qui a repris, parfois en les
radicalisant er parfois en les distordant, les découvertes théologiques de K. Barth. Le
principal découvreur et vulgarisateur de K. Barth est un pasteur frangais : Pierre Maury.
1! devient le diffuseur et I'éditeur du théologien bélois en France ¢t en Suisse romande.
On retiendra également la figure de R. de Pury, qui, a Ifinstar de K. Barth, prit coura-
geusernent fait et cause pour la résistance contre le nazisme et le paya par un séjour en
prison. Les Neuchételois ne restzrent pas a I'écart dans cette diffusion de la vague bar-
thienne. Voir A ce sujet : B. REYMOND, Théologier ou prophéte ? les francophones et
K. Barth avamt 1945, Lausanne, 1'Age d’homme, 1985,
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Si I’on examine dans le détail la galerie de portraits rangée sous I'étiquette
« théologiens dialectiques », on constate que chacun d’entre eux suit sa pensée
propre. On se méprend lourdement sur le sens et la portée de cette théologie si
on la réduit 2 un sysiéme, pire encore a quelques slogans. C’est dire qu’« un
énoncé théologique n'est done pas vrai parce qu'il exprime un contenu qui a
une valeur intemporelle. 11 est vrai au contraire quand il fournit la téponse 2 la
question constituée par la situation concréte a laquelle il appartient lui-méme
en tant qu'exprimé. [...] Ce n’est pas le dit isolé mais le dire qui est soumis 3
la question de la vérité » *. Pourtant, nous pouvons dégager I’orientation fonda-
mentale de ce courant. La théologie dialectique reste fidéle a1'intention premiére
de la Réforme. Comme cette demiére, elle tente de clarnifier les rapports entre
I'homime et Dieu. A la suite de G. Ebeling, on peut dire que la spécificité de
la théologie réformée n’est pas A chercher d’abord dans ses lieux théologiques,
mais dans sa méthode herméneutique qui se caractérise par le sens de la dis-
tinction. Ce demier permit jadis 3 M. Luther de redécouvrir I'Evangile de fagon
nouvelle, occasionnant il est vrai une rupture avec le catholicisme et les en-
thousiastes de son époque. Ce méme souci de la distinction anime les théologiens
dialectiques. Par exemple, ils soulignent I'opposition entre Dieu et I'komme ou
encore entre la foi et la religion. La théclogie dialecaque dans son entier peut
étre comprise comme une maniére de sauvegarder !'altérité de Dieu. Elle se
bat sur deux fronts: 1'un théologique et I'autre politique. Elle s’oppose a la
théologie libérale, qui avait fait de Dieu ’expression des aspirations humaines
les plus hautes et I’avait ainsi réduit 4 des idées. Au plan politique, elle proteste
vigourensement contre 1'idéologie des Deutsche Christen qui avaient fait de
Dieu un simple préte-nom pour 1égitimer le messianisme hitlérien. Face & ces
deux courants, K. Barth, R. Bultmann et D. Bonhoeffer vont insister sur le fait
que Dien nous rencontre dans la contradiction. La théologie dialectique souli-
gne ainsi la différence qualitative entre Dieu et I'homme.

1.2. La méfiance des théologiens dialectiques face a la religion’

La crise provogquée par la révélation met en cause la religion. Pour explici-
ter en quelques lignes la position des théologiens dialectiques, on peut recourir
4 une image. Pour eux, la religion, ¢’est-a-dire Iattitude des humains a I’'égard
de la divinité, ressemble 3 une échelle que I'homme se construit lni-méme pour

® R. BULTMANN, « "La signification de la théologie dialectique" pour la science
dn Nouveau Testament » {abrégé par la suite : « La signification de Ia théologie »], in
Foi I, ap. cit, p. 132.

7 Dans cette section, nous ne reprendrons pas la position de R. Bultmann. Cet auteur
n'a pas fait de la religion le fer de lance de sa critique. Comme nons I'avons vu, sa
préoccupation centrale est d’une part de poser la pertinence de la question de Dieu pour
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atteindre Dieu. Cette entreprise apparait prométhéenne et vaine : prométhéenne,
car Phomme n’a pas les moyens d’atteindre le ciel divin ; vaine, parce que c'est
Dieu lui-méme qui se met en quéte de I’'homme. La seule attitude humaine
correcte réside donc dans wne réceptivied confiante de la grice de Dieu. La
religion est donc placée tout entigre sous le sceau de la critique. Interrogeons-
nous plus avant sur les raisons qui motivent une telle réticence.

L'opposition entre révélation et religion chez K. Barth

Pour K. Barth, la source et la finalité de toute théologie doivent se mesurer
au seul critére de « la Parole de Dieu », autrement dit de Ia révélation advenue
en Jésus-Christ. Averti des dangers du libéralisme, ce théologien porte tout son
effort & dégager la norme ultime de la théologie. L’homme, en particulier sa
religiosité, ne saurait en devenir le sujet principal. C’est sur la toile de fond
positive d'un Dieu réconciliant 1a créature avec lui-méme qu’il faut comprendre
la dichotomie gu’instaure K. Barth entre la religion et la révélation®. La dia-
lectique foi et religion est assimilée a la dialectique Loi et Evangile. De méme
que le pécheur est justifié par pure grice, la prétention religieuse est authenti-
fiée par le Christ seul. Tout est en effet possible 4 Dieu, méme de sauver la
religion ! La thése de 1’assomption (Aufhebung) de la religion® assigne une
place restreinte 2 la religion, elle est « [...] une possibilité humaine et, comme
telle, une possibilité limitée, A laquelle 5'oppose, éprouvée en soi et assurée, la
liberté qu’a Dien de faire griice 2 I'homme » *°. La religion est assimilée 2 la
loi ; comme telle, elle est un instrument de malédiction, car elle cherche A
maitriser Dicu. La prétention religiense est dangercuse, car elle permet a
I’homme d'oublier sa limite de créature. Elle doit étre crucifiée : « A Golgotha,
avec toutes les possibilids humaines, la possibilité¢ religieuse, elle aussi, est
sacrifiée et abandonnée a Dieu. [...) Golgotha marque la fin de la 10i, la limite
de la religion » "'

I"'homme d'aujourd’hui et d'autre part de lui offrir les moyens de répondre a cette
interrogation. Le modele « rattachement et opposition », que nous avons ulilisé pour
repenser le modéle de la théologie naturelle, s’applique également A la religion. Face
aux principaux courants philosophiques et religieux de leur temps, les écrits néatesta-
mentaires se caractérisent & 1a fois par leur rattachement et leur opposition. R. Bultmann
miontre la pertinence de son modéle, ¢n confrontant le message du Nouveau Testament
4 la philosophie hellénistique populaire, 3 la théologie nawrelle du stoicisme, aux reli-
gions hellénistiques & mystéres ainsi qu’a la gnose.

¢ Du point de vue farmel, c’est chez lui qu’on trouve en premier cette distinction.

* Voir K. BARTH, Dogmatique, Premier volume, tome denxiéme**, fabrégé par la
suite © Dogmatique I/2*¥), wad. F. Ryser, Genéve, Labor el Fides, 1954, p. 71-147.

'" K. BARTH, L'épitre oux Romains, op. cit,, p. 224.

"' tbid., p. 227. 11 est significatif que ce soit le chapitre 7 de 'Epitre aux Romains
qui serve de support & K. Barth pour les développements sur les limites, le sens et la
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La discontinuité emire le christianisme authentiqgue et la religion chez D.
Bonhoeffer'?

L’analyse bonhoefférienne de la religion a souvent été réduite a son seul
aspect sociologique. Centains critiques ont considéré que le seul vrai D. Bon-
hoeffer s’exprimait dans ses notes et lettres de captivité . Ils n’ont retenu que
le constat historique de la critique bonhoefférienne. Ils en ont faif ainsi un vi-
sionnaire, génial ou honni, qui aurait prédit 1a fin de la religion en prénant un
homme devenu majeur. Il faut corriger cette présentarion hitive. D'une part,
dans I'ceuvre de D. Bonhoeffer, ia critique théologique de 1a religion est présente
dés le début, notamment dans les prédications, dont celle mentionnée en note
et prononcée pendant son vicariat 3 Barcelone ', D’autre part, cet autenr instaure
une discontinuité entre le christianisme authentique et la religion. Le lieu théo-
logique de la religion est la Loi comprise dans son sens paulinien. « L’affran-
chissement de la circoncision est aussi la libération de la religion » . La criti-
que de la religion, et I’affranchissement nécessaire qui en découle, ont leur
origine, chez D. Bonhoeffer, dans un triple constat : historique, comme nous
venens de le rappeler trés brigvement, phénoménologique, et théologique. Re-
prenons ces deux derniéres caractéristiques.

— Pour notre auteur, Jes deux composantes fondamentales de la religion sont
la métaphysique et 1'intériorité %, L’ homme doit apprendre 4 s’affranchir de ces
deux composantes. C’est en cherchant Dieu dans le présent qu’il se libérera de
la métaphysique : Dieu ne doit étre ni le Deus ex machina ni le Dien bouche-

réalité de la religion. En effet, il permet & ce théologien d’assimiler la religion a la loi
(ibid., p. 231) qui retient I"homme captif du péché (ibid., p. 325) et i laquelle il faut
opposer la liberté souveraine de Dieu qui seut renouvelle et régénére I"homme prisonnier
de I’empire du péché. Dans cette optique, « [...] lareligion, c’est 'adversaire de homme,
I'adversaire déguisé en son plus fidéle ami [...]. Elle est le plus dangereux des adversaires
que I'homme ait¢ (4 part Dien) en deca de la mort. Car elle est [...] la possibilité de ne
pas oublier Dieu. Elle est, au sein du monde du temps, des choses et de I'homme, le
fien ol s’exprime, d’une maniére insupportable, la question : qui donc es-tu ? », (ibid.,
p. 258). La religion devient I'illustration du célebre verset: « Effectivement, je ne com-
prends rien & ce que je fais : ce que je veux je ne le fais pas, mais ce que je hais, je le
fais » (Ro 7, 15).

12 Pour cette présentation, nous suivons librement G. EBELING, « Die nichi-religitise
Interpretation biblischer Begriffe », in Wort und Glaube, Tiibingen, J. B. C. (P. Siebeck)
Mohr, 19622, p, 90-160, en particulier p. 123-133,

P Les Jettres les plus souvent évoguées sont celle du 30 avril 1944 et celles des 16
et 18 juillet 1944. D. BONHOEFFER, Résistance, op. cit., p. 287-29] et p. 363-369.

4 D. BONHOEFFER, « Rechtfertigang und Religion », in Gesamimelte Schriften,
Band 5, Seminare Vorlesungen Predigten, [abrégé par la suite | Gesammelte Schriften
5], Miinchen, Chr. Kaiser Verlag, 1972, p. 417-423.

5 I». BONHOEFFER, Résistance, op. cit., p. 290.

16 Chez D. Bonhoeffer, ce terme équivaut 4 « individualisme ».
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trou ', 11 n’est pas a chercher dans un inconnu, un ailleurs de la vie, dans ce’
que nous ne connaissons pas encore, mais il doit nous aider & vivre ici et
maintenant. L’homme doit également proscrire la religion de 'intériorité, car
celle-ci cherche la sécurité, 1’absence de tracas ‘. La divini®€ ne peut servir de
prétexte a la création d’une zone religieuse qui ressemblerait 4 un havre de paix
nous protégeant des tourmentes de I’existence. Dieu est celui qui vient a la
rencontre de I"homme dans le monde, pour le rendre responsable de celui-ci.
Le ceeur de la recherche bonhoefférienne se situe dans cette volonté de relier
le monde de Dieu et le mende de 'homme. Jamais ces deux réalités ne sont
confondues, jamais elles ne sont totalement séparées. Christ pénétre I’ensemble
des réalités humaines.

— Du point de vue herméneutique, la foi chrétienne eile-méme est 4 I’origine
du processus de désacralisation ', En raison méme de la tension inhérente au
message biblique, il faut interpréter non-religieusement le christianisme. Cette
tension s’explicite dans le fait que le christianisme a toujours ét€ une forme de
religion, mais que, pour le comprendre, il §’agit d’interpréter le kérygme en le
délivrant de I’équivoque mythologique. Du point de vue christologique, le Sei-
gneur qui régne sur le monde et qui revendique la totalité de mon existence est
le crucifié. L’action de Dieu en Jésus-Christ bouleverse notre idée de Dieu. Ce
dernier ne nous aide pas par sa toute-puissance, mais par sa faiblesse et ses
souffrances. Le chrétien est appelé & vivre dans la suivance du Christ souffrant,
Sen chemin n’est pas I’ascése ou la fuite, mais étre chrétien ¢’est &tre rendu
pleinement an monde et a sa réalité problématique *.

1.3. Le legs de la théologie dialectique concernant 1a religion
Les acquis de la théologie dialectique

Malgré certains excés et dérapages, que nous examinerons par la suite, il ne
faut pas abandonner I’analyse perspicace de la théologie dialectique concernant
la religion. Nous aimerions exposer les raisons qui nous incitent a ne pas revenir
en arriére sur la distinction révélation / religion. Seule cette distinction permet
de dire clairement I'eriginalité de I’offre chrétienne. Elle nous aide & signifier
la rupture entre 1’aspiration religieuse des hommes et la croix du Christ. Nous
avons dénombré sept motifs soulignant la nécessité de faire fructifier 1”héritage
de la théologie dialectique.

I D. BONHOEFFER, Résistance, op. cit., p. 290, 352 et passim.

'* Voir par exemple le sermon suivant ;: D, BONHOEFFER, « Religion und Gliick »,
in Gesammelte Schriften 5, p. 458-463.

** Yoir O. BONHOEFFER, Résistance, op. cit., p. 294.

® Ibid, p. 367.
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- La religion isole et sépare. Elle sacralise des temps et des lieux. Elle
instaure ainsi des provinces dans la vie. Or, le propre de la foi chrétienne est
d’accepter le Christ comme Seigneur sur la vie tout entiére. Méme si ’existence
se déroule devant plusieurs instances, la vie spirituelle en Christ consiste 2 re-
trouver le centre de gravité de toutes les activités, Elle permet de retotatiser son
existence devant Dieu.

- La religion, en tant qu'activité humaine qui cherche 3 maitriser le divin,
sert indirectement la tentation de chaque homme de s'ériger lui-méme en maitre.

- La révélation, telle qu’elle est présentée par les théologiens dialectigues,
sauvegarde la (ranscendance de Dieu. Autrement dit, elle définit Dien comme
un extra nos. Elle décentre ainsi '’homme de lui-méme en lui montrant les
nouvelles possibilités d’une existence au service de Dieu et du prochain,

- Renoncer a la distinction entre révélation et religion nous soumet aux
coups de boutoir des critiques feuerbachienne et freudienne de la religion. Seule
une théologie de la croix peut argumenter contre le reproche qui assimile Dien
aux projections humaines.

— Cette distinction entre révélation et religion offre un contrepoids critique
contre toutes les formes religienses qui dégénérent en fanatisme idéologigue.

- En instruisant une apologétique & partir de la dimension religieuse de
I’homme, on accrédite I'idée d’un panthéisme, donc d'un dieu de partout et de
nulle part.

- La religion cultive le désir de 'homme de connaitre I’ au-deld. Elle aiguise
sa soif de dépasser ses limites. Elle risque de I’amener 4 un mépris de la vie
qui se déroule ici et maintenant. Elle peut aussi jouer le rdle de calmant de
I’angoisse, lui laissant entendre gu’il peut par lui-méme vaincre ses craintes une
fois pour toutes. Au contraire, la foi chrétienne en la résurrection a Ie courage
de faire F'aveu de son ignorance au regard des réalités dernigres. Elle ne com-
munique pas un savoir sur 1'au-deld, qui calmerait P'inquiétude et la curiosit€,
Mais, positivement, en tant que lecture inversée de la croix, la résurrection aide
4 assumer le présent, 4 vivre ici et maintenant en nouveauté de vie sous le si-
gne de 'espérance.

En conclusion, cette lecture théologique de la religion garde toute sa perti-
nence comme instance critigue. Elle nous permet d’évaluer nos atticudes reli-
gieuses. Elle joue le r6le de garde-fou et nous évite de tomber dans une sépa-
ration ontologique de la réalité. Elle nous garde de supprimer I'altérité de Dieu.
Elle nous assigne notre juste place dans e monde.
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Les distorsions dans Uinterprétation de la théologie dialectique

Dans ce qui suit, nous tenterons de comprendre les effets négatifs, provoqués
par certains émules des théologiens dialectiques. Nous avons repéré les fansses
interprétations ci-dessous, particuliérement lourdes de conséquences pour une
pastorale avec les distancés.

— La distinction révélation / religion s’est muée en une opposition foi / re-
figion. La foi est comprise alors dans un sens fidéiste. Elle est devenue une
grandeur humaine qui permettrait de juger les valeurs négatives de la religion.
Les croyances quant i elles sont reléguées dans les lieux de la superstition et
de la magie. Elles sont considérées comme non-€laborées et paiennes. Cette
dichotomie abusive a entrainé une conception élitaire de la foi. La hiérarchisa-
tion entre une foi soi-disant pure et la religion comprise comme un mal néces-
saire dont il fallait bien s’accommoder a accentué les tensions entre les praci-
guants occasionnels et les pasteurs. Ce modgle de rupire, et de polarisation
christologique extréme, a entrainé des stratégies pastoraies marguées soit par
I’ oppaosition, soit par ia condescendance.

- La distinction révélation/religion a été considérée comme objective et
démontrable. Elle s’est muée en opposition entre christianisme et antres croyan-
ces. Cette lecture erronée a occulté le fait que K. Barth et D. Bonhoeffer ont
effectué une lecture théologique de la religion, en contexte de chrétienté. Tis
placent toute religion sous le signe de la crise, y compris la religion chrétienne.
Cela impligue qu’ils n'émedent pas de jugement de valeur sur les religions non
chrétiennes. On ne peut donc s’autoriser de leurs réflexions pour déduire une
sorte de supériorité constatable de la révélation chrétienne.

- La maniére monolithique et objective de comprendre la révélation a en-
trainé une certaine maniére d'évangéliser, qui se caractérise a la fois par une
communication directe de la foi chrétienne et par son refus de tout dialogue
avec les autres courants religieux?'.

— Linsistance légitime sur la proclamation de la Parole a été comprise
comme une insistance sur la prédication. Or cette notion &tait saisie de fagon
ample dans la théologie dialectique. Aujourd’hui, P'expression « proclamation
de I’'Evangile » a pris le sens restreint de « prédication dominicale ».

H Pour ces distorsions, nous nous sommes inspiré librement de K. BLASER, « Une
approche théologique des religions », in Revue de théologie er de philosophie, vol. 120,
{988/1, Lausanne, p. 179-194.
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2. Prise en compte et dépassement de la dimension sacrée

Entre une reprise inconditionnelle et un abandon total des assertions des
théologiens dialectiques concemant la religion, un chemin praticable s ouvre
devant nous, 4 condition de reprendre pour le contexte de cette fin de siécle la
question suivante : qu’en est-il de la religion et de sa dimension fondamentale
(le sacré), tant du point de voe sociologique que théologique ?

La manid¢re dont on envisage le sacré et le phénomene de la sécularisation
(qui est son corollaire) infére constamment dans le débat théologique. Les
présupposés sonvent implicites qui en découlent gnident la pastorale avec les
distancés de 1'Eglise. Il est donc nécessaire de se meitre au clair sur le sacré et
la sécularisation. Qu’en est-il anjourd’hui de ces deux grandeurs et comment
les évalver ? Nous répondons en trois étapes. Dans un premier temps, nous
examinerons théologiquement les aspects que nouns pouvons tirer de I’Ecriture
concernant la dimension sacrale de la religion. Puis, dans un deuxiéme temps,
nous évaluerons le sacré et la sécularisation. Enfin, dans un troisiéme temps,
nous procéderons a une articulation entre le sacré et le profane en montrant
quelles en sont les implications pour les demandes rituelles des distancés.

2.1. Approches bibliques du sacré

Dans I'Ecriture, le sacré est présent dans ses deux dimensions essentielles
par I'espace toat d’abord (que I’on songe ici 4 'importance do temple dans
I’ Ancien Israél), par le temps ensuite (on se souviendra du réle primordial que
jouent les fétes et en particulier Ie sabbat). Pourtant, les écrits bibliques attestent
d’une subversion du sacré. La stratégie des auteurs bibliques ressemble & celle
du cheval de Troie. Ils pénetreat le sacré pour mieux le faire éclater. Pour étayer
cette affirmation, nous dégageons les dominantes snivantes :

- La pensée hébraique instaure une mpture entre les processus de sacrali-
sation et le coeur de la religion d’1sragl. Elle disjoint le sacré du religieux™. Le
lecteur du livre de I’ Ancienne Alliance ne peut qu’étre frappé de la constance
avec laquelle les auteurs bibliques, et singulidrement les prophéies, ont cherché
a se démarquer par rapport aux cultes des Baals ainsi que par rapport anx mythes
de la nature. Le sacré est contesté, mais sans cesse il renait. Le combat contre
la sacralisation doit donc é&tre permanent. Cette formulation abrupte mérite
quelques nuances. Dans le chapitre consacré a la conquéte du pays de Canaan,
G. von Rad montre bien qu’lsraél a d’abord assimilé (en les démythisant) des
éléments des religions cananéennes. Ce n’est que bien plus tard que « [...] dans

# Voir P. RICOEUR, « Manifestation et proclamation », art. cir., p. 65.
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le cadre de la théologie dentéronomienne, Israél a regardé toute adoption ou
toute inspiration des usages cultuels cananéens comme la forme la plus grave
de I'apostasie envers Yahvé » 2.

— §opposant au cycle répétiuf du temps caractérisant le sacré, la foi d"Israél
s'enracine dauns 1'histoire. Elle décrit un Dieu agissant dans Uhistoire. Elle se
base sur des événements fondateurs et des hants faits, dans lesquels elle déchiffre
I'intervention de la main de Yahvé™, La particularité de la religion isralite se
joue dans cette parole kérygmatique, comprise par la foi comme une succession
d’actes libérateurs de Dien, repérables dans 1a multiplicité des genres littéraires.
Le Dieu d’'Isragl fagonne de part en part 1"histoire tourmentée de son peuple.
Yahvé et Sa loa, qui permet i I'lsraélite de rester fidele, deviennent ainsi les
seuls critéres du sacré,

— Isragl a mis progressivement 1’accent sur le monothéisme de Yahvé, et
¢’est au nomn de ce Dieu umque que les auteurs de 1’ Ancien Testament remet-
tent en cause une conception sacrale de I'univers. En soulignant 'exclusivisme
de la foi en Yahvé, ils operent un retournement par rapport 3 la conception
dominante des antres religions. Pour illustrer ce processus, mentionnons le ré-
cit sacerdotal de la création (Gn 1, 1-31)%. Les rédacteurs sounlignent, par le
biais d'une parole performative, que Yahvé n’est pas une force irnmanente 2 la
nature, mais qu'il en est le sonverain absolu. L*homme, quant & lui, est promu
au rang de gérant responsable de la création. Face aux cosmogonies dn monde
ambiant, en ' occurrence babyloniennes, Israél confesse, dans un hymne, I'équi-
valence entre le Dieu libératenr et le Dieu créateur. Cette proclamation n’exclut
pas les manifestations du sacré - compris dans le sens du numineux. Le récit
de la vocation de Moise (Ex 3, 1-15) nous en donne un bel exemple. Mais de
fagon significative, cette irruption du sacré débouche sur une parole. Dans ce
récit, la manifestation de Dieu dans le buisson ardent ouvre tout a la fois sur
la promesse qui culmine dans le don du nom et sur I’'envoi en mission. Le
propre de la conception du sacré dans I'Ancien Testament tient dans cette
concentration sur 1a sainteté de Yahvé,

— La sainteté de Yahvé revendique non seulement un espace ou une partie
de '’homme, mais elle s’étend & I"ensemble de la terre et des vivants. Elle est
ainsi liée & sa gloire. Yahvé ne se laisse enfermer ni dans son temple ni dans
"arche. « [...] le Dieu d'Isragl franchit lui-mé&me 1a séparation si soigneusement

2 G. VON RAD, Théologie I, op. cit., p. 32.

¥ Jbid., p. 98.

# Voir G. Von RAD, La Genése, trad. E. de PEYER, Genéve, Labor et Fides, 1968,
p. 61, qui note que Ja transmission du récit « (... allait de pair avec une purification et
une dissolation tonjours plus fortes de tous les éléments mythiques ». A cet égard, ce
récit est absolument nnique dans la série des cosmogonies des antres religions.
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marquée entre le sacré et le profane » 2. La revendication de Dieu sur le monde
est radicale et globale.

~ La désacralisation comporte nne revendication du droit de Dieu. Elle im-
plique une dimension éthique ¥, i savoir la réhabilitation de la justice de Dieu.
Les instructions deutéronomiques jouent ici le réle de révélateurs significatifs.
L’homme a tendance a sacraliser le produit de la terre et les biens matériels.
Le deutéronomiste invite 1'Israélite A replacer ses richesses sous 1’égide de la
sainteté du Dien d’Isragl. Ce recentrage s’effectue par le biais du pélerinage et
de I'offrande. Pour expliciter notre propos, citons un extrait du chapitre 14 do
Deutéronome : « Tu préléveras chaque année la dime sur tout le produit de ce
que tu auras semé et qui aura poussé dans tes champs. Devant le Seigneur ton
Dien, an lieu qu’il aura choisi pour y faire demeurer son nom, (u mangeras la
dime de ton blé, de ton vin nouveaw et de ton huile, et les premiers-nés de ton
gros et de ton petit bétail ; ainsi, tu apprendras i craindre le Seigneur ton Dieu
tous les jours » (Dt 14, 22-28). L’obligation de la loi de 1a dime et I'injonction
aox Israélites de consommer d’un coup le dixieme de leurs produits dans une
féte invitent les Hébreux A se détacher de leurs possessions. Les instructions du
code deutéronomique*® déjouent ainsi la dérive de la sacralisation. La remise
en question est radicale : toute 1a logique de la sacralisation et de la fascination
des possessions qu’elle implique est brisée, Le bénéfice de la profanation est
double. D’abord, les biens de "homme sont remis dans leur véritable lumiére.
Toutes les richesses sont des dons de Dieu, "homme a trop tendance a I’ oublier.
Ensuite, ce processus contrecarre la peur qui se loge dans la crainte de manquer
et de n’ avoir plus assez de réserves pour le futur. En exigeant une consommation
immédiate des biens, il prend & revers I’angoisse de I'avenir. Les richesses
perdent ainsi leur pouvoir magique : Villusion d’une garantie absolue de sécu-
rité€ est débusquée. Nous nous sommes permis de commenter un peu plus lon-
guement ce texte, parce qu’il souligne le cdté positif de la désacralisation.
Celle-ci devient le lien d'une pédagogie qui permet a 1'homme de se libérer
des choses auxquelles il était par trop attaché. La legon est rude, mais en méme
temps salutaire, car elle permet de s"ouvrir aux besoins des plus démunis. La
désacralisation opérée par les courants prophétiques, dont les plus connus sont

* ). SPERNA WEILAND, « Analyse du mot « Qadosch » », in Le saceé, ap. cit., p.
234. Ces constals som tirés d'une fine analyse du récit de la vocation d’Esaie {Es 6,
1-13).

? Pour une analyse précise de la racine q-d-sh et de ses dérivés « qadosch » et
« godesh, » on lira avec profit E. BERTOLA, « Le sacré dans les plus anciens livres de
la Bible », in Le sacré, op. cit., p. 219.

% Pour cette interprétation, nous suivons R. BOISSONNARD et F. VOUGA, « Pour
une éthique de la propriété, Essai sur le Deutéronome », in Bulletin du CPE »n° 1-2,
Gendve, mars 1980,
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ceux d’Amos on d’Osée, va dans le méme sens. Elle atteint de plein fouet 1a
religion israélite, lorsque celle-ci s’érige en rempart contre Dieu et se procure
des alibis pour se dérober anx tiches élémentaires de la solidarité. Sans harmo-
niser indiiment la mosaique haute en couleurs des traditions prophétiques, on
peut relever 12 aussi I’exclusivisme de Yahvé, qui revendique pour lui non
seulement I’histoire, mais également son accomplissement eschatoclogique. A
chague fois, un homme, désigné par Diew et souvent contre son gré, se léve
malgré tout et proclame, & temps et 4 contretemps, la scuveraineté de Dieu.

- Pour comprendre la profanation opérée par Jésus — tel qu’il est présenté
dans les Evangiles synoptiques - & 1’égard du sacré, il faut saisir I’ampleur des
pesanteurs religieuses qui régnent au Jer siécle de notre ére en Palestine ; «[...]
la vie tout entiere est encadrée par des prescriptions rituelles el, dans leor saint
zele, les pharisiens imposent aux laics les prescriptions de pureté qui, a I’origine,
ne §’appliquaient qu’aux prétres ; ainsi la vie tout entigre revét, pour ainsi dire,
un caractére de sainteté cuiturelle. Tous les actes et toutes les entreprises de la
vie quotidienne sont soumis 3 la question de 1a pureté » . Ces prescriptions
rituelles, qui frisent parfois I’absurde, sont marquées par une invasion sans li-
mite du juridisme. Elles entrainent une obéissance d’ordre iégaliste. La vie est
engoncée dans le carcan du formalisme, scandée par des actions et des priéres
qu'il s'agit d’accomplir avec rectitude et précision. L’enjeu de cet accomplis-
sement est de taille. A I’obéissance est couplée I'idée de la rétribution divine.
« La conception juridique de I'obéissance a pour conséquence une conception
juridique de la rétribution divine. [...] sa transgression exige un chitiment juri-
dique déterminé »*°, Il régne une grande incertitude par rapport au salut. Dien
est véritablement compris comme le grand comptable qui, au jour du jugement,
mettra dans la balance les bonnes et les mauvaises actions de chacon. Une telle
compréhension, marquée par la casvistique et attisée par la peur du jugement,
ne peuvait qu’aviver un sentiment de scrupule et exacerber le souci de se dé-
marquer par rapport a tout ce qui s’écartait de la loi sacralisée. Ce contexte
éclaire I'attitude de Jésus qui apparait comme 1’anthentique libérateur. L’Evan-
géliste Marc se fait le moin le plus profilé de ce comportement. L’autorité
divine est conférée & Jésus qui est désigné comme le Fils de Dieu et ’annon-
ciateur de son Royaume. Certes, ce pouvoir se manifestera de fagon paradoxale.
Tout le chemin vers Jérusalem, culminant 3 1a croix, I’atteste. Mais ¢’est bien
avec autorité et une liberté inouie, que Jésus brise les tabous et délie les hom-

¥ R. BULTMANN, Le christianisme primitif dans le cadre des religions antiques,
op. cit., p. 73-90, en particulier p. 73.

¥ R. BULTMANN, ibid., p. 78. Voir égalemeni M. BAUMANN, Les paraboles et
le langage de changement, Mémoire de diplome de spécialisation post-licence en Nou-
veau Testament, polycopié, Université de Neuchétel, 1990.
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mes, les déchargeant des fardeaux mis sur levrs épaules par la ritualisation de
la vie. Les récits de controverses confirment 1'action sacrilége du Christ. Jésus
remet en question ce qu'il ¥ a de plus intouchable dans la société traditionnelle
juive : la famille qui transmet la vie et I'éducation. 11 n’hésite pas i briser la
solidarité de la parenté de fagon radicale et choguante*. La méme profanation
se lit face aux temps et avx lieux sacrés. On citera ici pour mémoire les paro-
les et les miracles de Jésus désacralisant une certaine compréhension du sabbat *2,
Au niveawn de Iattitude, on relevera que Jésus se fait le transgresseur de ce qui
est séparé. 11 brise [a barriére érigée entre les purs et les impurs. 11 guéric des
Iéprevx (Mc 1, 40-43). 11 va diner chez ceux qui sont mis au banc de la sociée
(Lc 7, 39). 1l fréquente les publicains et les prostituées. Ces remargues pourtant
ne nous permettent pas de faire de Jésus un simple profanateur qui viendrait
alimenter vne colére désacralisante. La finalité de I’attitude du Christ doit &tre
précisée. Sa radicalité touche, en fin de compte, une maniére défensive et au-
toprotectrice de comprendre la religion. Cette derniére permet alors de se sous-
traire 4 la volonté de Dieu, elle paralyse toute solidarité humaine authentique.
Jésus brise les barriéres 1égalistes et casuistiques, pour replacer le double com-
mandement d’amour dans sa juste perspective. La désacralisation, opérée par
Jésus, ouvre sur I'infinie variéeé des situations humaines en introduisant en son
ceeur 1'obéissance radicale due 4 Diew, ainsi que le respect et 1'amour dus 2
autrui.

- Nous revenons brigvement sur le scandale provoqué par la mise en croix
du Christ. Jésus apparait comme un blasphémateur délogé du monde. Dans la
perspective de 1'examen du sacré, il nous faut préciser en effet que parmi les
motifs fondamentaux de la condamnation de Jésus figure "accusation de bla-
spheme **, Méme si Jésus n’a pas blasphémé au sens littéral du terme, il est
certain qu’il a porté une atteinte grave 4 la religion juive en empiétant sur le
domaine de Dieu. L'attitude subversive de Jésus, mise en lumiére par les griefs
retenus par le sanhédrin 4 son encontre, touche bien le ceeur de ce que la reli-
gion juive avait de plus sacré : le temple et la Loi ™,

Concluons ce rapide parcours bibligue en soulignant que la perspective
ouverte par I'Ecriture n’est pas celle d'une simple profanation. La désacralisa-
tion est finalisée en vue de la décovverte de Dieu et de son agir dans le monde.
Elle entraine la sanctification de toutes choses. Le sacré est subverti en vue de

* Voir Mc 3, 20-21 et 3, 31-35.

2 Voir Mc 2, 28 et 3, 1-14. Le sabbat est en lui-méme déja une forme de désacra-
lisation, puisqu’il oppose le repos nécessaire A la sacralisation du travail.

3 On relira dans cette perspective Marc 14, 53-65 et les paralléles.

M F. BOVON, Les derniers jours de Jésus, Neuchitel, Delachaux et Niestlé, 1974,
p. 59.
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la manifestation eschatologique du régne de Dieu (déja présent, mais pas encore
accompli) sur le monde entier.

2.2. Le sacré est-t-il de retour ?

Aujourd’hui, le sacté a la cote. Av plan de la vie quotidienne, reconnaissons
que la dimension religieuse comprise comme un rapport an sacré n’a pas dis-
paru. Au contraire, le sacré semble envahir le profane. Nous vivons dans une
ére de sacralisation. Le sport en est I'exernple le plus patent. Le sacré, en tant
qu’objet ou lien investi d'une puissance, non seulement subsiste, mais il prend
de I’ampleur. 11 est simplement transféré dans des domaines qui jusqu’ici étaient
considérés comme profanes.

Que le sacré doive se conjuguer au ploriel frappe également. Cette remarque
n’aurait pas grande importance, si elle n’attestait  sa maniére un affrontement.
Aujoord’hui, nous n’assistons plus & un combat entre le sacré et le profane,
mais sous nos yeux se déroulent des conflits entre divers sacrés, Ces rivalités
sont suivies par le grand public. Quelques exemples donnent consistance 4 ces
propos. Qu’il nous suffise de rappeler 1a regrettable querelle qui eut lieu sur le
terrain du camp d’Auschwitz en 1987, Quelques sceurs carmélites voulurent
transformer en lieu sacré chrétien un haut lien de mémoire, sacré aussi, mais
d’abord pour les Juifs. La croix, embléme du sacré pour les uns, devenait pour
les autres signe de profanation. Elle devenait 4 proprement patler insupportable
pour les Juifs en cet endroit®. Dans un tout autre registre, nous mentionnerons
la querelle suscitée autour du film de M. Scorcese, La derniére tentation du
Christ {projeté en 1988). Les altercations qui éclatérent autour de ce film indi-
quent qu’un certain public chrétien sacralise Jésus de Nazareth, tandis que la
majorité de nos contemporains le considére cornme vn sirnple personnage his-
torique. Le mélange entre les cultures et les civilisations ne fait que raviver les
tensions autour du sacré. Nous songeons également & 1'épisode du port du voile
dans les &coles francaises®. Ces exemples montrent que le sacré revendique
non senlement une 1égitimité, mais encore un monopole. Par essence, le sacré
se fait envahissant. Indispensable pour les vns, il devient vite insupportable pour
ceux qui le subissent. De plus, 1a résurgence des sacrés pose de fagon cruciale
la question de la wlérance et, dans ce débat, les chrétiens sont particuligrement

pris & partie.

# Faliait-il une nouvelle fois blesser la mémoire du peuple juif ? Poser la question
de cetie maniére, c’est y répondre.

% Le débat autour de I’autorisation du port du voile dans le cadre de 1’enseignement
public continue d’alimenter régulierement la chronique et d’aviver tes passions.
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Le méme regain d’intérét pour les phénomenes religieux et le sacré se fait
jour au plan de la recherche. Ne sont-ils pas devenus avjourd’hui « [...] la co-
queluche des sciences humaines » ¥ ? On parle de leur retour, de leur métamor-
phose, de leur renouveau. Peu importe finalement. Ce qui compte, nous dit-on,
¢’est que leur présence est un fait. Cette résurgence du sacré a-t-elle invalidé
les réponses proposées par les théologiens dialectiques ? La critique théologique
de la religion semble en effet vouée aux gémonies. Reconnaissons que, sur ce
point, D. Bonhoeffer s’est trompé : il a prédit a tort I’avénement de ’homme
majeur et il a postulé 1a suppression de I’a priori religieux. Concédons également
que la pensée de ce théologien s'est muée en une école théologique partageant
le sort de tous les mouvements importants de Pesprit : elle est devenue un
courant parmi d’autres. Ces amendements accordés aux investigateurs du reli-
gieux et du sacré, il nous semble erroné de nier les effets de la sécularisation
que la théologie bonhoefférienne a provoqués a V'intérienr méme du christia-
nisme. « Ce mouvement, partant de la constatation d’une tendance générale A
la sécularisation, [...] revendique pour la lignée religiense judéo-chrétienne I'ini-
tiative d’une désacralisation généralisée » *8. 1l présente un caractere irréversible.
« Le mouvement vers 1’ antonomie humaine (j’entends par 14 la découverte des
lois selon lesquelles le monde vit et se suffit 4 Ini-m&me dans les domaines de
la science, de la vie sociale et politique, de I’art, de I’éthique et de la religion),
qui commence au X VIlle siecle environ [...] a atteint un certain ach#vement de
nos jours » >, Pour y voir plus clair, il nous faut distinguer deux phénoménes
4 Vintérieur de la sécularisation : A savoir le sécularisme et la s€cularité. Le
sécularisme représente le pendant négatif de la sécularisation en ce sens qu’il
reflete « [...] I’occultation de la foi chrétienne comme source d’une volonté de
culture »*°; 1a sécularité constitue le versant positif de 1a sécularisation en ce
sens qu’elle insiste sur ’engagement de I’homme dans le monde sans qu’il renie
sa vocation d'vn engagement auprés de Dieu. Eile a ét€ amorcée 4 la Réforme,
et personne ne peut nier qu’elle a contribué largement i I’émancipation et 4 la
mise en place de ['instruction généralisée et de la démocratie.

2.3. Evaluation théologique du sacré et de la sécularisation

Le retour du sacré et les effets durables de la sécularisation confirment les
constats que nous avons dégagés dans la premiére partie de notre travail. La

¥ G. VAHANIAN, L'utopie chrétienne, op. cit., p. 80.
% F.-A. ISAMBERT, Le sens du sacré, op. cit.,, p. 281,
* D. BONHOEFFER, Résistance, op. cit, p. 336,
G, VAHANIAN, L’wopie chrétienne, op. cit, p. 202.
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situation actuelle dévoile une réalité religieuse complexe. La lame de fond de
la sécularisation subsiste. Elle est attestée en particulier par la critique populaire
de la religion. Pourtant les vagues de la sacralisation déferlent aussi sur les eaux
de la religion.

Compte tenu de "héritage de la théologie dialectique, commeni nous situer
en tant que théologien et pasteur dans le contexte religieux qui est le nétre ?
Indiquons nos présupposés sur cette question a 1'aide de deux coordonnées.

— La sacralisation et la sécularisation sont deux phénoménes conjoints.
L’examen de la situation religieuse actuelle doit éviter de glisser dans le travers
fréquent de I'unilatéralité. En effer, tout se passe comme si les chercheurs
s'étaient mis d’accord au départ pour se spécialiser chacun dans son domaine.
Les uns se cantonnent dans 1’étude du sacré, les autres dans celle de la sécula-
risation. On assiste alors A un dialogue de sourds. Si notre matériau ne nous
permet pas de mesurer les évolutions profondes, il nous met en garde contre ce
danger de sectarisme sociologique : il nous faut regarder ensemble la sacrali-
sation et la sécularisation, et les mesurer 1'une par rapport a I'autre.

— Un théologien réformé accepiera !'apport positif de la sécularité, Face
aux sacrés qui affleurent dans tous les domaines, celle-ci s¢ dresse comme un
garde-fou important. Elle brise notre illusion toujours renaissante de vouloir
fabriquer (par la force si nécessaire 1) un monde entiérement chrétien., Nous
croyons qu'il est vain et illusoire d'utiliser le sacré comme levier apologétique
pour redorer le blason d'un christianisme qui apparait délavé a beaucoup de
nos semblables. Les questions posées par la démythologisation et par I'inter-
prétation non-religicuse des concepts bibligques demeurent. Le scandale de 1'in-
vraisemblance n’est pas gommé par la résurgence du sacré. La prise en compte
de la sécularité nous préserve de la tentation incamée par le grand Inquisiteur,
Les resacralisations auxquelles nous assistons aujourd’hui ravivent les dangers
de totalitarisme chrétien. La pertinence de toute religion se joue certes dans sa
capacité d'étre pleinement présente au monde mais elle lui laissera son auto-
nomie. La sécularité nous rappelle qu'a ce nivean I’enfer est vraiment pavé de
bonnes intentions. Rien n'est plus dangereux que de réver a une restauration
d’une chrétienté dont nous avons relevé le caractére partiel si 1'on se place aun
nivean de I"histoire des mentaljtés.

Nous sommes appelés ainsi A refuser deux tentations, celle de la sacralisa-
tion et celle du sécularisme. Nous avons dénoncé les dangers de la religion
dans sa dimension sacrée. Elle parque Dicu. Elle annihile son intervention. Elle
I’éloigne de la vie quotidienne, sacralisant du coup les valeurs humaines. De
plus, elle accrédite 1'idée d'un Dieu évanescent. Le sécularisme, quant a lui,
fait I'impasse sur la question de Dieu. L'homme étant maiwe de tout, 1'inter-
vention de Dieu devient inutile. Pour des raisons symétriques, nous constatons
qu’il faut écarter la sacralisation et le sécularisme. Il faut refuser la dichotomie
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de ia réalité, si cheére au sacré, et considérer comme inacceptable la pensée to-
talisante, strictement rationnelle, du sécularisme qui se ferme 2 toute transcen-
dance. Ces deux attitudes apparaissent comme deux tentations. En les dénongant,
nous ne nous cousidérons pas comme au-dessus de la mélée. Ap contraire !
Nous faisons ’aveu que ces deux impulsions sommeillent en chacun de nous.
Autrement dit, la siwation religiense joue le rble de miroir dévoilant ce qui se
passe dans la subjectivité de chacun. La sacralisation et le sécularisme dévoilent,
4 leur maniére, notre difficulté A accueillir une parole qui vient d’ailleurs. s
soulignent notre difficulté d’homme naturel, qui se scandalise devant I'incar-
nation. I est plus facile de se laisser entrainer dans I’exaltation du sacré ou de
se fermer 2 la transcendance que de faire nne place au Dieu-Homme ; la diffi-
culté ne date pas d’aujourd’hui. Le troisidme Evangile I’atteste 2 sa maniére
dans le récit de la naissance du Christ, oi il est raconté gu’ «[...] il n’y avait
pas de place pour eux dans la salle d’hdtes » (Lc 2, 7). Les autres Evangiles
.synoptiques font le méme constat, mais en finale de leurs récits. 1ls nous ra-
content la crucifixion hors des murs de Jérusalem, ce qui confirme hélas la
volonté des hommes de tous les temps de déloger ce Dieu-12 hors du monde V.
Face aux engouements du sacré et aux désenchantements du sécularisme, le
théologien rappellera également avec force que le secours de Dieu n’est pas du
ressori de I’homme. Dieu intervient selon sa liberté.

2.4. L’articulation du sacré et du profane

Avant de proposer une articulation entre la demande religieuse et notre in-
terprétation de 1'Evangile, nous ferons quelques constats qui profilent théolo-
giquement les découvertes de notre premiére partie.

11 en va peut-étre du sacré comme des illusions : le pire est de croire que
I'on peut vivre sans, En ce sens, M. Rose a raison de noter que le sacré est ce
gui donne du relief & la vie. Si plus rien n’est sacré, ni la vie ni la mors, alors
i quoi sert-il de vivre ?*? Chacun d’entre nous vit avec des éléments de sa vie
qu’il considére comme intouchables. C’est dire qu'une désacralisation qui se
voudrait absalue échoue toujours. Elle est comprise comme une profanation,
donc comme un sacrilége par celui qui Ia subit. « Dans i’effort tendu vers Ia
désacralisation de toutes choses se manifeste une autre forme d’aliénation on,
A force de nier le sacré des autres, on détermine une zone de puissance vénérée,

' Nous empruntons celte idée 3 A. DUMAS, « Dieu comme protestation contre 1a
mort de Phomme », in Nommer Dieu, Paris, Cerf, 1980, p. 238-239.

2 Voir M. ROSE, « Le sacré, relief de la vie, un point de vue théologique », in Les
cahiers protestants, décembre 1989, n® 6, Le Moni-sur-Lausanne, p. 5-14.
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une série de nouveaux tabous, que I’on refuse d’avouer comme tels » ©, De
plus, comme nous I'avons également vu, le sacré constitue une dimension de
notre existence, parce qu’il a partie liée avec 1’angoisse. On rappellera les ten-
tatives magiques de la religion émotionnelle pour calmer nos craintes, entrainant
d’ailleurs une spirale dont I’homme ne peut se sortir par lui-méme, puisque
« Les mots qui nomment le sacré sont eux-mémes imprégnés de la frayeur du
sacré » ™, 11 s”agit donc d’accepter le sacré comme une des dimensions const-
tutives de I’8tre humain. En tant que repére dans le temps et I'espace, il fait
partie de notre horizon personnel, culturel et social. Ces dimensions apparais-
sent lorsque nous poussons les tenants du sécularisme dans leurs derniers re-
tranchements. Qui peut honnétement imaginer une société totalement désacra-
lisée ? Que deviendrait notre monde sans Eglise et sans Temple, méme pour
des gens qui s’en déclarent totalement détachés 7 Pour ce qui est de notre
problématique, est-il envisageable de désacraliser totalement la vie en la dé-
pouillant de tout rite de passage ? Peut-cn imaginer une vie oi il ne subsisterait
que des transitions insignifiantes ? Est-il possible de vivre le temps de nos jours
et de nos années sans fétes, ¢’est-a-dire, en définitive, sans rythme ? Pourquoi
et an nom de qui I’Eglise refuserait-elle cette dimension de I'homme ? Pourquoi
vonloir jouer les « Robespierre de 1a foi » %, qui se drapent de leurs vertus
théciogiques les plus hautes pour réclamer un christianisme pur, et qui parfois
sont allés jusqu’a proposer une gréve des actes pastoraux 7 »*.

Le sacré détermine un rapport particulier au monde. La prétention évangé-
lique veut subvertir et désabsolutiser le sacré et les valeurs qui I'accompagnent.
11 nous faut done tenter de préciser Particulation qui sous-tend ces deux réali-
tés. Pour I’esquisser, nous allons nous inspirer de quelques belies pages d’E.
Fink 7. Réfléchissant A 1’importance du jeu comme symbole de ia vie, il mon-

4 p_A. STUCKI, Herméneurigue er dialectique, op. cit., p. 88.

* E. FINK, Le jeu comme symbole du monde, (abrégé par la suite : Le jeu], trad. H.
HILDENBERG et A. LINDENBERG, Paris, Minuil, colf. Argoments, 1966, p. 182.

# Nous empruntons cette expression 2 C. PANTILLON, pédagogue émérite, aujour-
d’hoi décédé.

* R. BOHREN, « Unsere Kasualpraxis - eine missionarische Gelegenheit ? », in
Theologische Existenz heute, n® 147, Miinchen, Ch. Kaiser Verlag, 19683, p. 36. La
position de ce théologien est 3 proprement parler irréaliste : d’une part, parce qu'elte
méconnait rotalement les conditions d’exercice du ministére pastoral et d’autre part (et
cela est bien plus grave), parce qu’etle fait preuve d’un mépris total de Pexpression de
la foi des paroissiens disiancés. On ne peut pas jouer au prophie, en criant 3 la baali-
sation des acies pastoraux. Si on le fait malgré 1out, il faudrait accepter d’en payer le
prix : I’Ancien Testament nous I’enseigne, la vocation prophétique est loin d’&tre des
plus confortables, Voir également les questions que souteve J.-M. PRIEUR, «Ri et
parole dans les actes pastoraux », in Etudes théologiques et religienses, 1986 n® ],
Mompellier, 1986, p. 75 - §9.

“7°E. FINK, Le jeu, op. cit., p. 124-203.
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tre que ce dernier, loin d’étre une abstraction de la réalité, reflate les événements
réels de I’existence en les réordonnant et en les réinterprétant, Il replace le culte
dans la perspective de cette approche. Le jeu cultuel est ainsi compris comme
une mise en scéne de la vie. Par le biais d’une célébration, il conduit nécessai-
rement 4 une séparation. Méme s'il apparait comme un éirange oubli duv monde,
le culte (et les cérémonies de passage en sont assurément) se légitime done, car
il permet de réintégrer différemment notre réalié. L’ homme vit quotidiennement
dans le mounde, mais il ne prend plus le temps ni de célébrer, ni de penser, ni
de comprendre son rapport avec lui. Les cérémonies de passage permettent
justement de renouver avec vn authentique rapport au monde. Ainsi le baptéme,
qui célebre vne naissance, peut replacer cette demiére sous le signe de la
bénédiction de Diev. On poumra rappeler également a cette occasion que le
nouvean-né est d’abord vne créature de Dieu avant d’&tre une possession de
ses parents. Ce rappel permettra aux pére et mére de promouvoir en temps et
lieu ’autonomie nécessaire au développement de leur enfant. Dans la méme
optique, la confirmation des catéchuménes rappelle Ia promesse du Diew de la
vie pour des adolescents en mutation et en recherche. La cérémonie nuptiale
met 3 part un temps festif et devient le lieu de P'élan et de la mémoire de la
promesse de Diev et de celle du couple. Le culte funéraire, par lequel nous
rendons vn de nos semblables 4 la terre, récapitule une vie arrivée 4 son terme
et la dépose dans la confiance en Dien. Théologiquement et pratiguement, les
cérémonies que nous célébrons avec les distancés peuvent donc devenir des
lieux ol nous reprenons counscience de notre véritable rapport au monde et aux
autres. D’un point de vue biblique, notre vie ne s’éclaire explicitement que si
on la replace sous I'égide de Dieu.

Le sacré se présente comme une mise & part d’un liev qui permet une prise
de distance par rapport au quotidien, et comme vne mise 2 part du temps qui
nous perme¢ de nous recréer av sens propre. Il est un antidote indispensable au
désenchantement et & la résignation qui rongent I’homme modeme. « 1l faut
gue le culte commence par soustraire, par arracher nne sphére a la banalité
générale de la vie, il faut qu’il Ja délimite et la distingue de la vie quotidienne
pour pouvoir pénétrer la gquotidienneté elle-méme 4 partir de ce lieu du sacre
ainsi rehaussé » 8. Cette soustraction est théologiquement justifiée parce que
I’homme est invité & prendre distance par rapport 4 son immédiateté. Elle se
légitime d’avtant plus que notre mode de vie actuelle oblige en quelque sorte
i cette soustraction. « A considérer le culte de cette fagon, il apparait comme
une ruse de la vie pour échapper A I'usure et au nivellement et pour retoumer
aux sources de la vie originelle » .

“ Ibid, p. 132.
“ Id.
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Il faut donc plaider pour une acceptation de la séparation inhérente au sacré.
Elle revét également un aspect positif, a condition que la sphére ainsi constituée
reste ouverle et que la cérémonie qui en est la concrétisation soit finalisée. Le
sacré doit rester perméable au monde ; favte de quoi, il instaure une dichoto-
mie ruineuse. 1l doit rester finalisé, comme I'exprime avec bonheur E. Fink :
« Le sacre cultuel sépare les choses sacrées des choses non-sacrées, pour sanc-
tifier en définitive les choses non-sacrées » . Explicitons cette prise en compte
et cette finalisation sur la base d’un exemple paradigmatique, celui de la féte
de No&l. Les cérémonies autour de la naissance de Jésus cristallisent une forme
de religiosité & dominante sentimentale. Elles peuvent &tre célébrées en toute
bonne conscience avec les croyants occasionnels. La fée de No#l n’appartient
pas aux chrétiens, méme s’il leur incombe d’en montrer la signification. Notre
analyse met en cause la position de ceux qui refusent toute expression de sen-
timentalité religieuse. Le mépris de cette dimension paralyse la relation avec
les distancés, parce qu'elle apparait comme une sanction de ce gu'ils vivent
effectivement. Une remise en cavse frontale dénote de plus un cléricalisme
larvé. C’est le pasteur (éventuellement quelques laics avec 1ui) qui décide ce
qui est bon pour les autres. Pourquoi s'en prendre a la piété populaire 7 Au
nom de qui et de qnoi briser toute forme de communion phatique ainsi que tout
espace et temps sacrés investis affectivement par les distancés de 1'Eglise ? La
peur du faux scandale que nous dénoncions ne doit pas servir ici de prétexte
pour donmner I'aval aux néo-prophétes qui ne supportent pas d’autres formes
d’expressions culturelles et spiritaelles que la leur. Cela posé, et sur I'amrigre-
fond d’une confiance conguise entre les distancés et leur pasteur, ce dernier ose
et doit aussi ponvoir interpeller ses paroissiens 4 ces occasions. Il se rappellera
alors que les polémiques contre la religiosité sont stériles quand elles ne sont
pas finalisées de fagon positive. 11 doit permettre aux gens de mesurer la portée
concrete de la fée, en suscitant des mises en ceuvre, Annoncer Noél, ¢’est aussi
proposer, et rendre possible du point de vue organisationnel, des incidences
éthiques. Mentionnons quelques exemples qui ont été testés dans diverses pa-
roisses : 1'accuedl des requérants des centres d’asile, I'invitation de détenus en
permission, la visite & des malades psychiques et leur accompagnement. Le
temps sacré de No€l ouvre alors sur la vie guotidienne et sur la société, en
particulier sur ses zones d’ombre. C’est bien sur ce point-la qu’il ne fant pas
craindre le faux scandale !

st id
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3. Prise en compte et dépassement de [a demande
3.1. La place du rite™

Ces considérations sur la valeur du sacré nous permettent de reprendre le
coeur des requétes des distancés, 4 savoir la demande rituelle. Précisons la na-
ture de cette demande, en décrivant briévement la notion de « rites de passage »
(qui forment le soubassement des actes pastoraux), ainsi que les fonctons prin-
cipales qui leur sont lies. Nous cherchons ainsi & répondre % la question :
pourquoi les demandes des distancés de 1'Eglise se focalisent-elles sur les actes
pastoraux ?

Les actes pastoraux sont-ils réellement des rites de passage ?

Le consensus des chercheurs régne sur ce point : les actes pastoraux sont
considérés comme des rites de passage. Par ceite expression forgée par A. van
Gennep, il faut entendre « [...] toutes les séquences cérémonielles gui accom-
pagnent le passage d'une situation a une autre et d’un monde {(cosmique ou
social) & un autre » *2. Notons également que « [...] le rite du passage matériel
est devenu un rite du passage spirituel. Ce n'est plus I’acte de passer qui fait
le passage, ¢’est une puissance individualisée qui assure ce passage immatériel-
lement » **, La transposition directe de la notion de rites de passage aux casuels
souléve cing difficultés,

Le nivellement, en premier lieu. Le regard global sur I'ensemble des actes
pastoraux, compris comme des rites de passage, risque de laisser dans I'ombre
le contenu et le sens particuliers (surtout théologiques) de chaque casuel. « Sans
étre fausse, cette assimilation est un peu facile et reste a la périphérie du
sacrement comme phénomene religieux » **,

La simplification, en deuxieme lien. La question décisive, et pourtant trop
souvent ignorée, est de préciser de quel passage il s’agit. Le nite « [...] marque
publiquement la transition, le passage, d'un ancien statut vers un nowveau

5! La question de la cérémonie cultuelle proprement dite, en particulier la maniére
dont elle est célébrée et les malentendus éventuels qu’elle occasionne, ouvre le champ
a une étude de type liturgique et homilétique. Pour mener 2 bien ce type d’analyse, un
examen des formules employées et des prédications prononcées & t'occasion des actes
pastoraux s’avére indispensable. Nous avons renoncé i ouvrir ¢e chantier pour nous
concentrer sur les relations avec les distancés, et donc sur la demande que ces demiers
adressent A I'Eglise.

2 A. VAN GENNEP, Les rites de passage, Etude systématigue des rites, [abrégé
par la suite : Les rites], Paris, A. & ). Picard, 1981, p. 13.

2 A. VAN GENNEP, ibid., p. 28.

* F.-A. ISAMBERT, Rites, op. cit., p. 23.
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statut. »*. « A chaque statut est associé un ensemble de droits et de devoirs,
un ensemble de conduites que P'on attend de 1a part de 1a personne qui posséde
ce statut. Cet ensemble s appelle le rdle » *. Or, malgré les nuances apportées
par A. van Gennep lui-méme ™, i] faut reconnaitre que le baptéme et la confir-
mation n’apportent pas de changement de statut et donc pas de changement de
tdle, Pour ce qui est du mariage, [a cérémonie cautioune un changement qui a
déja eu lieu avant, puisque la célébration religieuse ratifie un statut préexistant.
En effet, les couples dans leur quasi-totalité vivent ensemble avant leur passage
officiel & I'Eglise. Seul le deuil marque encore un passage explicite.

L’ affaissement communautaire et social, en troisiéme lieu. Les casuels n’en-
gagent plus la communauté dans son ensemble. Le caractére public du rite est
aujourd’hui partiellement remis en cause.

Les rites de passage atrophiés, en quatrigme lieu. La struceure tripartite des
rites proposée par A. van Gennep distingue « [...] rites préliminaires les rites
de séparation du monde antérieur, rites Iiminaires les rites exécutés pendant le
stade de marge, et rites post-liminaires les rites d’agrégation au monde nou-
veau » . Ce découpage n’est pas repérable comme tel dans les actes ecclésias-
tiques, méme si on peut discerner dans les liturgies des €éléments de la phase
de séparation et des €léments de la phase de réintégration. Force est de constater
que les rites qui correspondent A la phase de mise en marge ont quasi disparu.

Le primat de la dimension sociale, en cinqui¢me lieu. Si le concept de rites
de passage rend compte de fagon adéquate de la dimension religieuse, il passe
sous silence la dimension sociale des rites. En particulier, il masque le fait que
I’Eglise n’a pas le monopole des rites de passage. 11 existe de nombreux rites
profanes : les soupers d’entreprise pour féter une retraite, 1a remise du fauteuil
pour les 99 ans... De plus, beaucoup de sitmations qui sont également des
tournants de la vie ne sont pas I’objet de célébrations religieuses : le divorce,
le changement de travail.

On notera en conclusion A ce premier tour d’horizon que la notion de rites
de passage est un outil heuristique utile, mais dans une premiére approximation
seulement. Elle nous aide A baliser un champ de recherche. Les actes pastoraux
consistent bien en une sacralisation des actes fondamentaux de la vie humaine :
naitre, devenir adulte, se marier, mourir.

Ces cing difficultés nous aménent i adopter un chemin inverse  celni pro-
posé habituellement. D’ordinaire, on s’ appuie sur la notion de rites de passage

%% J.-B. RENARD, « Les rites de passage : une constante anthropologique », in ETR,
1986/2, p. 227-238, en particulier la p. 229.

* Thid., p. 228.

3 Voir A. VAN GENNEP, Les rites, ap. cit., p. 15.

% id., p. 27.
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pour expliquer les actes ecclésiastiques. Nous aimerions, an contraire, montrer
comment 1'expérience humaine quotidienne comporte une dimension rituelle.
Cette derniere renvoie 2 la dimension religieuse et I'explicite™. La religion
devient ainsi I'interprétation particuliere d’nne expérience humaine. Cela im-
plique, en ce qui conceme le rite, que nous le considérons d’abord comme une
réalité anthropologique et sociale®, qui peut dans des circonstances données
comporter une dimension religieuse. 11 faut mesurer la portée de cette remarque
d’ordre méthodologique, elle présuppose un retournement®'. Les rites religienx
doivent étre compris comme une variante des rituels de la vie ordinaire.

Définition du rite religieux

« Pour le sémiologue, le rite est d’abord signe, et sa standardisation répéti-
tive est nécessitée par sa fonction de quasi-langage » %. Voici alors la définition
que nous donnons : le rite, en tant qu’élémeny central de toute religion, se
présente comme un comportement communicationnel particulier, qui, a Uinté-
rieur d’un cadre donné, vise & une efficacité d’ordre symboligque et performa-
tive®. Reprenons terme 2 terme notre définition.

* Nous suivons en cela la voie ouverte par G. Theissen qui écrit : « La religion n’est
pas ’expression d’une figure déformée de la vie humaine. Par ses caractéres fondamen-
taux, elle se définit comme I"humanisation d’un rapport archaique a I’envircnnement »,
G. THEISSEN, Argumente fiir einen kritischen Glauben oder : Was hdlt der Religons-
kritik stand ? Minchen, Chr. Kaiser Verlag, Theologische Existenz heute, n® 202, 1988°,
p. 28. Deux points nous semblent importants dans la position de G. Theissen. Premig-
remeant, la religion relie "homme a la totalité de la réalité (ibid., p. 48). Deuxiémement,
se posant la question de savoir s’il existe une expérience du sacré capable d’influencer
la vie jusque dans ses profondeurs, I'auteur définit la religion comme la sensibilité a la
résonnance et & I"absurdité & 1a réalité (ibid., p. 49). L'expérience de résonnance peut
se comprendre par analogie avec un instrument de musique. Un viclon par exemple
accueille les vibrations d’une corde et les amplifie jusqu’ad ce qu'elle donne un son.
L’homme lance ainsi son désir de résonnance dans la réalité, Mais il y a quelque chose
qui semble s’ opposer aux expériences de résonnance. Ainsi, toute expérience de réson-
" nance se détache sur I’amigre-fond de 1’absurdité. Les deux expériences sont ainsi soli-
daires (ibid., p. 48 - 49). Cette manitre de présenter I'expérience religicuse {fortement
influencée par I’essai de R. Otto sur le sacré) nous parait susceptible de rencontrer les
aspirations de nos contemporains.,

% Cette maniére d’appréhender la question nous permet de prendre pleinement en
compte les rites profanes.

81 Ce choix a évidemment des incidences théologiques que nous défendrons au mo-
ment ot nous traiterons la question du devenir chrétien, qui interpréte le « vécu » dans
le cadre d’une expérience existentielle.

% F.-A. ISAMBERT, Rite, op. cit., p. 18.

% Celte définition combine et allége tout 3 Ja fois les aspects des définitions tradi-
tionnelles. On consultera en particulier : A. VIOAL, « Rite », in Dictionnaire des reli-
gions, publié par P. POUPARD, Paris, PUF, 1984, p. 1452-1453.
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— Le rite se donne i lire comme un comportement communicationnel ; i
combine des séquences de paroles et de gestes. Il est en ce sens un langage
global qui met en éveil aussi 1’hémisphere droit de notre cerveau®. 1l recourt
ainsi & des séquences soigneusement agencées et articulées entre elles, i1 vtilise
un langage analogique et digital ®. Le rite a cette particularité de pouvoir s’adres-
ser a la personne prise dans sa globalité.

— Le rite s’exprime dans un cadre donné, & savoir une cérémonie %. Comme
toute awtre action, il nécessite an préalable une définition de la situation struc-
turant les événements. Ce cadre nous permet d’adapter notre engagement sub-
jecdf. 11 faut remarquer qu’il déborde la notion géographique du lieu. Y sont
inclus les habits, la posture, I’ambiance, I’odeur, etc. Tous ces éléments orga-
nisent un cadre, qui permet aux participants i la cérémonie de percevoir « ce
qui se joue », Ce dernier verbe doit étre compris dans son sens noble et plnier,
il renvoie & activité théatrale. La liturgie, mise en ceuvre dans les rituels,
constitue une mise en scéne (plus précisément vne dramatrgie) explicitant les
relations entre I’homme et Dien.

~ La dramatrgie rituelle est au service d’une efficacité symbolique et per-
formative. « Les gestes rituels sont réputés avoir une efficacité toute spéciale,
différente de leur efficacité mécanique. On ne concoit pas gque ce soit I’effet
sensible des gestes qui soit le véritable effet. Celui-ci dépasse toujours celui-13
et, normalement, il n'est pas du méme ordre ; quand, par exemple, on fait
pleuvair, en agitant I'eau d’une source avec un biton. C'est 14 le propre des
rites, qu’on peut appeler des actes traditionnels d’une efficacité sui generis » .
Cette efficacité n’est possible que si les auditeurs quittent leur cadre habituel
pour effectuer vne modalisation. La cérémonie rituelle se joue sur un certain
mode, ¢’est-3-dire, sor « [...] un ensemble de conventions par lequel une activité
donnée, déja pourvue d’'un sens par I’application d’un cadre primaire, se trans-
forme en une autre activité qui prend la premigre pour modele mais que les
participants considerent comme sensiblement différente. On pewt appeler mo-
dalisation ce processus de transcription » *. Une des propriétés essentielles du
rite est son caractére répétitif, il peut &tre rejoné plusieurs fois avec la méme
efficacité symboligue.

Mais sur quoi le rite doit-il avoir une efficacité ?

¥ « L’hémisphére droit [...] est hautement spécialisé dans la perception holistique
des relations, des modeles, des configurations et des structures complexes. {...] il peut
parvenir 2 restituer la totalité 4 partir d’vn de ses éléments les plus mineurs », P. WAT-
ZLAWICK, Le langage du changement, op. cit, p. 31.

% Voir P, WATZLAWICK, Logigue, op. cit., p. 57-65.

% Voir E. GOFFMAN, Les cadres de I'expérience, op. cit., p. 9-48.

9 F.-A. 1ISAMBERT, Rite, op. cit., p. 20.

® B, GOFFMAN, Les cadres de I'expérience, op. cit., p. 52-53.
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Le rite comme recherche d’équilibre

S’attachant & décrire ce qui se passe au cours d’un phénoméne de réparation,
E. Goffman parle d’équilibre rituel. 11 emploie « [...] le erme rituel parce qu’il
s'agit ici d’actes dont le composant symbolique sert & montrer combien la
personne agissante est digne de respect, on combien elle estime que les autres
en sont dignes, L’équilibre est une image adéquate, car la durée et 1'intensité
de V'effort de réparation s’ajustent exactement A la persistance et 3 Ia gravité
du danger » %, Le rite est donc une demande fortement conventionnalisée, ajus-
tée précisément a I'intensité du danger, qui peut étre pergu comme trés faible
et donc nécessiter un investissement minimum. Ainsi, on nous a affirmeé ; « C'est
en somme dommage que le baptéme ait lieu pendant le culte parce qu’il ne
nous conceine pas directement et on risque de perturber ceux qui y viennent
parce que ¢’est vraiment un besoin pour eux. Mais nous ce qu’on veut, c’est le
baptéme de nos enfants et un point c’est tout ». Tl faut remarquer, pour le dé-
ploter, que I’Eglise n’est pas innocente dans la maniére de comprendre le rite,
et plus particulierement le sacrement du baptéme. « Qui n’'a pas de nom n’est
pas né. [...] Le sort des enfants morts sans avoir regu le baptéme est lugubre,
parce qu’ils n’ont pas de noin, A proprement parler ils n’ont de place nulle
part; ils ne peuvent entrer dans l’existence ol que ce soit, ni en ce monde ni
ailleurs. [...] Chacun sait comment, selon la doctrine ecclésiastique, Jes enfants
morts non baptisés vont dans le limbus infantium, non pas, assurément, en en-
fer, mais pas davantage au ciel. Au moyen 4ge, le serment prété a quelqu’un
qui n’avait pas recu le baptéme était réputé nul. [...] Les paysans des provinces
orientales des Pays-Bas ne dennent pas d’enterrement officiel aux enfants non
baptisés ; le pare e¢ le sacristain les portent en silence au cimetiére » ”°. De telles
pratiques attestent qu’il fallait de toute urgence rétablir I’équilibre (accomplir
le rite) pour étre en régle avec Dieu.

Tout comme le stéréotype préservait la face du destinataire humain, le rite
cherche a ménager la face de la divinité a laquelle le distancé s’adresse épiso-
diquement. Le rite religieux se présente danc comme un échange pour réparer
un équilibre menacé ou pour prévenir une telle menace. « Il n'y a pas de rite
positif qui, au fond, ne constitue un véritable sacrilége ; car I'homme ne peut
commercer avec les étres sacrés sans franchir la barriére qui, normalement, doit
I’en tenir séparé » 7. 11 §’agit de témoigner sa déférence au bénéficiaire. L acte
ecclésial constitue ainsi un rite de présentation, qui «[...] comprend tous les

¢ E. GOFFMAN, Rites, op. cit., p. 21.

" G. VAN DER LEEUW, La religion, op. cit., p. 194-195.

" M. MAFFESOLI, La conquéte du présent, pour une sociologie de la vie quoti-
dienne,[abrégé par 1a suite : La conguéte], Paris, Presses Universitaires de France, coll.
sociologie d’aujourd’hui, 1979, p. 157.
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actes spécifiques par lesquels 1individu fait savoir au bénéficiaire comment il
le considére et comment il le traitera au cours de I’interaction & venir » 2. En
ce sens, on peut classer les actes pastoraux dans les échanges confirmatifs et
les rites d'évitement. Ils sont confirmatifs, parce qu’ils somt des sigues de
reconnaissance, par exemple pour le fait d’avoir regu un enfant ou de pouvoir
se marier. Ils sont d’évitement, car il §'agit de conjurer 1’angoisse, par exemple
celle causée par un déces.

Par le rite, il s’ agit également de se mettre ent ordre avec ’Eglise, qui demeure
la médiatrice de la « force qui est au-dessus de nous », et qui contribue au
maiutien de 1'équilibre. On comprend mieux dés lors les demandes sociales
(visites et participation aux fétes profanes) que les distancés adressent & 1'Eglise.
Elles relévent également de la ritwalité. La fonction du ritnel de la visite est
précisément de rétablir une relation ob it y a déséquilibre occasionné par une
absence de liens réguliers. Cette interprétation est confirmée parce que le dis-
tancé ne sait pas trés bien pourquoi il souhaite la visite. Lorsque le visiteur
mandaté par I’Eglise s’enquiert des raisons qui motivent une rencontre, la per-
sonne visitée est souvent mise dans embarras : « Non, je n’avais ancune rai-
son particulidre de vous voir, mais quand méme »*. Les demandes de partici-
pation 2 des fétes profanes sont elles aussi d’ordre rituel, parce qu’elles sont
P'occasion de se dire ou de se redire des relations de bon voisinage. La demande
de participation pastorale fait partie des rituels d’entretien. « Etant donné cer-
taines présomptions de contact, les membres d’une relation peuvent arranger
une réunion parce qu'ils sentent que les affaires, les cérémonies ou le hasard
ne les ont pas fait se rencontrer assez récemment pour garautir le bon état de
leors rapports. On dirait gue la solidité d’un lien se détériore lentement si rien
n’est fait pour le célébrer et le revigorer de temps en temps »

3.2. Les principales fonctions des demandes rituelles

Nous voulons décrire les principales fouctions que revétent les demandes
d’actes pastoranx, qui forment un type de médiation spécifique enire 1I’Eglise
et les distancés ™.

7 E. GOFFMAN, Rites d'interaction, op. cit., p. 63.

™ Voir E. GOFFMAN, La mise en scéne 2, op. cit., p. 73-100.

™ Cela ne signifie évidemment pas que i’on puisse réduire la visite & une simple
demande de maintien de liens. La visite est nécessaire aussi pour le pasteur, car elle
humanise son ministére.

" E. GOFFMAN, La mise en scéne 2, op. cit., p. 82.

™ W, Jetter souligne que par nature, le rite est un « médium ». I1 est une parole-ac-
tion qui ne sert pas A une explication discursive, I1 a donc une autre utilité. Pour énumérer
ses fonctions, nous nous inspirons librement de son ouvrage, W. JETTER, Symbol und



STATUT DE LA RELIGION EMOTIONNELLE 195

— Les rituels proprement religieux gardent une fonction de communication
et de régulation sociale irremplagable. 1ls expriment communantairement- les
sentiments fondamentaux de ’existence humaine. La participation aux rites
permet d’exprimer collectivement I’angoisse et la tristesse, mais aussi 1’espé-
rance dans les rituels funéraires, la joie et I’amour dans les rituels de baptéme
et de mariage. Il fant prendre garde ici an danger créé par la dogmatisation des
sentiments, qui maximalise une seule tonalité. En fait, toute la gamme des
sentiments s’exprime dans la dramatique liturgique d’un méme acte. Ainsi, les
personnes qui viennent faire baptiser leurs enfants y viennent avec joie, mais
aussi avec leurs appréhensions et leurs craintes. La communion phatique, créée
par le cadre, par la musique et par les paroles prononcées, permettent, dans un
code soigneusement agencé, ’expression collective et sociale. Les personnes
impliquées peuvent se communiquer leurs émotions. Il faut noter ici que le rite
constitue souvent une protection contre un débordement des affects qui risque-
raient, sans cette barriére, de devenir incontrdlables. La formule utilisée dans
les enterrements « Vous &tes priés de passer devant la famille sans lui serrer la
main » montre que, dans certaines circonstances, les sentiments doivent étre
régulés.

— Pour illustrer la fonction de ratification sociale, empruntons un exemple
a la cérémonie nuptiale. La reconnaissance du statut d'un nonveau couple par
ce groupe, 4 laquelle appartenait un des conjoints célibataire, §’exprime par des
rites spécifiques accomplis & la sortie de 1’Eglise. Citons les passages entre les
cannes de hockey oun les cerceanx de gymnastique. Ils sont 1’expression d’une
ratification sociale. L’ autre est accueilli dans le groupe, et le membre de la tribu
est reconnn dans son nonveau statnt. La fonction de ratification illustre que la
cérémonie religieuse comporte souvent des aspects profanes. Elle renvoie éga-
lement & des contumes émanant de la religion archaique. Par exemple, 2 I’issue
de la cérémonie chrétienne, le fait de lancer une poignée de riz aux nouveaux
mariés, tradition qui se pratique de fagon assez habituelle, est emprunté a une
religion paienne. Il s’agit probablement d’un vieux rite de fécondité™.

- La fonction de comviviglité joue un 16le essentiel. Au grand dam des
pasteurs, la dimension religiense des rites est sonvent occultée au profit 4’ antres
rites réputés paiens. Le repas en constitue I'illustration la plus parfaite. I est
souvent inconcevable de ne pas partager ensemble le manger et le boire. « [...]

Ritual, Anthropologische Elemente im Gottesdiens:, Gottingen, Vandenhoeck & Ru-
precht, 19862, en particulier p. 87-121.

™ L’indice, ténu nous en convenons, qui nous incite A danner cette interprétatian
nous est fourni par la remarque suivante de G. Van der Leeuw. Analysant les rites
d’union en lien avec la terre, il fail remarquer que Pacte conjugal s’accomplit dans les
champs a cause de leur fécondité et il cite une coutume de I’tle de Java, ol I’acte sexuel
s’accomplit dans un champ de riz. G. VAN DER LEEUW, La religion, op. cit., p. 93.
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un baptéme, c¢'est d’abord se retrouver en famille et entre amis. Et - ils {sous-
entendu les parents) ne le cachent pas - festoyer dignement » ™.

- Le rite, en tant qu’il scande le temps et offre un espace spécifigue, est au
service de la fonction de sécurisation. 1l offre des bomes et des frontidres. Parce
qu’il est par nature structurant, il marque des repeéres dans notre vie. Il contex-
tualise, en un temps et en un liev donnés, nos expériences humaines.

- La fonction de maitrise est apparue tout au long de ce chapitre. Nous n’y
revenons donc que pour signaler I’étroite parenté fonctionnelle entre le rite et
le stéréotype. lls sont tous deux des paroles en acte répétitif. Ce caractére de
répétition commun sculigne le besoin, inscrit au cceur de 1'homme, de pouvoir
s'appuyer sur le connu. Le rite, et cela explique qu’il soit souvent taxé de
conservateur, accomplit les gestes et les paroles de toujours. Il ne se préoccupe
guére d'originalité.

— Comme nous avons tenté de le montrer, la célébration du rite revét souvent
une fonction propitiatoire. Par la présentation d’un enfant, par une bénédiction
sur un confirmant ou sur des nouveaux mariés, par la priere antour d'un défunt,
les distancés viennent célébrer un acte qui leor permet de s’attirer les faveurs
du destin. De surcroit le rite permet d'exprimer 1'espérance secréte d'une exis-
tence qui se déroule i 1'abri du malheur et, pour ce qui est du culte funéraire,
d'une confiance que le défunt reposera dans un lieu de paix.

- Les rites de passage, en tant qu’'ils scandent les étapes importantes de la
vie, sont associés au développement de Videntité individuelle et collective. lis
ont une fonction de structuration. lls font partie des tourmnants de la vie (Le-
benswenden). Ils dcoulent de la fragilisation de I'identité ™. 1ls deviennent alors
des lienx ot le demandeur peut retrouver une confiance de base avec 1'Eglise.
Comme nous le verrons, fe tournant gue représente le rite de passage est riche
de potentialités pour remettre en route la dynamique du devenir chrétien.

3.3. Le dilemme de 1a sécurité et son dépassement
Le ceeur de la demande émotionnelle

L’énumération de ces fonctions souligne A sa maniére gue les demandes ri-
tuelles ont un fondement. Refuser de les prendre en compte, ¢’est donc se conper
d’une des expressions essentielles de la vie individuelle et sociale de nos con-
temporains.

™ Cet extrait est liré du quotidien « 24 Heures » du 15 avril 1988, qui relatait le
refus d'un baptéme.
™ Th. MULLER, Konfirmation, op. cit., p. 17.
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Les fonctions de communication, de ratification et de convivialité, nous in-
vitent 2 prendre en compte la composante sentimentale de la religion des dis-
tancés. Parmi les autres fonctions inventoriées, nous allons approfondir main-
tenant celles qui concernent la religion émotionnelle : nous choisissons de
focaliser notre attention sur les dernandes de sécurité et de rmaitrise (ainsi que
sur le r8le propitiatoire qui leur est 1ié). Rappelons brievement les données du
probleme.

La compréhension que les distancés ont des rites se caractérise pour 1'essen-
tiel comme une tentative de maitrise et de recherche d’équilibre avec la divinité.
Cette derniere est pergue comme une force obscure, dont il faudrait se concilier
la bonne volonté, Or, si nous en croyons 1’analyse de ).-P. Sartre, cette appré-
hension du divin culmine dans ce que nous appelons la religion émotionnelle.
En effet, cette derniére est empreinte de magisme. Elle se caractérise comme
une attitude irraisonnée de I’homme. Elle cherche 2 dépasser les peurs en les
refusant. Adaptant librement la pensée du philosophe auquel nous nous référons,
nous pouvons donner la définition suivante de la magie : elle est la peur d’avoir
peur. Elle est bien une croyance, une stratégie qui cherche & avoir une main-mise
sur I'inconnn. Cette stratégie inconsciente s"avere inefficace ®, La magie renvoie
an désir tonjours renaissant de I’homme d’avoir a sa disposition nne toute-puis-
sance qui lui permetirait d’écarter ses peurs. Une toute-puissance, et cela a été
mis en lumiére par 3. Freud, qui ne serait que la projection des hommes. An-
trement dit, la demande religiense se caractérise par un refus irraisonné de
prendre en compte la nécessaire dimension de 1’ angoisse devant la vie humaine.
Mais la permanence des demandes rituelles montre précisément que cette illn-
sion a un avenir, et qu’elle ne saurait devenir un tabou pour tous ceux qui en-
trent en relation avec les distancés de 1’Eglise.

Comment alors nous situer face A cette composante essentielle de la religion
des distancés ?

La tiche s’avere difficile. Le dialogue rationnel porte peu de fruits tangibles,
attestant 1a justesse de cette pensée de Spinoza, citée par D. Bonhoeffer : « Les
émotions ne sont jamais effacées par la raison, mais seulement par des émotions
plus fortes » ¥, C’est pourguoi, avant d’en venir 4 I'examen et au dépassement
de cette religion magique, il faut dénoncer deux pitges.

Le premier piege est celui de la supériorité élitiste : il jauge d’un regard
hautain cet aspect de la demande religieuse. Certains engagés sont souvent as-
sez forts pour déboulonner les certitudes de I'autre. Or 'éloge de I'insécurité

¥ Les soucis attestent bien involontairement cette inefficacité, puisqu’ils somt la
tenlative vaine de maitriser 1’avenir. Ils sont nne anticipation angoissée duo lendemain
pour soi oo pour les antres.

8 Q. BONHOEFFER, Résistance, op. cit.,, p. 381,
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doit s’appliquer d’abord 4 celui qui, avec assurance, dénonce les illusions des
aotres. Pour déjover le goet-apens de 1'orgueil spiritoel, on rappellera que la
quéte de sécurité est inhérente A la nature humaine.

L’autre pigge est constitué par la hite teintée d’impatience. On devrait se
montrer délicat pour parler de I'insécurité et de la volouté de maitrise. Les
discours des gens d’Eglise sur ce theéme nous paraissent souvent d’une extréme
imprudence. 1ls s’autorisent en effet & parler de I’'insécurité comme de réalités
supportables. 11 faut se remettre en mémoire que l'insécurité, et la peur de
I’avenir qui loi est liée, comportent ome consistance sociale et psychologigue.
M. Bellet Vexprime avec bonheur lorsqu’il écrit 1 « Le désir de sécurité de
Panxieux peut prendre des formes risibles ou facheuses pour lni-méme. Bean-
coup plos d’étres humains qu’on ne pense se donnent ainsi des appuis pouor se
rassurer, avec bien sir, en fagade, d’autres motifs. La religion peut y servir,
mais tout le reste anssi. Quant 2 dire : dtons les appuis, ¢’est faire preuve d’une
étrange légereté. A 'homme que vous voulez livrer ainsi 4 son angoisse, étes-
vous capables de donner de quoi vivre 7 » %

Ces considérations nous aménent & formuler le probléme sous forme de di-
lemme.

Le dilemme de la sécurité

Au regard des remarques qui précédent, essayons d’en clarifier les deux
pbles.

Le premier pdle parail évident : chacon a besoin de sécurité. Nons dirons
que, dans une pastorale avec les distancés, rien n’est possible sans nne confiance
de base minimale. Nous 1’appellerons « sewil de sécurité ». Lui seul permet le
dialogue et &ventuellement on dépassement de la demande de maitrise immé-
diate logée dans le rite.

Le deoxie¢me péle du dilemme tient an fait gue le besoin de sécarité comporte
one part d’illosoire et d’imaginaire. Une sécurité absolue, comme c’est le cas
de celle qui est demandée & travers la demande ritoelle, n’est pas possible. Elle
est démentie par la vie quotidienne. Le désir de maitrise totale reléve de la pore
utopie au sens premier du tertne : il n’existe pas de lien sor terre oi il est
possible de I’expérimenter.

Le dilemme se présente de la fagon suivante : il faut permettre a celui qui
nous adresse une demande sécuritaire d’aveoir snffisamment confiance en lui-
méme pour qu’il puisse remettre en cause son réve de sécorité totale et illosoire.

8 M. BELLET, « La nécessaire assurance », in Christus 116, Paris, octobre 1982,
p. 418-419.
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Remarquons que cette illusion doit étre dénoncée au nom méme de Pofire
chrétienne qui radicalise la question, en invitant 'homme A avoir confiance,
envers et contre teut, Elle ne peut rien lui offrir de tangible qui garantisse cette
assurance. La foi1 est un désaisissement de soi. Elle est une décrispation salutaire,
La foi en Dieu met ’homme A distance de ni-méme. Elle invite & s’en remettre
a Dieu pour vivre avec ses inquiétudes et pour les traverser, Le Dieu devant
lequel nous nous plagons en accédant a la demande des distancés et en célébrant
les actes pastoraux est précisément un Dieu qui a traversé lui-méme 1’angoisse
et la peur: les Evangiles, en présentant le chemin de la passion du Christ,
mettent en scéne un homme qui certes choisit librement son destin, mais qui
est habité par I’angoisse et la peur. La scéne du jardin de Géthsémané (voir Mc
14, 32-42 et paralléles) est & cet égard significative. Nous sommes loin d’une
présentation d’un Jésus héroique qui, 4 la maniere de Socrate, ignorerait la peur
et 'angoisse. Mais au coeur de cette angoisse assumée, le Christ ne cesse de
faire confiance 4 Dieu. Et c'est bien devant Dieu que Jésus prononce les parcles
d’abandon « Mon Dieu, mon Dieu, pourquoi m’as-tu abandonné ?» %, Cette
attitude du Christ nous montre que I’insécurité et la peur qui en découle peuvent
&tre assumées. A la suite du Christ, au cceur des limites humaines, le destin de
chaque homme peut alors étre pris en charge devant Dieu. Soulignons combien
ce chemin est une libération. Le déterminisme secret de la religion des distan-
cés vole en éclats, 11 est délivré de la fascination de cette force obscure. D’un
point de vue biblique, le dépassement de la religion émotionnelle est nécessaire
et possible. L'Eglise doit aider les hommes & emprunter ce chemin-la pour les
conduire d’une religion déterministe, qui voit le monde aux mains d’un destin
aveugle et sourd, vers une religion qui les aide & assumer leur humanité,
L’homme pourra alors ceuvrer dans la conscience de ses limites et dans la
confiance en ce Dieu qui lui donne la possibilité d’affronter les circonstances
diverses de sa vie.

Une pastorale avec les distancés devra donc s’attacher aux deux aspects de
la question. D’une part, il lui faudra prendre en compte le besoin de sécurité,
sans s’y laisser enfermer pour pouvoir en dénoncer I'illusion. D’autre part, il
lui faudra donner un seuil de sécurité suffisant pour permettre A I'interlocuteur
de prendre une distance face aux illusions que représentent sa quéte éperdue et
face & son image déterministe, voire magique, de la divinité. Le désir de mai-
trise doit étre désabsclutisé. La négation de I’angoisse doit étre déjouée™.

5 Voir Mc 15, 34 et parallles,

¥ Voir G. THEISSEN, « Identité et expérience de I’angoisse dans le christianisme
primitif », in ETR, 1993 /2, p. 161 - 183, en patticulier p. 18] et 183. On lira également
dans cette perspective : P.-L. DUBIED, L’angoisse et la. mort, Geneve, Labor et Fides,
1991].
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Compte tenn de ces deux pdles, nous pouvons résoudre an plan théorique la
question de la satisfaction de la demande des distancés.

3.4. La prise au sérieux et le dépassement de la demande

Sans forcer les choses, nous pouvons retrouver ici les deux poles que nous
avons déja dégagés dans la position de R. Bultmann face i la théclogie naturelle,
La demande est 2 la fois le lieu d’un rattachement et d'une opposition. 11 y a
bel et bien rattachement aux préoccupations de I’homme, mais il y a bien aussi
opposition sur ¢e point précis, car la bénédiction divine est de I'ordre de la
promesse. Elle ne garantit pas I’avenir. La demande doit amener I'interlocutenr
a découvrir qu’il peut avoir confiance également dans les moments ob sa vie
est remise en question. La pratique de la foi est parfoiz une expérience qui
contredit la perception spontanée. Elle rompt les évidences les plus assurées,
car, comme nous 1’avons vu, I’offre chrétienne résout le dilemme de la sécurité
de fagon surprenante, en ce sens qu’elle décentre homme de lni-méme. Elle
I'invite & ne fuir ni les crises ni les remises en question. Elle ’exhorte & ne pas
8’y complaire, mais 3 croire envers et contre tout, méme au travers des crises.
En ce sens, I’acceptation de la demande pastorale devient un espace od, par la
confrontation intersubjective, un chemin s’ouvre. Cela n’est pas possible si la
demande est refusée. Mais cela n’est pas possible non plus, si la demande est
acceptée dans son immédiateté. Prendre aun sérienx le dilemme.de la sécurité
nous ouvre ainsi la voie A une pastorale opératoire.

Les demandes de rites de passage marquent les temps forts de la vie : elles
les solennisent. Elles sont le lien d’un changement objectif dans la vie quoti-
dienne. La naissance d'un enfant®, une sortie de I’école officielle, un mariage
et le décés d’un proche sont I’occasion de se reposer les questions du sens de
la vie et de ses images de Dien, ainsi que celle de son identité et singuli®érement
de son identité croyante. La demande rituelle permet de faire le point 4 un
moment de changement. La demande d’acte ecclésiastique peut devenir ainsi
I’occasion d’un « recommencement » * dans la foi. Sans réserve, nous pouvons
accepter de préparer et de célébrer les actes pastoraux. D’ailleurs au nom de
qui, o au nom de quoi, aurions-nous le droit de refuser les demandes des
pratiquants occasionnels ? Prendre notre interlocutenr au sérieux signifie que
nous acceptons d’entrer en matiére avec lui, en le considérant comme un par-

¥ 11 est évident que pour le bapiéme d’un nourrisson, c’esl la vie des parents qui se
trouve changée.

 Voir & ce sujet, H. BOURGEOIS, Théologie catéchuménale, A propos de la « nou-
velle » évangélisation, Paris, Cerf, coll. Théologies, 1991, p. 185-211,


dilemme.de

STATUT DE LA RELIGION EMOTIONNELLE 201

tenaire responsable de sa vie spirituelle. Nous lui devons non pas des réponses
toutes faites, mais une formation bienveillante qui I’aide a se mettre en route
lui-méme. L’enjen est donc de travailler 4 un déplacement de la demande. Nous
pouvens utiliser cette demidre comme un levier qui fait clairement apparaiire
« [...] que 1a réponse 4 la demande constitue une modification de la demande » ¥

 1.M. CHAPPUIS, La figure du pasteur, Dimensions théologiques et composantes
culturelles, Geneve, Labor ¢t Fides, publication de la faculté de théologie de I'Univer-
sité de Gendve, n° 10, 1985, p. 19.



CHAPITRE IX
Buts de la pastorale avec les distancés

« Dien a besoin d’ hommes, non
de gens faisant de grandes phrases
sur I"humanité ;... il a besoin de
chiens qui dans le quotidien four-
rent Jeurs naseaux subtils et y dé-
ctlent I'Eternel, si profondément
qu’il y soit caché, et puis restent
sans arrét, rabattent, goident sar la
piste, jusqu’an lever du jour » ',

Karl Barth

Que voulons-nous exactement lorsque nous entrons en contact avec les dis-
tancés ? Pour la clané de ce qui va suvivre, nous distinguons entre la finalié,
les objectifs et les moyens. La finalité marque le but ultime de notre pastorale,
elle constitue I’horizon vers lequel nous regardons. Les objectifs sont par nature
limités et donc précis ; ils pevvent étre soumis 4 une évaluation par les parties
concernées. De plus, ils doivent étre déterminés en fonction du contexte et des
circonstances (par exemple, les locaux, le nombre des participants oo encore le
temps A disposition, etc.). Pour atteindre les buts fixés, nous disposons de moyens
que nous spécifierons également.

' K. BARTH, L’épitre aux Romains, op. cit. p. 29-30. 1l cite les vers d'un pasteur
hessois.
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1. Finalité
La tdche de 'appropriation

Par-dela les énonciations stéréotypiques qui donnent une caricature du chris-
tianisme, la pastorale avec les distancés doit se donner comme finalité de per-
mettre une redécouverte de la foi chrétenne. Ce but est explicité avec grande
pertinence par M. Luther, et il est repris par S. Kierkegaard? quand i} recourt
A la notion d’« appropriation » et & celle du « devenir chrétien ». «[...] comme
il faut &tre né pour devenir un homme (qu’un enfant i’ est pas encore), de méme,
il faut &we baptisé pour devenir chrétien. Pour I’adnite non baptisé comme
enfant, il s"agit de devenir chrétien par le baptéme ot il peut s’ approprier la
foi. 8i, du christianisme, I'on élimine ¥ appropriation, quel est alors le mérite
de Luther ? Mais lisez-le, et notez 3 cbaque ligne de ses ouvrages la forte put-
sation de P’appropriation »°, Pour donner toute sa mesure i I’appropriation, il
faut se mettre 4 1'écoute de deux griefs qui lui sont souvent adressés. On lui
reproche d’une part son caractére individualiste et d’autre part son quiétisme.

Concernant le premier reproche, il est clair que si elle est mal comprise, cette
catégorie risque de virer au subjectivisme qui soustrait la foi chrétienne & toute
confrontation avec la réalité ainsi qu'd tout débat. Pour écarter cette méprise,
il faut préciser Ia dialectique inhérente A la catégorie que nous venons de définir.
En réalité, I'homme est invité i se laisser approprier par Dien et 4 accueillir Ie
don de la grice*. L’appropriation est en vérité d’abord une expropriation. Le
couple appropriation / expropriation exprime en d’autres termes la perspective
de la justification par la foi. Faire de la foi en Dieu une possession ou un gage
de piété personnelle, en un mot une ceuvre, ¢’est la comprendre de travers. La
foi réside dans une confiance qui se renouvelle chaque jour.

2 11 peut paraitre étrange de s’inspirer de S, Kierkegaard dans le cadre d’une pasto-
rale pour les dislancés, pastorale qui s’intéresse justement 3 la multilude et a la foule.
1l est vrai que dans la note 1 consacrée A la dédicace de 'individu, la foule apparaft
comme e lieu du mensonge. La formule, « La foule, c’est le lien du mensonge », poncilue
régulizrement ce bref écrit. (5. KIERKEGAARD, « Note 1, Sur la dédicace A I'indi-
vidu" », in Qeuvres compidtes I6, trad. P.-H. TISSEAU et E.-M. JACQUET-TISSEAU,
Paris, L'orante, 1971, p. 81-88). Pour ne pas tordre 1a pensée de 8. Kierkegaard sur ce
point, il faut voir od se situe I'opposition de Pauteur A cette caiégorie. La foule est le
lien de la non-vérilé, parce qu’elle est opposée a I'individu. Elle é1e 3 ’homme sa res-
ponsabilité. Ensuite, I’auteur danois s’y oppase lorsqu’elle devient 1a norme et le crilére
de la vérité. Enfin, I’opposition se cristallise sur le caractére ambivalem et versatile de
la foule. En ce sens cel écrit de S. Kierkegaard esl inspiré par 1a leclure des Evangiles.

¥ 8. KIERKEGAARD, Post-scriptum définitif et non scientifique aux miettes philo-
sophigues, volume If, [abrégé par 1a suite : Post-scriptum H], in Qewvres complétes 11,
trad. P.-H. TISSEAU et E.-M. JACQUET-TISSEAU, Paris, L’orante, 1977, p. 65.

* Voir P. BUHLER, «Martin Luther ou I’appropriation de la foi », in Positions
Lithériennes, 308me annde, n” 4, octobre-décembre 1982, p. 257-273.
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Concemant le deuxiéme reproche, nous rappellerons que croire reléve bien
du domaine personnel. Aucun homme ne peut accomplir le mouvement de la
foi 4 la place d’un antre. Cette appropriation n’invite pourtant pas ’homme i
cultiver pour lui-méme son jardin secret, sans se soucier des autres. Le repro-
che, tel qu*il est formulé, prend souvent Ia toumure suivante : « N’oubliez-vous
pas le caractére communautaire de toute vie chrétienne ? » La difficulté nait du
fait que, dans les milieux chrétiens engagés, la confusion est grande entre
I'individualité et 1'individualisme. La foi chrétienne s’adresse bien 2 1'indivi-
dualité de chacun. Nous sommes tous contingents, uniques. L'individualisme,
au contraire, reléve du registre moral, associé souvent au défaut d’égoisme et
de repii sur s0i ; en ce sens il est négatif. En insistant d’abord sur la nécessaire
insertion communautaire, d'une part nous provoquons des réflexes de défense
chez les non-pratiquants, et d’autre part nous risquons de tomber dans le piége
du légalisme. Or le mouvement d'appropriation / expropriation est de 1'ordre
du devenir subjectif, donc du registre personnel. Mais nul ne consteste que cette
appropriation ait des conséquences sur le plan de la vie communautaire,

Considérer I'appropriation comme finalité ultime de la pastorale nous libére
de la responsabilité de transmettre la foi 4 1'autre par nos seules forces et nous
permet de respecter notre interlocuteur. Notre tache, limitée et précise, est de
permettre 4 notre auditeur d’effectuer lui-méme ce travail. « Un homme pent
avoit la chance de faire beaucoup pour un autre, celle de le conduire ot il dé-
sire le mener ; pour nous en tenir 4 notre sujet principal et constant, il peut
avoir le bonheur de 1'aider a2 devenir chrétien. Mais cette chance n’est pas en
mon pouvoir ; elle dépend d’une foule de circonstances, et surtout de la volonté
de Iautre. Je ne peux absolument jamais imposer A quelqu’un une opinion, une
conviction, une croyance ; mais je peux une chose, en un sens la premiére [...] :
je peux I'obliger & devenir ateentif. [...] En obligeant cet homme 4 devenir at-
tentif, je le contrains a juger. Et il juge. Mais ce qu’il juge n’est pas en mon

Pouvoir »°,

Le devenir chrétien

Si la tiche de Vappropriation est une tiche constante, appelée 4 s'effectuer
dans les circonstances multiples et changeantes de notre vie, elle s’inscrit dans
un itinéraire. La vie croyante est appelée 4 s'approfondir et 4 se modifier. Les
énonciations stéréotypiques font du christianisme une opinion vague, fortement
cimentée par les préjugés ; elles considérent la vie croyante comme un état et
un acquis, comme quelque chose qui va de soi. Face A ces idées toutes faites,

5 S. KIERKEGAARD, « Point de vue explicatif de mon ceuvre d’écrivain », [abrégé
par 1a suite : Poini de vuel, in Qeuvres complétes 16, op. cit.,, p. 25-26.
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notre tiche sera précisément d'inviter notre auditenr i se mettre en quéte d'un
devenir chrétien. Ainsi, la seconde finalité de la pastorale incitera notre inter-
locuteur & poursuivre passionnément le chemin d'une vie spirituelle. Remar-
quons au passage le caractdre novateur de la proposition kierkegaardienne : elle
ne vise pas 4 la constitntion de croyants installés qui possédent la foi une fois
pour toutes®. Pour cet auteur, 1’existant est toujours en devenir ; « [...] le réel
penseur existant reproduit toujours dans I’exercice de sa pensée cette existence
& lui propre et il met toute sa pensée en devenir » ., C’est un processus de longue
durée, et qui, en 1m certain sens, ne s’achéve qu’avec la mort. La catégorie du
devenir chrétien ne se comprend que dans le cadre du devenir subjectif. «[...]
alors que la science prétend enseigner que 1a voie 3 suivre est de devenir objectif,
le christianisme enseigne gu’elle consiste & devenir subjectif, ¢'est-3-dire vrai-
ment sujet. Pour éviter de paraitre disputer sur des mots, nous dirons que le
christianisme vent précisément porter la passion A son maximum d’intensité ;
mais la passion, ¢’est justement la subjectivité, laquelle n’a aucune réalité ob-
jective » . « Ainsi, devenir subjectif serait la tAche supréme assignée a chacun,
de méme que la supréme récompense, la félicité étemmelle n'est de fait que pour
I’'homme snbjectif on plutdt, ne devient de fait que pour celni qui devient
subjectif » °,

Aider I'autre dans son devenir chrétien, voila pour nons le ceeur de toute
pastorale. Chacun est invité 4 se situer devant Dieu, pour se forger nne existence
croyante, libre et responsable.

2. Les objectifs
2.1. Fagonner son identité

La fonction de Ia restructuration de I'identité croyante qui peut s'opérer A
I’occasion des demandes d’actes pastoraux nous parait, dés lors, essentielle.

S L'euvre de S. Kierkegaard est tout entitre traversée par le thtme du devenir
chrétien. L'objectif de toute sa vie d'écrivain « [...] se rapporte au christianisme, au
probléme du devenir chrétien, avec des visées polémiques direcies et indirectes contre
cette formidable illusion gu’est la chrétienté », ibid., p. 4.

* 8. KIERKEGAARD, Post-scriptum définitif et non scientifique aux miettes philo-
sophigues, volume I, [abrégé par la suite : Post-scripmum [), trad. P.-H. TISSEAU et
E.-M. JACQUET-TISSEAU, Paris, L’orante, 1977, p. 81.

¢ Ibid, p. 123.

® Ibid., p. 153.
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A I'aide des travaux d'E. H. Erikson, définissons d’abord I'identité '®. « En
tant que sentiment subjectif et tonique d'une unité personnelle (sameness) et
d’une continuité temporelle (continuity}, ce que j’appellerais sentiment d’iden-
tité me semble parfaitement décrit par William James dans une leftre A sa
femme : Le caractére d'un homme peut se dévoiler quand une attitude mentale
et morale s’empare de lui grice i laquelle i1 se sent trés profondément et fon-
cigrement actif et vivant. A ce moment, on entend résonner une voix intérieure
qui dit : « Voila 1on véritable moi » » ''. Mais, on aurait tort, & partir de cette
seule définition, de dire que I'identité et sa constitution ne dépendent que de
I'8tre intéricur. Au contraire, la constitution d’un moi solide se.joue dans un
dialogue entre V'intériorité et ’extériorité. C'est la raison pour laquelle E. H.
Erikson intégre dans son analyse la dimension de la culture, de 1'éducation et
de I’idéologie. 11 est donc sensible A 1a réalité sociale et historique dans laquelle
baigne I'individu "% Une identité saine et une personnalité épanouie se définis-
sent par trois paramétres. « [...) une personnalité saine doit pouvoir contréier
efficacement son environnement, faire preuve d'une certaine unité personnelle
et étre capable d’appréhender soi-méme et le monde correctement » .

L’identité de I"individu se fagonne a travers des stades psychosociaux. « [...]
la personnalité se développe en fonction d’étapes données d’'avance dans I’ ap-
titude avec laquelle 'organisme humain se laisse pousser en avant et prend
conscience d'un large éventail d’individus et d'institutions riches de significa-

" Voir J.-C. BRETON, Foi en soi et confiance fondamentale, Dialogue entre Mar-
cel Légaut et Erik H. Erikson, [abrégé par la suite : Foi en soi], Montréal, Paris, Bel-
larmin, Cerf, coll. Recherches nouvelles série 13, 1987, p. 220. Nous avons choisi E.
H. Erikson comme interlocuteur privilégié, car il développe le concept de I'identité en
le reliant & celui de la crise. Notre dialogue avec lui ne pourra étre que criligue, en
particulier sur la question qui concerne certains présupposés anthropologiques. Mais, et
c’est 1A une raison supplémentaire de notre choix, ce psychiatre américain, quoique
disciple de S. Freud, vise & élargir et & approfondir les principales intuitions de ce der-
nier. En particulier, il prend en compte 'insertion sociale de 'homme. 11 nous est apparu
comme un émoin privilégié, car dans foute son ceuvre apparait une perspective huma-
niste. Sur le point de la religion en particulier, il nous semble dépasser la thése réduc-
trice de S. Freud.

P. Biihler a £galerent travaillé la question de 1'identité chrétienne dans un article.
Nous nous en inspirons librement. Voir P. BUHLER, « L'identité chrétienne entre 1'ob-
jectivité et la subjectivité », in Concilium, n° 216, 1988, p. 27-38.

'''E. H. ERIKSON, Adolescence et crise, ln quéte de I'identité, jabrégé par la suite :
Adolescence), trad. I. NASS et C. LOUIS-COMBET, Paris, Flammarion, coll. Champs,
1972, p. 14-15.

' Ibid., p. 18-22,

3 JIbid., p. 94.
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tion, avec lesquels il entre en contact » '*. Ce développement de Pindividu est
marqué par des crises. E. H. Erikson présente le développement de la vie hu-
maine comme la recherche d’une solution A des crises successives de croissance.
L'adolescence n’est pas la sevle ; la premidre est constituée par 1a naissance,
car elle arrache I'individu & son existence intra-utérine. « Dans chaque &tape
successive il fant ainsi voir une crise potentielle 4 cause du radical changement
de perspective qu’elle entraine. [...] {la crise est] un tournant, une période cru-
ciale de vulnérabilité accrue et de potentialité accentuée et, partant, la source
ontogénétique de force créatrice mais aussi de déséquilibre » '°. La condition
préalable pour surmonter toute crise est un « [...]) sentiment de confiance de
base qui désigne une attitude foncidre & I’égard de soi-méme et du monde, at-
titude dérivée des expériences de la premiére année de la vie. Par « confiance »,
j'entends ici la possibilité de se fier 4 1a foi des autres ainsi que le sentiment
fondamental d’étre soi-méme digne de la confiance des autres » ¢, Mais, con-
trairement & ce que laisse parfois apparaitre une sorte d’optimisme naif, la
confiance ne peut pas effacer tout sentiment de méfiance. Croire que l'on
pourrait éviter tout conflit ou toute crise grice 4 une confiance de base absolue
est illusoire et cette attitude entrafnerait plus de problémes qu’elle n'en résou-
drait.

2.2, Placer la totalité de sa vie devant Dieu

Les demandes rituelles et les cérémonies qui les accompagnent peuvent ainsi
aider & ce qu’on se pergoive de maniére nouvelle dans la vie, La spécificité par
rapport 4 d’antres rituels profanes réside dans le fait que les actes pastoraux ont
I’ambition de placer tous les demandeurs devant Dieu, qui seul peut dispenser
une confiance de base. Les distancés sont invités A restructurer lenr vie en
fonction de cette infrangible promesse. La demande d’un acte ecclésiastique
peut devenir le liew d’une retotalisation de sa vie, d’une prise de conscience
d’vn autre rapport av monde, aux autres et & Dieu. Notre mode de vie actel
fragmenté, dispersé€ et « stressé » est marqué par 1’absence de repéres. La prise
en compte de la demande rituelle, par le cadre sécuritaire qu'elle offre, permet
une distanciation par rapport & la vie immédiate. La cérémonie, en tant que
mise en scéne de la vie devant Dieu, peut se corprendre comme une « recréa-
tion ». A I'instar du jeu décrit par E. Fink, elle posséde «[...] la faculté de
détendre sans danger les passions, les envies, les désespoirs et les angoisses

" Ibid., p. 95. L' auteur décrit huit stades psychosociaux et les met en schéma (ibid.,
p. 97

5 Ibid., p. 98.

16 Ibid., p. 99.
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dangereusement refoulés ; [elle} a le pouvoir de purifier I’4me en la libérant
des puissances obscures »'". La demande rituelle qui culmine dans un culte
permet de reconsidérer I'ensemble de sa vie et de cefle de ses proches, Elle
ouvre 2 [a possibilité d une authentique vie spirituelle. Elle.contribue A restruc-
turer I'identité du demandeur dans ses dimensions personnelles, sociales et re-
ligieuses. Elle fe situe face A une transcendance, c’est-3-dire face 2 autre chose
que ce qui est immédiatement donné. De ce fait, elle tente « [...} de faire bril-
ler 2 nouveau la lumiére originelle du monde sur toutes les choses finies » '8

Les cérémonies rituelles doivent étre mises en relation avec les événements
de Ia vie quotidienne, Sans cela, elles risquent d’apparaitre comme des paren-
théses, sans lien avec la vie de tous les jours. La demande de rite de passage
est suscitée par un « temps de crise » (A condition de dépouiller cette expression
de sa connotation catastrophiste). Ce dernier, comme 1’atteste Ia période d’ado-
lescence, est & la fois fragilisation de la personne et promesse de changements,
Il appelle 3 une redéfinition de I'identité. En accédant A la demande rituelle
(une des seules demandes explicites qui est adressée A 1'Eglise), nous gardons
la possibilité¢ d’accompagner chacun, ob qu'il en soit sur le chemin de la foi.
Ce point doit &tre souligné a 1’encontre de tous ceux qui crient au folklore et
3 la bagatellisation des actes pastoraux. Rien n’empéche qu’eux-mémes, s'ils
le désirent, fassent de ces temps forts et festifs des occasions ob ils expriment
de fagon ferme leur adhésion au Christ. Ce que nous leur demandons en revan-
che, ¢’est qu’ils respectent Uitinéraire de chacun, méme de ceux doni la foi
n’est pas assurée,

L’entretien pastoral apparait comme un moment décisif puisqu’i! permet de
clarifier les croyances de chacun. Souvent I’cbjectif consistera a prendre la
demande plus au sérieux que ne le fait le demandeur lni-méme. Cela présuppose
que les ministres soient préts A accueillir positivement les images de leur inter-
locuteur, fussent-elles stéréotypées. Notre lecteur est invité 2 se remettre en
mémyoire ce que nous disions de ce type de langage et en particulier de ses
fonctions pragmatiques. Celui qui nous demande un acte pastoral n’a souvent
pas d'autres moyens de dire ce qui I'habite. Une clarification de ce qu’il vit,
attend et espére, s’avére donc le passage obligé d’une pastorale qui cherche a
éviter « I’art de fermer les portes entrouvertes » *°, Cette maniére de valoriser
les croyances, les attentes et les images contenues dans les stéréotypes offre
'avantage de rencontrer le destinataire 13 ot il se trouve réellement. Trop
longtemnps, la théologie des actes pastoraux a été pensée dans I’ absolu, sans lien

" E. FINK, Le jeu, op. cit, p. 136.

8 Ibid, p. 130,

1* Le mot est de M. DONZE, professeur de théologie pratique  la Faculté catholi-
que de Fribourg.



210 JALONS POUR UNE PASTORALE

avec le champ d’expériences ordinaires *® réalisées par les paroissiens occasion-
nels, C’est une des raisons pour lesquelles on constate si souvent 1’absence
d’humanité dans ce type de pastorale, Les stéréotypes du genre « Le baptéme,
¢’est pour le protéger des malheurs » ou « Le catéchisme, c’est pour lui appren-
dre & marcher sur le droit chemin » apparaissent comme des lieux théologiques
et ecclésiologiques qui permettent la discussion sur les motivations des deman-
deurs. A notre avis, le souci exclusif d’une signification biblique peut &garer et
occulter I'arriere-fond de la demande. La requéte du distancé ne doit certes pas
éire idéalisée. Mais elle est le point d’ancrage pour une entrée en matiére
théologique. Dans les débats au sujet du pédobaptisme, nous avons été frappés
de voir combien on en arrivait rapidement & un oubli de la situation concréte
des parents. La demande stéréotypée ne doit pas masquer la réalité de la per-
sormme. On pose en effet rarement les questions du type « Que signifie le fait
d’avoir un enfant ? » ou « Quelle histoire nouvelle ouvre cette naissance dans
la vie de la famille 7 ».

Le présupposé de ce type de pastorale consiste & valoriser le chemin commun
qui s"ouvre & Poccasion d’une demande d’actes pastoraux. 11 vise 4 entrer dans
le rite pour faire accéder notre auditeur & la réalité de Dieu. Plutét que de nous
bloquer sur des réponses de type cognitif, nous pouvons faire fond sur les &lé-
ments biographiques et familiaux qui motivent la demande de rituel, ainsi que
sur les questions pratiques concernant le déroulement du culte. Nous prendrons
donc aussi du temps pour la préparation de la cérémonie et pour une inforrma-
tion sur son sens et son déroulement. Sur ce point, I’ignorance est grande e¢ le
fait de préparer ensemble le culte permet de mettre & I’aise les participants di-
rects. Ces buts (qui paraitront bien modestes & certains) présupposent que 1'on
« soupgormne le bien »?'. lls conduiront peut-&tre i la réalisation d’un demier
objectif : la révision de certains stéréotypes qui habitent notre vis-&-vis.

3. Les moyens

Il nous faut alors examiner les moyens qui sont 4 notre disposition : ils
peuvent se résumer en un mot « les médiations ». Nous nous amméterons esseit-
ticllement & celle qui joue un rdle décisif dans la perception des distancés, a
savoir la médiation pastorale. Puis nous examinerons quel type de médiation
ecclésiale est requis pour établir une juste relation avec les distancés. Nous

¥ T. Miiller fait précéder chague analyse du casuel par un éclairage anthropologique
qui décrit le contexte dans lequel s’inscrit chaque demande. Voir T. MULLER, Konfir-
mation, op. cit., p. 50 - 53, ainsi que p. 72 - 79, p. 96 - 103, p. 120 - 126, p. 140 - 150.
Cette maniére de faire humanise de fagon bienvenue 1’approche des acles pastoraux.

2 Nous empruntons cefte expression 2 M. BAUMANN, pasteur 4 Saint-Imier.
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terminerons cette section sur les moyens en focalisant notre attention sur un
point particulitrement délicat soulevé par notre théme : celui de la discipline
ecclésiastique. Au chapitre suivant, nous reprendrons 1'étude de la communi-
cation par le langage. Elle porte en quelque sorte toutes les autres médiations
et mérite donc un traitement plus spécifique. Le langage y joue un rdle déter-
minant. En effet, il propose non senlement de nommer et de décrire le monde
qui nous entoure, mais, par la force de symbolisation qui le caractérise, il per-
met de réguler les interactions.

3.1. La médiation

Elle se donne 2 lire comme une donnéde anthropologique fondamentale. 1.’ ac-
cés direct & autrui et a fortiori 4 Dieu ne nous est pas possible. Les médiations
diverses s’entrecroisent dans la trame de nos vies. Personne n’acquiert son
identité personnelle par la seule conscience directe de soi. C’est toujours par le
truchement d’une tierce personne que chacun peut acquérir sa personnalité :
tout étre, dés son plus jenne Age, est constitué par les relations qui se tissent
entre lui et ses proches. Parler de médiation, c’est donc rappeler que ’étre
humain ne vit pas que par lui-méme. En d’autres termes, chacun de nous n’est
pas un individu isolé, mais une personne appelée A entrer en relation avec an-
trui. De plus, dans ces contacts, ’exercice de 1'autorité des uns sur les antres
se donne A lire comme une caractéristique conférée & tonte médiation, Elle est
nécessairement conplée & un certain pouvoir, puisque la vie humaine est faite
aussi de rapports de force, Ce pouvoir, qui peut étre négatif $7il est imposé par
la violence et la coercition, peut revétir aussi une dimension positive s’il s’im-
pose par la persuasion et la force de la conviction. Chaque étre humain, pour
pouvoir se frayer un chemin dans le monde et dans la soci€té, a donc besoin
ne serait-ce que d’un minimuem &’ autorité. Etre privé d’autorité, selon la belle
formule d'A. Dumas, « c’est basculer dans V'insignifiance »*%. Nul ne peut
exister sans le sentiment que ce qu’il dit et ce qu’il accomplit recueille un écho,
aussi minime soit-il. Chacun a besein de reconnaissance, méme s'il ne fait pas
de cetre quéte sa recherche premiére. Nul ne peut vivre sans autorité. Comme
Pindique 1’étymologie de ce terme, conférer une autorité 4 quelqo’un, c’est lui
donner la capacit€é d’étre créateur, c’est lui permettre d’exister dans sa singu-
larité. Rappelons également deux déterminations essentielles de I’autorité. Tout
d’abord, elle est une conquéte, elle s’acquiert. On dit d’un écrivain qu’il fait
autorité : par ses qualités littéraires et son travail il s’est forgé une certaine re-

% A, DUMAS, Ces mots gui nous font croire et douter, Paris, Lyon, Les éditions
oecuméniques, Editions Saint Paul et société nouvelle de publications protestantes, 1971,
p. 112,
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nommée. En second lieu, relevons la dimension collective de I’autorité, qui
comporte toujours un aspect relationnel. Un professeur n’a d'autorité que si ses
élaves lui en donnent. Le pouvoir politique, et ¢’est le privilége des démocra-
ties, n’a d’autorité que dans la mesure o les citoyens lui font crédit. Mais qu’en
est-il alors de Vautorité de la médiation chrétienne ? A condition de bien en
définir la nature, il faut reconnaitre qu’elle est indispensable.

Nous avons dit que Dieu choisit de se communiquer ou il veut et comme il
vent, mais nous devons faire un pas de plus et confesser que son choix consiste
a utiliser des médiations humaines. Les relais de la médiation chrétienne ap-
paraissent donc comme théologiquement nécessaires pour appeler a la foi et 2
la confiance. Toute la réflexion sur ce sujet part du constat suivant : Dieua n’est
pas connaissable directement. Connaitre le Dieu chrétien releve d’un acte de
foi. Mais celle-ci requiert la parole d’un autre, livre ou témoin, qui prend le
relais pour témoigner des traces de Dieu dans sa vie. Les médiations secondes
et humaines sont donc nécessaires, elles essaient de dire dans des langages di-
vers la présence et la proximité du Dien manifesté en Jésus-Christ. Sans ces
médiations, ce qui est pergu comme 1"absence de Dieu renverrait au vide ou 4
I’incompréhension >, Pieces maitresses du kérygme, elles se présentent pourtant
le plus souvent comme des obstacles. Les non-pratiquants butent en effet sur
la contradiction entre leur vision idéalisée du message chrétien et les médiations
imparfaites qui le véhiculent. Tls cherchent dans la Bible une parole pour au-
jourd'hui et ils se heurtent & un vocabulaire et 4 une culture qui ne sont plus
les leurs. lis esperent rencontrer des chrétiens qui vivent vraiment en harmonie
avec 1’Evangile et voila qu'ils les découvrent trop humains.

L autorité de la médiation chrétienne prend sa source dans la souveraineté
de Dieu que la proclamation chrétienne invite A reconnaitre. Le centre du mes-
sage chrétien peut se lire ainsi comme une protestation contre toutes les domi-
nations et les puissances qui asservissent et enferment 1’homme. Gommer 1"exi-
gence polémique d’autorité de 1'Evangile, ¢’est nier sa volonté de transformer
toute vie et le monde. Dieu, par le Christ, revendique ainsi un espace, et cet
espace n'est autre que le monde. Avec E. Fink il faut préciser : « Le Dieu
chrétien n’a pas de lieu dans le monde, ¢’est plutét le monde qui a un lieu en
lui »#. 11 veut offrir une compréhension nouvelle de 1’existence et du monde.
Sa Seigneurie passe par I’accomplissement de la croix et par la lecture particu-
litre suscitée par la résurrection. Ceite prétention d’autorité revendiquée par
Dieu s’adresse a tous sans distinction aucune. Notre tiche sera donc de faire

2 On relira dans cette perspective le baptéme de 1’eunuque éthiopien. Philippe joue
le rdle de médiateur dans ce récit en permeitant 3 I'eunuque de comprendre vraiment
ce gu’il lit {Ac 8, 26-40).

* B, FINK, Le¢ jew, op. cit., p. 133,
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retentir cette revendication divine, de nous mettre 4 son service. Pour répondre
a leur mission, & savoir transmettre 1a force libératrice contenue dans la croix,
les pasteurs ont donc besoin d’autorité.

Les médiations humaines sont subordonnées et secondes par rapport 4 la
seule médiation décisive, celle de Jésus-Christ. En son coeur la proposition
chrétienne affirme que Dieu est venu habiter une médiation humaine. En termes
luthériens, Dieu s’est révélé sous son contraire en prenant la figure d’un homme
qui sera mis au ban de la société et condamné au supplice de la croix. Cette
médiation décisive ne nous est pas accessible directement. Elle est consignée
dans PEcriture. Nous confessons égalemnent que, par Paide du Saint Esprit,
cette médiation prend sens et vie pour nous. Une théologie des médiations sera
appelée 3 montrer le réle plénier et indispensable du Saint Espric qui peut amener
les hommes 2 la foi. Seule cette invocation permettra de passer d’une relation
duelle qui se referme sur elle-méme A une relation qui ouvre sur la présence de
Dieu. La troisigme personne de la trinité, « [...] dont la qualité esseatielle con-
siste & étre et a faire sans pourtant particalidrement retenir 1’attention sur elle-
méme » 2, est 3 méme de donner le courage de la foi. C’est par elle uniquement
que notre existence naturelle peut devenir une existence croyante. L’ appropria-
tion de la foi n’est possible que grice au Saint Esprit. Affirmer cette présence
d’on Tiers comme constitutive de la médiation chrétienne c’est souligner les
limites de tous ceux qui ont pour mission de proclamer I’Evangile. Pour les
autres et pour nous-mémes, nous ne sormmes pas Dien et nous n’avons pas i
vouloir I'étre. Toute médiation chrétienne se caractérise par le fait qu’elle ne
se représente pas elle-méme: Elle compone nécessairement une dimension de
renvoi 4 un Autre. Elle joue au mieux le rble de relais. Elle doit donc néces-
sairement indiquer qu’elle n’est pas elle-méme sa propre fin. C’est dire que
I'antorité des chrétiens sera toujours paradoxale puiqu’elle ne se représente pas
elle méme. Elle ne trouve sa raison d’étre et sa justification que par la mission
qui lui est confiée. Le paradoxe s’accentue du fait que lantorité du Christ est
elle-méme déja paradoxale. Un simple homme se prétend le Fils de Dien. Une
croix vide devient le symbole de I'écrasement de I’orgueil et du dévoilement
de la folie meurtridre des homnmes. Ce rappel des limites radicales de coutes les
médiations chrétiennes est aujourd’hui plus que nécessaire. Et il incombe i la
théologie de voir comment, dans son langage et dans sa pratique, ¢elle peut re-
connaitre ses limites. Pareil aven impligue une réflexion sur une Ethique de la
communication évangélique. En ce domaine, la fin ne justifie jamais les moyens.
Le rappel des frontiéres inhérentes a la médiation doit étre répété avec force,
et cela pour éviter trois tentations. La tentation de la sacralisation, tout d’abord,

% J.-F. COLLANGE, « Foi et religion, lecture des fondements de la vie psycho-so-
ciale » in Positions luthériennes no 4, 378me année, oclobre-décembre 1989, p. 293,
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instaure le ministre célébrant comme seul intermédiaire entre Dieu et les hom-
mes. La tentation de I'absolutisation, ensuite, utilise les pouvoirs conférés aux
médiateurs pour abuser de la crédulité des gens. Le procédé est - hélas ! - si
connu qu’il n’est gudre nécessaire d’insister trop lourdement. Mentionnons la
fascination que peut exercer la médiation. La critique de I’absolutisation de la
médiation est an cceur du témoignage biblique. Quand la médiation devient fin
en soi, quand elle devient objet de vénération, elle se fait idoldtre. Elle doit étre
vigoureusement dénoncée, lorsqu’elle est utilisée 3 des fins personnelles ou
pour défendre des privileges. Quand elle devient absolue et autonome, elle
obstrue la voie vers Dieu, plutdt que d’en ouvrir 1I’acces. Tout chrétien, et sin-
gulierement le pasteur, est placé devant une redoutable aliernative : il peut soit
utiliser Dieu, soit le servir®. La troisiéme tentation enfin, consiste & chercher
une médiation fusionnelle qui abolirait les différences et qui prétendrait pouvoir
combler immédiatement la quéte de 1’ auditeur. Ce faisant, elle manque de dis-
tance. Elle prétend étre une sorte de miroir de I'autre. Ces phénoménes sont
bien connus eén cure d’4dme. La médiation, au lieu d’engendrer 1’ autonomie de
I'interlocuteur, provoque sa dépendance ; elle emprisonne 1'autre. Au lieu de
devenir un tremplin qui permet de découvrir la vraie source de la foi, elle se
présente comme indispensable. Elle devient un substitut 2 I’ absence. Elle comble
la quéte éperdue d’immédiateté.

Pour des raisons d’ordre essentiellement historique, les multiples médiations
humaines se sont focalisées de fagon excessive sur la foncrion pasrorale, qui
condense pratiquement & elle seule la multiplicité de ces médiations. Les effets
de cette focalisation sont encore plus nets dans le cadre d’une pastorale avec
les distancés. Ces derniers ne lisent pratiquement plus la Bible. 1ls ignorent tout
des particularités de leur origine confessionnelle. lls ne connaissent pas ou trés
peu les autres paroissiens de leur quartier. Qu’on le déplore ou qu’on s’en ré-
jouisse, le contact avec les pasteurs revét une grande importance,

Examinons alors la compétence pastorale™. Elle se joue dans sa capacité
d’étre un interpréte de la Bible. Le christianisme se donne A connaitre dans
I’Ecritute, marquée par la dialectique entre les événements annonciateurs et
fondateurs de 1’ Ancien et du Nouveau Testaments et leur mise par écrit. Pour
ce qui est du Christ, les récits d"apparition du Ressuscité fondent les narrations
évangéliques et les développements argumentatifs des épitres pauliniennes. Les
écrits bibliques reflétent la situation et les préoccupations de la communauté a
laquelle ils sem destinés. C’est dire que par une interprétation audacieuse, ils

® Expression empruntée 3 C. SENFT, L'Evangile selon Marc, Gentve, Labor et
Fides, 1991, p. 97.

7 Voir P..L.. DUBIED, Le pasteur : un interpréte, Genéve, Labor et Fides, 1990, p.
92-97,
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colorent de fagon particulidre 1’événement fondateor. Au plan de la lecture de
I’Ecriture, nous distinguerons Ja lettre qui est humaine, et 1'Esprit qui renvoie
4 I’Enonciatenr porteur de la parole de Dieu. La médiation pastorale doit se
faire I'interpréte de cette Ecriture. Les distancés, beaucoup plus qu’on ne Je
pense, sont attachés & comprendre la Bible. Le pasteur a recu nne formation
spécifique qui le somme d’étre ce que les distancés attendent en fin de compte
de lui, quelgu’an qui accepte sans faux-fuyants son rdle de théologien, non pas
pour joner 3 I'expert ou écraser ’autre, mais plutdt pour profiler les gquestions
théologiques essentielles que se posent les non-pratiquants et pour les aider 4
trouver par enx-mémes des éléments de réponses. De nombrenx stéréotypes
attestent gque pour les distancés, voire pour nombre de pratiquants, la Bible est
devenne un livre d’anecdotes, qui narrent des histoires invraisesmblables. La
majorité de nos contemporains s'imagine que croire signifie sacrifier leur in-
telligence. L’homme d’avjourd’hui semble résigné a vivre dans denx mondes :
celui de la réalité quotidienne, dont la dominante est la vie professionnelle, et
celui de la religion émotionnelle et sentimentale, qui laisse au vestiaire tout
questionnement critique **. La citation ironique de G. Flaubert mise en exergue
de notre travail, fustigeant les prétres qui laissent les populations dans 'igno-
rance, doit nons inciter 4 surmonter Je scandale suscité par 'invraisemblance.
En particulier, on soulignera que croire ne signifie pas une adhésion a la con-
ception antique de 1'univers, devenue caduque, et on réaffirmera que I’homme
n’est pas simplement le jouet de forces snmaturelles. Chacun a le droit de sa-
voir et de connaitre les découvertes théologiques des spécialistes. Or ce point
nous parait particuliérement en déficit dans la pratique actuelle. 11 est vrai qu’il
pose des problemes pédagogiques considérables. Nous aimerions simplement
signaler que ces difficnltés, ainsi que "éventuel désir de protéger la foi des fi-
deles, ne doivent pas étre invoqués pour abandonner ce travail ; il y va de
}’honnéteté minimale et de notre crédibilit€. Certes, un entretien pastoral ne doit
pas se noyer dans un discours d’ordre informatif, voire explicatif. A la maniére
de Jean-Baptiste, écartant les pierres pour frayer un chemin au Christ, le pasteur
peut dégager une voie pour faciliter 1’accés & Dieu. Dans ce travail de déblaie-
ment des obstacles, on montrera clairement i cenx qui nous interpellent que Je
christianisme s exprime dans la Jangue des hommes et qu’il émet la prétention
d’étre compris et accessible. Les pasteurs accepteront alors de mettre sans
faux-fuyant, & la portée du plus grand nombre, les résultats des sciences bibli-
ques et historiques en particulier. Le contournement du scandale de I'invrai-
semblance passe par la ferme conviction théologique que les laics sont en droit

% Nul autre plus que R. Bultmann ne s’est attaché a résoudre cette difficulté. Pour
tenter de dépasser la crise provoquée par le décalage entre la pensée de ’homme moderne
et les énoncés bibliques, R, Bultmann va mettre en ceuvre un programme herméneuligue :
la démythologisation. Cette derni¢re a son corollaire : ’interprétation exislentiale.
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d’acquérir une compréhension de I'Ecriture. Les questions que nos contempo-
rains posent av sujet de la Bible sont pleinement recevables, Et ceci est valable
particuliérement pour les distancés heurtés par les apories d'une lecture immé-
diate de la Bible. L'Evangile n’est pas réservé 4 une élite, qu’elle soit intellec-
tuelle ou religieuse. Nous avons conscience qu’énoncer ce type de convictions
ne résout pas les problémes culturels posés par une pastorale avec les distancés.
Pourtant, devant les difficultés rencontrées a ce propos, certains pasteurs renon-
cent trop rapidement aux principes chers & la Réforme : promouvoir un authen-
tique sacerdoce des fideles n’est possible que si nous apprenons i partager nos
méthodes et notre savoir théologique sans arriére-pensée. Mesurons 1'enjen
positif de cetie fonction pastorale. Elle ouvre & une réelle délégation et donc 3
un véritable partage des taches. Pour que cette co-responsabilité demeure antre
chose qu’un veeu pieux, les pasteurs doivent accepter d'entrer en apprentissage.
En particulier, ils sont invités & prendre la mesure des contraintes matérielles
et ternporelles gui pdsent sur les paroissiens. A ce titre, les remarques du genre
« J'ai pas le temps », « Quand je rentre le soir, je ne peux plus que regarder la
télévision » ou encore « Quand je rentre de mon travail, je n'ai plus ma téte »,
doivent éire soignevsement décodées ™. Comme nous le verrons, cela nous
amenera 2 troquer le questionnement « quelque pen gratuit » et les abstractions
contre utie communication indirecte.

Le pasteur est inséré dans une tradition ™, il ne peut simplement la gommer.
Les textes bibliques sont amrivés jusqu’d nous par diverses médiations. A ce
sujet, nous rappelletons trois éléments. En premier lieu, 1'Ectiture elle-méme

¥ On lira A ce propos J.-C. KAUFMANN, « Comprendre l¢ rapport au saveir des
milieux populaires », in Economie et humanisme, n® 265, mai - juin 1982, p. 59 - 68,

® Nous sommes conscient que le rappel de cette médiation pose la question délicate
de I'accompagnement des foyers mixtes. Nous ne la traitons pas dans cel ouvrage. Elle
nécessilerait entre autres : une analyse de I'oecuménisme, ainsi que de la maniére dont
il est pergu et expérimenté de cas en cas par les distancés, une étude sur le nombre, la
place et le role des sacrements, un examen sur la fonction donnée aux ministres de
chaque confession, dans les cérémonies nuptiales en particulier. Bornons-nous alots 4
un rappel et A une indication bibliographique. Le rappel d'abord : 3 nos yeux les ques-
tions de déontologie et d'informations réciproques jouent un rdle capital dans 1" accom-
pagnement des distancés. L'indication bibliographique ensuite : le document édité par
le groupe des Dombes et qui en appelle A la conversion des Eglises mérite de retenir
I"attention de toutes les personnes appelées  suivre des foyers mixtes dans leur paroisse,
A nos yeux il posséde deux avantages majeurs sur la littérature habituelle consacrée 3
ce sujet : I'heure de 1’oecuménisme de la politesse ayant sonné, il abandonne 1a langue
de bois. Plus important encore, le document profile les questions qui toument autour de
I'identité chiétienne et de I'appartenance ecclésiale de fagon novatrice. Voir GROUPE
DES DOMBES, Pour la conversion des Eglises, Paris, Centurion, 1991, en patticulier
les p. 18-37.
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récapitule une histoire de la tradition : le corpus johannique et sa trajectoire
entre ’Evangile et les épitres en constituent un exemple particuligrement éclat-
rant. En deuxiéme lieu, I'histoire du canon (c¢’est-3-dire la question de savoir
quels livres bibliques sont normatifs pour la foi) est le résultat d"un long pro-
cessus, Les variations quant 2 la normativité des textes bibliques peuvent d’ail-
leurs changer d’une confession A une autre. En {roisieme lieu, on accéde 2 la
médiation chrétienne par le truchement d’une tradition particulitre, telle la ré-
formée ou la catholique. C’est dire que la médiation réformée ne peut &tre
ignorée, comme se I’imagine une interprétation naive du sola scriptura. Cela a
pour conséquence qu’il nous faut accepter de représenter une médiation parti-
culigre, profilée historiquement et théologiquement.

3.2, La médiation ecclésiale

3.2.1. La question du « multitudinisme »

Le terme « multitudiniste » instauré par A. Vinet* fait penser inévitablement
au vocable « foule » %2, tel qu’il est utilisé dans le Nouvean Testament. Indiquons
briévement quelques caractéristiques de cette notion en examinant sa relation
avec le Christ et les disciples. Munis de ces quelques notations bibliques, nous
en dégagerons deux incidences : 1'une touche & I'option multitudiniste et a la
Jjuste relation que nous devons établir avec les distancés ; Pautre conceme un
point névralgique des relations avec les distancés, 3 savoir la question de 1’ obéis-
sance et la forme concréte qu'elle revét : la discipline ecclésiastique.

La mise en sc2ne de 1a foule> dans les Evangiles souligne de fagon positive
le caractdre universel du ministére du Christ. Cet aspect peut marquer anjour-
d’hui encore toute proclamation évangélique. On ne surinterpréte pas les textes
en disant que Jésus avait en vue la foule, lorsqu’il inaugura son ministére en
Galilée. L’emploi de cette catégorie souligne le caractére public et universel de
la mission du Christ. Le concept « foule » signifie ]a multitude et définit d’abord
les hommes et les femmes qui marchent de fagon désordonnée ou en rangs
serrés. I désigne les sans-nom par opposition a des gens connus ou qui exercent
une fonction importante. La foule apparait comme un arriére-fond anonyme,
qui observe le déroulement du ministére de Jésus. Les évangiles synoptiques la

' Voir B. REYMOND, « Origines et évolution du multitudinisme », in Muititudi-
nisme hier awjourd'hui demain, op. cit, p. 6-18.

2 Pour éviter un contresens, précisons d’emblée que dans les Evangiles synoptiques
la foule et les disciples sont des catégories théologiques.

® Voir MEYER, &x)\os, in G. KITTEL, Theologisches Worterbuch zum Neuen Tes-
tament, Band 5, Stungart, 1933-1979, p. 582-590, que nous avons sous les yeux lors de
ta rédaction de ce passage.
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présentent de diverses maniéres. Jésus est souvent décrit comme pris de pitié
pour la foule (Mc 6, 34) ; il Venseigne (Mc 7, 14); il répond & son désir de
guérisons miraculeuses (Mc 6, 56). Un motif de 1'opposition qui va se dresser
contre Jésus est le fait qu’il est considéré comme un dangereux agitateur: il a
été appréhendé comme un séducteur de la multitnde. Mais ia foule est aussi
présentée comme un frein 4 la mission du Christ. A cause d’elle, ceux qui
cherchent 2 atteindre Jésus ou qui veulent savoir qui il est véritablement sont
éloignés de lui (Mc 3, 9 et Mc 5, 30). L’empéchement occasionné par la foule
met en relief la foi de ceux qui tentent d’entrer en contact avec Jésus. Nous
pensons notamment 4 1’affluence décrite dans le récit du paralytique (Mc 2, 4
et 58) ou 2 la maniere dont Zachée doit s'y prendre pour voir Jésus. En fait, la
foule est intriguée par le comportement de Jésus, mais elle ignore & qui elle a
affaire (Lc 9, 18). Nous pouvons préciser alors les trois traits qui définissent la
foule telle qu’elle est décrite dans les Evangiles. Elle est présentée comme une
réalité ambivalente, et ¢’est 1a le premier trait : d’un cété, elle empéche ceux
qui se mettent en quéte de Jésus de le rencontrer valablement ; de Iautre, elle
est plus proche du Seigneur que la parenté de sang (Mc 3, 34 et 35). Masse
soumise aux vents et aux idéologies ambiantes, elle est sujette  la manipulation.
Son cOté versatile, et c’est 14 le deuxiéme trait, ne peut manquer de retenir
I’attention du lecteur des Evangiles. Lors de 'entrée 3 Jérusalem, elle devient
un peuple en féte, qui prend fait et cause pour le Messie. Mais cette méme foule
en appellera par ses cris A la crucifizion de Jésus. Elle n’est donce pas sans
pouvaoir, puisqu’elle exerce une pression sur les autorités juives et romaines
(Mc 11, 18). Son comportement & 1’égard du libérateur est donc marquée par
Uindécision, qui constitue le troisiéme trait dominant de son attitude. Remar-
guons, pour conclure, que la multicude est distincte du groupe des disciples.
Jésus oblige les disciples 4 grimper dans la barque pendant qu’il renvoie la
foule (Mt 14, 22),

De nos recherches lexicographiques, nous ne retenons que deux traits con-
cemant les disciples®. Le premier touche & la condition des compagnons du
Christ et le second s'attache a la compréhension que les partisans d¢o Christ ont
de la destinée de Jésus. Le substantif « disciple » désigne essentiellement ceux
qui se sont attachés 2 Jésus et qui 1’ont considéré comme leur Maitre. Ce terme
s’est donc développé dans les communautés du christianisme primitif et il a un
usage christologique, Le survol de ce concept dans les Evangiles montre que
son usage est homogene. I désigne toujours une relation personnelle avec le
Christ ; il englobe la totalité de 1"étre. L’obéissance que requiert le fait d’étre

¥ Voir RENGSTORF, pabntis, in G. KITTEL, Theologisches Worterbuch zum
Neuen Testamens, Band 9, Stuttgart, 1933-1979, p. 444 - 465 que nous suivons librement.
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disciple est donc radicale. Les douze® désignent le cercle le plus restesint des
disciples de Jésus. Dans ce contexte, il faut noter que Jésus a conservé Judas
dans ce groupe, alors qu’il est appam trés vite que ce dernier allait le trahir.
Deux précisions méritent d’&tre notées concernant ceux qui regoivent 1’appel-
lation de disciples : premi2rement, outre les faits et gestes des douze, 'Evangile
selon Luc mentionne ’envoi de septante hommes en mission (L¢ 10, 1}; se-
condement, l¢ groupe des douze disciples et celui des apdtres ne se recoupent
pas : tous les disciples ne deviennent pas apdtres. Du point de vue de la com-
position du cercle des disciples, il faut relever que Jésus appelle ceux qui ne
semblent pas répondre, de prime abord, aux exigences de cette condition ; nous
pensons par exemple au choix de Lévi le péager (Mc 2, 14). Jésus reste donc
I"initiateur de son groupe, et il le forme de son propre chef. C’est lui et lui seul
qui prend Pinitiative d’appeler les disciples * qui s’attachent A lui. Le Nouveau
Testament laisse ouverte la question de savoir si les adeptes® qui n’ont pas été
appelés personnellement par lui faisaient aussi partie de sa congrégation. Mais
cette incertitude n’enleve rien au fait qu’en fin de compte Jésus seul décide de
I’appartenance et de ’engagement des hommes qui 'entourent. Le lien exclu-
sif apparait au grand jour quand on exarnine le rapport que les disciples de
Jésus entretenaient avec leur milieu familial et professionnel : Jésus les a cou-
pés de leurs liens précédents. Les douze renoncent donc A tout fondement ob-
jectif et & leur volonté propre, ce qui jusqu’a présent leur paraissait impossible.
11s sont inconditionnellement soumis & 1'autarité du Christ. Concrétement, étre
disciple signifie se mettre en marche a la suite du Christ jusqu'a la croix. Dans
cette optique, la suivance (Nachfolge) joue un rble capital : elle désigne la
condition du disciple. Elle intervient & partir d’une parole personnelle de Jésus,
la conscience de soi alors se brise, puis se reconstitue, De plus il n’y a aucun
domaine de la vie qui échappe 4 la revendication de Jésus. Le lien personnel
que Jésus crée avec ses disciples devant son autorité terrestre se vérifie dans
les jours entre la crucifixion et la résurrection. Les Douze sont invités A vivre
la Nachfelge jusqu’a son accomplissement, dans la souffrance. La destinée du
disciple ne saurait étre différente de celle du Maitre.

Notre enquéte atteste que la foule et les disciples sont constamment distin-
gués. Pourtant, il nous faut souligner maintenant us point qui les rattache : leur
commune incompréhension a I’égard du message du Christ. Les évangélistes,
Marc en particulier, insistent sur cette caractéristique. Rappelons, pour éviter

¥ Si Jésus choisit parmi son cercle plus large douze disciples pour &tre ses plus
proches, il rend par 13 publique la revendication de Dieu sur son peuple. C’est seulement
sur cet arrigre-plan que les écrits bibliques pensent la signification du groupe des douze.

¥ Voir la trés curieuse mention de Marc 5, 18 oi Jésus refuse que le démoniaque
guéri devienne son disciple.

¥ Voir des expressions comme « Beaucoup le suivirent » (Mt 12, 15 et passim).
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tout contresens, gue dans le denxiéme Evangile, cette incompréhension est un
procédé rédactionnel qui vise A préserver le secret messianique du Christ™ ;
elle doit donc se lire en fonction de I'intention générale de I’anteur. Celui-ci
vise & problématiser la compréhension immédiate de la libération offerte par le
Christ. 1! cherche & divolguer l'identité véritable du Christ, qui ne se dévoile
dans sa globalité que dans la personne du crucifié. L’incompréhension des
disciples, ainsi que les antres voiles posés par 1'évangéliste, ont pour but de
préserver I'identité de Jésus « [...] et d’aider ses lectenrs 4 en faire la découverte
valablement. En introduisant, sous des formes diverses, une discontinnité, il
veut préserver les actes de libération du Fils de Dien d'une dangereuse équi-
vogue qui rendrait impossible une connaissance anthentique de Jésns. [...] Certes
Jésus apporte anx hommes les libérations dont ils ont besoin, mais il n’est pas
simplement au service des hommes. 1l donne, mais il ne se laisse pas exploiter
et il n’est pas exploitable. Exploité, il serait un psendo-libératenr » *. L’incom-
préhension des disciples montre que devant la question décisive de savoir qui
est le Christ, fous se scandalisent. Le récit de i’oubli des pains (Mc 8, 14-21),
qui suit précisément le miracle ol Jésus nonrrit guatre mille hommes, est révé-
lateur a cet égard. L'inintelligence des disciples est sonlignée. Elle est rappro-
chée du levain des pharisiens et de celui d’Hérode, soulignant V'hostilité et
I’animosité qui les habitent*. Si nous snivons le Christ et les disciples sur le
chemin conduisant de la Galilée a Jérusalem, nous découvrons que cette incom-
préhension ne fait que croitre. Pendant la scéne & Géthsémani, rous s’endorment,
méme Simon Pierre (Mc 14, 32-42) et & I’heure décisive de I’arrestation « [...]
tous |"abandonngrent et prirent la fuite » (Mc 14, 50 sonligné par nous). La
figure de Pierre, telle qu’elle est présentée par Marc, en particulier son reniement
dans le cadre de la scéne du Sanhédrin, corrobore 1'incompréhension des dis-
ciples. La confession du centurion romain « Vraiment cet homme était le Fils
de Dien» (Mc 15, 39) remet en canse la distinction entre les paiens et les
disciples. La foi surgit de la bouche d'un étranger, d’un sans-Dien. La drama-
tique du récit est maintenue jusqu’au bout. Marc souligne particuli2rement que

¥ L’autre procédé se manifeste dans les fameuses consignes de silence et I’ensei-
gnement des paraboles. Dans ces demiéres, on découvre justement gue la vérité est ré-
vélée aux seuls disciples qui ont pourtant eux aussi bien de la peine A comprendre. Voir
Mc 4, 10-13 et Mc 10, 33-34,

¥ Ch. SENFT, L'Evangile selon Marc, op. cit., p. 93-94. Pour les remarques qui
suivent nous nous inspirons tibrement de cel ouvrage.

“ Dans la perspective d’nn dépassement d’une logique de la survie, ce texie est un
véritable trésor homilélique, puisqu’il décrit comment, malgré un manque criant, on peut
faire confiance 4 Dieu. Pour une exégdse détaillée de ce récit, on consultera W. GRUND-
MANN, Das Evangelium nach Markus, Berlin, Evangelische Verlagsanstait, coll. Theo-
logischer Handkommentar zum Neuen Testament, 1973%, p. 158-164,
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les disciples de tous les temps restent en chemin. Et le vécit de I'apparition (Mc
16, en particulier 16, 7) souligne que les disciples sont invités 2 découvir dans
la destinée du Jésus terrestre le vrai chemin de la vie chrétienne. « Certes le
Christ de 1"Eglise est le Ressuscité. Mais tant que ce monde durera, le Ressuscité
est et reste le Fils de 'homme en chemin et ¢'est sur ce chemin qu’il appelle
les hormmes 4 sa suite » ¥, Dans cette aventure, chacun de nous est invité A faire
confiance, envers et contre tout, au Maitre qui vient de fagon décisive, mais
sans combler notre attente immédiate.

3.2.2. La position des engagés et des distancés face au Christ

Aprés ces quelques notes bibliques, cemons de plus prés la position des
engagés et des distancés par rapport au Christ. Pour cela, nons avons choisi de
nous arréter 2 la maniére dont 5. Kierkegaard traite ce rapport dans les Miettes
philosophiques®. Ce traité §’inscrit dans le droit fil des Evangiles, mais son
approche est difficile. C’est pourquoi, une fois n’est pas coutume, nous invitons
le lecteur 4 snivre pas & pas le cheminement de 1’auteur danois. Celui-ci prend
son point de départ chez Socrate qui est son principal inspiratenr. Il en reprend
notamment 1’idée centrale en ce qui concerne la transmission du savoir : celle
de la maientique. Pour le disciple, le maitre ne peut étre qu’un accoucheur. « Tt
{Socraie]} est resté un accoucheur [...], parce qu'il voyait bien 13 le supréme
rapport 2 atteindre envers autrui » . Comme nous le verrons, ce point de départ
socratique a une incidence trés grande sur la commaunication d'ordre subjectif.
Cependant, le penseur danois va se distancer de son maitre grec sur un point
qui nous parait décisif, parce qu’il permet de briser I'idéalisme qui alimente la
vision que I'on se fait de ’Eglise et du christianisme. Pour Socrate, la vérité
se trouve dans le tréfonds de I’homme. Par le biais du ressouvenir, 1'individu
est amené A accoucher de la vérité qui est enfouie en lui. « Du point de vue
socratique, en effet, tout homme n’a d’autre centre que soi, et le monde entier
ne fait que se concentrer en lui, parce que se connaitre soi-méme c’est connaitre
Diew »“. Or pour le christianisme, ¢’est 12 le point de rupture. La venue de la
vérité ne s’effectue que par la venue du Sauveur, qui délivre le disciple de la
non-liberté. 11 est 2 la fois sauveur, libérateur et rédemptenr®. Cela implique
corrélativement que tous sont dans le péché. « La non-vérit€ [...] est non seu-

* C. SENFT, L'Evangile selon Marc, op. cit., p 97.

“ 5. KIERKEGAARD, Riens philosophigues, {aussi intitulé dans d’ autres traductions
Miettes philosophiques], trad. K. FERLOV et J. J. GATEAU, Paris, Gallimard, coll.
Idées, 1969,

% Ibid., p. 50.

“ Ibid. p. 52, |

% Ibid., p. 60.
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lement hors de Ia vérité, mais polémiquement contre la vérité, ce qui revient a
dire que le disciple loi-méme a gché et continue de gicher la condition » %,
Ce passage de la non-vérité a Ia vérité est, en ce sens, une affaire individuelle,
car, si I’on peut baptiser en masse, on ne peut renaitre en masse *. Cette re-
naissance s’effectue dans I'instant“®, Du point de vae homain, 1a relation entre
Ie maitre et le disciple est une occaston de se comprendre soi-méme. Or, dans
le christianisme, 1] existe une différence qualitative entre le Maitre et le disci-
ple. Cette égalité n'existe donc pas. Car, c’est Dieu qui est le Maitre. Dans son
abaissement, il rejoint ’homme*. La foi n'est ni de I'ordre du savoir ni de
Pordre de la volonté*. L’ abaissement du Christ provoquera toujours le scandale
du paradoxe. En ce sens, le disciple contemporain du Christ ne posséde pas
d’avantages décisifs sur celui qui ne I'est pas®'. Senl le croyant est vraiment
contemporain de Jé&sus, et seul le miracle de la foi permet de revétir la condi-
tion du disciple. Ces réflexions sur la contemporanéité permettent a S. Kierke-
gaard de montrer que, puisque la révélation vient de Dieu, les disciples sont
tous & égalité, tous sont placés devant la révélation du Christ. Les disciples de
seconde main, qui n’ ont pas été témoins de 1'incarnation, ne sont donc nullement
désavantagés **. Chronologiquement, il y a bien une différence entre le contem-
porain et les disciples qui suivent . Mais, vu sous I'angle de lafoi: « Il n'y a
pas de disciples de seconde main. Vus d'un angle essentiel, le premier et le
dernier sont pareils, A cette différence prés que, pour la génération postérieure,
Poccasion est dans I'information du contemporain, tandis que pour Ie contem-
porain elle est dans la contemporanéité immédiate » *'. Tirons alors les consé-
quences de nos brgves enquétes.

Du point de vue de Ia foi, plus précisément de I'aptitude existenticlle 2 la
saisir, nous sommes fous égaux devant Dieu et devant la tdche existentielle.

* Ibid, p. 57.

7 Ibid., p. 62.

4 Ibid., p. 73-74. Pour une définition de I'instant, nous nous référons 3 « Le cancept
d’angoisse », in Qeuvres compldtes, volume 7, trad. P.-H. TISSEAU et E.-M. JACQUET-
TISSEAU, Paris, L'orante, 1973, p. 188 : « L'instant est cet ambigu od fe temps el
I’ étemité sont en contact, posant ainsi le concept de remporalité ot le temps interrompt
constamment 1'éternité, et ol 1'étemnité péndtre sans cesse le temps ».

* Voir §. KIERKEGAARD, Riens philosophigues, op. cit., p. 71 ; T9 et passim.

% fbid, p. 121.

3 Ibid, p. 126-127.

2 It est vrai que les premiers possédent le maigre avantage d’avoir une approche
mains encombrée de I'offre chrétienne, n"ayant pas eu 2 subir les bavardages creux des
chrétiens des sigcles précédents.

2 Pour S. Kierkegaard, les choses sont plus complexes, puisqu’il distingue la pre-
migre génération des disciples de seconde main et les générations suivantes.

¥ 8. KIERKEGAARD, Riens philosophigues, op. cit., p. 177.
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Seule I'initiative de Dieu rend possible la réponse de la foi. On peut facilement
le faire comprendre aux distancés, car devant les questions de 'existence, le
pasteur ou le pratiquant n’a pas, en principe, de compéiences supérieures. ]l
n’est pas forcément meilleur pére de famille ov meilleur citoyen. Il ne peut pas
garantir qu’au nom de sa foi il sera plus courageux si une maladie le ronge, et
il ne peut certifier qu’il mourra plus dignement qu’un autre, Le pasteur peut
donc faire réaliser aux distancés gue chaque homme, dans sa vie quotidienne,
est attelé aux mémes tiches, et qu'il peut étre habité par la méme passion
d’exister. C'est dans cette perspective que le mot partage peut devenir une
réalité et non une fleur de rhétorique. Le croyant engagé ne peut donc se targuer
d’aucune supéniorité spirituelle. Comme le distancé, il est invité lui aussi &
dépasser le scandale causé par I'incamation et & s’approprier, dans toutes les
circonstances de la vie, 1’offre de la foi. Ce point nous permet de préciser la
position que nous allons occuper dans nos relations avec les distancés. La
renconire lors d’un casuel sera I’occasion de nous placer ensemble devant Dieu,
dans une méme quéte. Nous cherchons tous la signification et la pertinence de
la foi au cceur de notre vie. La foi chrétienne a une dimension universelle
précisément parce qu’elle émet la prétention d'éclairer la sphére de 1"existence
de chaque étre humain. De plus, la proposition chrétienne souligne, par le biais
de la doctrine du péché, que nous ne sommes pas justes, mais appelés a étre
justifiés par la foi. Autrement dit, personne n’est arrivé, ou, pour reprendre la
terminologie de I’Evangile selon Marc, nous restons « en chemin ».

En guise de deuxiéme conséquence, nous soulignons 1a nécessité de parler
d’Eglise d’option multitudiniste. Cet aménagement de vocabulaire souligne le
fait qu'une Eglise sociologiquement minoritaire ou, comme c’est le cas en
France, une Eglise de diaspora, peut se définir selon les critéres que nous dé-
terminerons comme ceux d’une Eglise multitudiniste. Au regard d’une pastorale
avec les distancés, quels sont alors les principes de ce choix fondateur ?

— Premier principe : la nécessité de sauvegarder la liberté de la conscience

Par ce principe, ’Eglise réformée souligne la liberté de croyance nécessaire
a toute foi véritable. Cette nécessaire sauvegarde de la conscience nous place
devant le respect de la liberté du prochain. S. Kierkegaard le formule avec
bonheur lorsqu’il souligne le caractére individuel de la tiche d’appropriation.
Notre tiche, limitée et précise, est de permettre 4 notre auditevr d’effectuer
luni-méme ce travail, Notre mission consiste & permettre aux pratiquants occa-
sionnels d’amorcer une redécouverte de la foi chrétienne. Au cours d’entretiens
ou a I’occasion de la liturgie et de la prédication lors des cérémonies de passage,
nous devons permettre a celui gqui demande un acte ecclésiastique de clarifier
son rapport a Dieu et & 'Eglise.
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- Deuxigme principe : la patience eschatologique

A la suite des réformateurs, il faut distinguer entre 1'Eglise visible et ’Eglise
invisible **, 1) faut maintenir 1'idée que I'Eglise est un corpus mixtum. Cetie
expression souligne que jusqu’a la fin des temps 1I’ambiguité caractérisera la
réalité ecclésiale. Tout comme dans le monde, le bien et le mal se cotoient dans
I'Eglise. La parabole de I'ivraie et son explication (Mt 13, 24-30 et Mt 13,
36-43), ainsi que celle du filet (Mc 13, 47-50) nous invitemt & la patience
eschatologique, L'Eglise ne peut se permettre d’effectuer 4 la place de Dieu et
par avance le jugement entre bons et mauvais, entre justes et injustes, entre
croyants et non croyants **. En d’autres termes, I'Eglise réformée se considérera
comme une Eglise d’appelés et non d’élus ™,

~ Troisibme principe : un rapport ouvert a la vérité

Une Eglise d'option multitudiniste tronvera certes en son sein 'occasion de
confesser sa foi. Elle n’aura pas honte de ’Evangile. Mais elle se gardera de
confondre sa lecture de I'Evangile avec I'Evangile lui-méme. Elle confessera
que la vérité n'est pas en sa possession, mais qu’elle est en quéte de la vénté.
Elle acceptera le conflit des interprétations qui nait de ces lectures divergentes,
en distinguant son systeme de convictions de la foi elle-méme. Elle aura, pour-
tant, une confession ferme ad extra. H. Mottu *® a raison de rappeler avec viguear
que la confession de foi de {'Eglise n'est pas A bien plaire. Elle est nécessaire.
Toute communauté chrétienne doit dire ses certitudes, Cela implique une com-
préhension positive de la confession de foi. « C’est elle qui distingue une com-
munauté d’un auditoire »**. Ceci posé, il faut reprendre afors la question qui
concerne plus particuligrement la pastorale avec les distancés : fam-il exiger
une confession de foi de ceux qui demandent un acte ecciésiastique, en parti-
culier de ceux qui souhaitent faire baptiser leur enfant ? Une confession de foi
se définit en fonction de deux particularités : I'implication du locuteur et le
contenu. Au plan stylistique, on notera qu’elle se prononce A la premiére per-
sonne du singulier ou du pluriel. Elle a partie li€e au langage de ’aveu. Contre
la tendance légaliste, qui sous la poussée des Eglises piétistes se fait de plus

* Voir 4 ce sujet, les schémas proposés par B. REYMOND, Entre la grice et la
Loi, Introduction au droit ecclésiastique protestant, op. cit., p. 101-104.

* Voir a ce sujet, J. ZUMSTEIN, La condition du croyant dans I'Evangile selon
Matthieu, Fribourg et Gottingen, Editions universitaires, et Vandenhoeck & Ruprecht,
coll. Orbis biblicus et erentalis, n° 16, 1977, p. 381-385.

7 Les conséquences de ce choix ecclésiologique sont développées succintement par
P. BUHLER, « L’Eglise ouverte et ses ennemis », in le mensuel romand Le prorestant,
n® 6 -7, juin - juillet 1993, p. 5.

% H. MOTTU, « Confesser sa foi anjourd’hai », in RThPh, Voi, 117, 1985 /1, p. 145
- 165, en particulier les p. 147 et 149,

** D. BONHOEFFER, La nature de 'Eglise, trad. L. JEANNERET, Gengve, Labor
el Fides, 1971, p. 71.
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en plus vive, nous aimerions plaider pour une grande liberté en ce domaine.
Nos motifs sont d’ordre théologique. Exiger une confession de foi comme
préalable nous parait contraire aux enseignements néotestamentaires. La qgues-
tion, qui agitait déja les Eglises de 1a Galatie (voir Ga 5, 1-12), est la suivante :
I'entrée en christianisme requiert-elle des conditions 7 La réponse est négative,
Le baptéme gui margque P'entrée dans la communanté des chrétiens ne requiert
aucum préalable. A notre avis, une Eglise réformée qm se réclame de Panl et
des réformateurs doit opposer un non résolu a tontes formes d’exigences préa-
lables transformant ainsi 1’acceés au sacrement en chemin de salut. Faire réciter
aux distancés une confession de foi correcie doctrinalement peut engendrer
Ihypocrisie et accentue I'idée d’une Eglise autoritaire. On renforce alors la
perception d’un christianisme formel, exigeant une adhésion extérieure unique-
ment et on dévalorise les paroles prononcées. Par contre, on peut aider ceux
qui le souhaitent & formuler leur propre confession de foi, méme s’i] y a risque
d’hérésie.

La question de 1a confession de foi nous entraine & examiner un point né-
vralgique de la relation entre I'Eglise et les distancés : celui de la discipline
ecclésiastique. Est-elle nécessaire ? Et si oul, pourquoi ? S’interroger sur ces
problématiques nécessite au préalable que I'on se mette aun clair théologiquement
et pratiguement sur la question de I’obéissance qu’implique la foi chrétienne.

3.2.3. La guesrion de Vobéissance chrétienne

La catégorie d’appropriation mettait 1’accent sur le fait gue le christianisme
s’ adresse d’abord & une personne déterminée. Si le christianisme doit garder sa
prétention & I"universalité, il ne peut pas viser nne adhésion aveugle qui ferait
I’économie des capacités de décision et de responsabilité de Pindividu. Ce rappel
parait élémentaire, et pourtant I'histoire de la chrétienté et I’analyse de [a men-
talité des distancés font figure de procureurs. Le chef d’accusation peut étre
formulé comme suit : plutét que d’avoir transmis la libération inhérente au
message chrétien, le christianisme a induit par ses actes et ses paroles une re-
ligion essentiellement bitie sur la peur. Il faut reconnaitre que cette mise en
accusation est légitime. Un christianisme, compris comme une adhésion aveu-
gle ou comme un embrigadement, se contredit lui-méme. La soumission passive
aun certain nombre de vérités incroyables et  I’obligation de recourir a certaines
pratiques a fait long feu. Cette vision, comme nous I’avons vu, n’est pas sim-
plement le fruit de 'imagination des distancés. Elle correspond a une certaine
stratégie de 'Eglise. Cette demiére conditionme anjonrd’hni encore la mentalit
des croyants occasionnels. Elle nourrit tenrs sentiments de défiance voire leur
ressentiment A ’égard d’une institution pergue, A juste titre, comme autoritaire.
1l faut concéder ce point A la critique populaire de a religion. Une telle réaction
est {égitime et saine. Les distancés ont raison de prendre leurs précautions face
2 toute tentative d’endoctrinement. Notre pratique devra é€viter, en particulier,
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toutes les formes d’injonctions directes qui visent & normaliser et conformer les
comportements des croyants. La confusion entre I’adhésion passive et I’ obéis-
sance véritabie est grande, aujourd’hui encore, Un décalage frappant se mani-
feste chez les distancés entre les exigences formulées et les exigences informu-
Iées. En somme, les exigences explicites de I’institation ecclésiale sont devenuoes
anjourd’hm fort rares. Par contre, les distancés projettent qoantité de prescrip-
tions imaginaires sur I’Eglise. Elle appatait comme le lien d’obligations pesan-
tes, notamment cultuelles,

Pour parer 4 ce reproche et an repli qu’il a entraing, on est tombé dans la
stratégie inverse : celle de I’'accommodement. Plut6t gue d’affronter la difficoleé
constituée par le décalage entre 1’adhésion et 1’obéissance, la tentation était
grande de gommer I'exigence de 1'obéissance. Le laisser-aller est 1a derniére
étape - assez logique - de ce chemin®. Le refus d’une soumission au prescrit
n’exclot pas I’ obéissance chrétienne. A une adhésicn extérieure, le christianisme
oppose one adhésion intérienre. 1. obéissance apparait comme un corollaire
nécessaire 2 la foi. L’ obéissance est toujours seconde. Cela ne signifie cepen-
dant pas qu’elle est secondaire.

l.a prédication de Jésus elle qu’elle apparait dans les synoptiques fait éclater
complétement la notion & obéissance. Jésos mine de I'intérieur une conception
1égaliste de cette derni¢re. Il accule dans ses ultimes retranchements pour en
dévoiler les contradictions. En un mot ; il {a radicalise. La question de 1’ obéis-
sance se pose désormais en termes de quéte infinie. Sa pierre de touche cons-
titue 1a mise en ceovre des commandements d’amonr de Dien et du prochain.
Face aox pharisiens, qui pensaient avoir réglé la question en ’enfermant dans
un certain nombre de prescriptions, les Evangiles vont rappeler que nul homme
ne peut proclamer en avoir fait assez pour s’estimer quitte do deveir d’aimer.
L’amour da prochain n’est pas, comme chacun sait, spécifique an christianisme.
La nouveanté réside par contre, dans la revendication de Jésus d’étre le Fils de
Dieu et d’inavgorer par sa venoe le Royanme de Dieu. L'homme est invité 2
inventer des gestes et des paroles qui signifient cette irmption de Dien dans
notre monde. Prescrire des actes d’amour est une contradiction dans les termes
et pourtant la Bible parle bien de commandements. De plus, I’exigence d’amour
est non sélective : rout le comportement de Jésus en constilne une éclatante
démonstration. Chaque homme est digne d’étre aimé. Notre capacité d’amour
doit ainsi §’exercer particuli¢rement a I'égard de ceux qui sont le moins aima-
bles : les exclus (dont les distancés de notre vie communautaire).

Dans I’optique de la nécessité de 1’ obéissance, on peut rappeler que M. Luther
polémique certes contre les ceuvres, mais il ne disqualifie pas les ceuvres en
elles-mémes. Sa critique est plus profonde, en ce sens qu’elle dévoile les replis

% Voir $. KIERKEGAARD, Point de vue, op. cit, p. XVIL.
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fondamentanx de I'dme humaine : I'ceuvre est condamnable quand elle deviemt
une justification, un rempart que ’homme érige contre Dien, pour éviter de
g"en remetire 4 loi. « La foi en Christ, en effet, ne nous affranchit pas des ceuvres
mais de 1’opinion que 1’on en a [..]»%. La polémique luthérienne se veut
libératrice. Délivré du devoir des prestations religienses, le chrétien est invité
A saisir et & accomplir pleinement ses taches les plus banales et les plus quoti-
diennes %, L’impératif de ’obéissance posé, il faut préciser qu'elle s adresse 2
tous et que nol 1’est exempté du service de "amour.

Le Traité de la liberté chrétienne de M, Luther nous permet d*articuler plus
clairement ces deux composantes de la vie spirituelle. On pent résumer ce traité
dans le paradoxe suivant : « Le chrétien est I'homme le plus libre ; maitre de
toutes choses, et il n’est assujetti 4 personne. L’homme chrétien est en toutes
choses le plus serviable des serviteurs ; et il est assujetti & tous » 2. Comme le
montre la suite de cet opuscule, il faut comprendre Ie sens de cette citation de
Ia fagon suivante : le chrétien est un homme libéré par la foi, mais il est esclave
par I’amour, Pour notre propos, il fant bien prendre acte du mouvement : d’abord
1a foi, ensuite 'amour. 11 s"agit d’éviter les raccovrcis. Sans la libération de la
foi, le commandement d’amour devient un appel 4 I'obéissance extérievre, une
obéissance plaquée, qui risque de se transformer en [égalisme. Mais sans Ia
nécessaire obéissance, la foi ne trouve pas son terrain d’exercices : elle reste
lettre morte.

11 s’ agit donc de bien distingoer le régne de 1’obéissance extrinséque, imposée
de I'extérieur et 1’obéissance intérievre fimit d’'une libération.

3.2.4. La question de la discipline ecclésiastique
Nécessité de la discipline

L'obéissance, fruit de 'intériorité et conséquence d'vne grice regoe, n'en-
tre-t-elle pas en contradiction avec la discipline ecclésiastique, qui se veut
précisément un cadre extérienr ? On soulignera ici a la fois les nécessités et les
limites de la discipline ecclésiastique dont on donnera la définition suivante :
« La Discipline est & proprememt parler, comme |'étymologie I'indique, 1'ins-
truction que les disciples regoivent de leur maitre, et, par extension, la regle de
conduite qu’ils tiennent de Imi.

¢ M. LUTHER, Le traité de la liberié chrétienne, in Oeuvres, Tome II, Gendve 1966,
Labor et Fides, p. 302.

¢ M. LIENHARD, « Le débat sur la liberté au temps de [a Réforme », in Positions
luthériennes n° 4, octobre 1989, p. 323-339, en particulier [a p. 329.

8 M. LUTHER, Le traité de la liberté chrétienne, op. cit., p. 275.
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La Discipline d’une Eglise chrétienne est donc I'ordre suivant lequel, pour
obéir a Jésus-Christ, cette Eglise se conduit et se gouverne, le corps des lois
qu’elle adopte sous son inspiration, ’'ensemble des régles constitutionnelles que
doivent suivre ses ministres et ses membres, et qui déterminent avec leurs re-
lations mutuelles, les droits et les devoirs de chacun » %

La discipline est nécessaire. L'Eglise ne vit pas hors du temps et des con-
tingences matérielles. Elle vit certes de la grice, mais la grice ne supprime pas
1a loi. Elle permet de Iinterpréter et de la comprendee autrement. La discipline
ecclésiastique offre un cadre, une plate-forme de dialogue. Elle ne crée pas le
dialogue, mais comme nous ticherons de le montrer, elle le facilite. Elle permet
de clarifier les relations. Aucune société, et a fortiori I’'Eglise, ne vit sans lois
et sans discipline. Quand elle nourrit I'illusion de vivre sans, elle vit en fait
sous le régime des pouvoirs occultes et de la loi du plus fort. Et J. Calvin I’a
vu mieux que quicongue, lorsqu’il écrit : « S”il n’y a nulle compagnie ni méme
nulle maison, quelle petite qu’elle soit, gui ne puisse maintenir en son état sans
discipline, il est certain qu’il est beaucoup plus requis d’en avoir en I'Eglise,
laquelle doit étre ordonnée mieux que nulle maison, ni avtre assemblée. Comme
la doctrine de notre Seignevr Jésus est I'ame de 1’Eglise, ainsi la discipline est
en icelle comme les nerfs sont en un corps, pour unir les membres et les tenir
chacun en son lieu et en son ordre » %, Pour les réformateurs la discipline fait
partie du bene esse de I’Eglise ®,

L’Eglise visible est et restera une Eglise pécheresse, une Eglise qui, comme
chaque société, a besoin de lois et de régies pour permettre la vie. M. Luther®
expose bien ie probléme en indiguant que le chrétien ne saworait confondre le
regne de Dieu et le régne du monde. Cette distinction nous permet d’éviter le
piege de l'illuminisme (variante couvrante de I'idéalisme), et en méme temps
elle permet de poser des limites aux pouvoirs abusifs de tous ceux gui s’ima-
ginent que ¢’est par la force et le reglement que 1’on peut réformer 'Eglise et
en extirper les éventuelles hérésies. Aucun réglement ici ne pourra remplacer
I"itinéraire personnel. Mais quelles sont alors, en régime protestant, les fonctions

% F. MEJAN, Discipline de I'Eglise réformée de France, annotée et précédée d'une
introduction historigue, [abrégé par la suite : Discipline de VEglise réformée], Paris et
Neuchiiel, Editions « Je sers » et Delachaux & Niestlé, 1947, p. 1.

8 3, CALVIN, Institution de la Religion Chrétienne, IV, X1I. I, cité par F. MEJAN,
Discipline de Eglise réformée, op. cit., p. 1.

% L.a maniére dont D. ROSSLER présente le droit ecclésiastique est significative. 11
introduit ses propos par une longue description du droit et de a discipline ecclésiastiques
catholiques et cela pour mieux s’en démarquer, 11 exprime ainsi 1 refus réformé de
cautionner vn droit et une discipline ecclésiastiques que légitimeraient la structore hié-
rarchique et sacramentelle de I'Eglise. Voit D. ROSSLER, Grundriss der Praktischen
Thealogie, Berlin, New York, Walter de Gruyter, 1986, p. 278.

5 Voir M. LUTHER, De Pautorité iemporelle, op. cit., en particulier p. 38-41.
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d’une discipline ecclésiastique ? Nous en avons dénombré quatre que nous
voulons énumérer et décrire.

Une fonction de garde-fou

Cet aspect et les conséquences qui en découlent sont par trop négligés au-
jourd’hui. La discipline ecclésiastique protege I'Eglise contre les tentations de
fermeture et de sectarisme, mais aussi de dissolution et de perte de sa spécifi-
cité. Les phrases introductives des articles concernant le statut des membres de
I’'Eglise Réformée de France sont ici particuliérement significatives. Elles ex-
priment en effet avec fermeté les limites que ’Eglise doit s'imposer 3 elie-méme
pour rester une Eglise au service d’un Dieu dont elle n’a pas le monopole.
« L’Eglise réformée de France professe que nulle Eglise particuliére ne saurait
prétendre délimiter I’Eglise de Jésus-Christ car Dien seul connait ceux qui lui
appartiennent » . Le début de ’article deux quant 2 lui est ainsi libellé : « Sans
prétendre exercer sur les cceurs un jugement qui n’appartient qu'a Diew » % 11
faut salver la clairvoyance théologique des rédacteurs de ces articles juridiques.
Par ces statuts, ils donnent ainsi un cadre qui permet de garder une owverture,

A premigre vue assez austéres, les textes de la discipline ont le mérite non
négligeable de jouer le rdle de test de falsification de nos pratiques effectives,
si on prend la peine de les relire & plusieurs.

Une fonction de sauvegarde du droit aux actes symboligues

La discipline ecclésiastique souligne que la participation avx sacrements est
un droit des fideles. Ces derniers ont raison également de considérer comme
un dé I’acces avx autres actes symboliques. L’ ouverture, tant prénée par ailleurs,
devrait commencer par le maintien désintéressé de ce droit £lémentaire des
distancés qui demandent & bénéficier des services de I’Eglise aux moments-clés
de leur existence. A notre avis, sous peine de se couper des pratiquants occa-
sionnels, la participation aux actes symboliques devrait rester infrangible. Pour-
tant nombreux sont agjourd’hui les minisires qui hésitent a les célébrer. On
rappellera que le débat qui s’est noué autour de la religion populaire est né
précisément de la difficolté des prétres et pasteurs 3 répondre aux demandes
d’actes ecclésiastiques. La remise en canse de certains casuels est motivée de
différentes manicres.

% F. MEJAN, Discipline de I'Eglise réformée, op. cit., p. 104-105.
% Ibid., p. 105.
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- Au nom de I'orthodoxie d’abord : la demande d’actes ecclésiastiques est
mesurée 3 I'aune formelle d’une confession de foi considérée comme seule
normative.

- Sous Iinfluence du piétisme ensuite : on affirme que certains de ceux qui
demandent un service i 1'Eglise témoigneraient d’un manque de foi, de sorte
que les faire bénéficier d’un acte o Diev lui-méme s’engage devient problé-
matique. L’exemple le plus patent de cette influence piétiste se repére dans le
contenu et 1a maniére de vivre les retraites avant les cultes de confirmation.
Certains collégues souhaitent en effet faire de ce temps ultime de catéchisme
officiel un moment ob « les catéchuménes se décideraient (enfin} pour ou contre
I'existence de Diev ». Nous nous trouvons ici devant une singuliére erreur
théalogique et psychologique. Théalogique, car ce n’est pas la foi de ces jeunes
qui décide de I'existence ou de I'inexistence de Dieu ; psychologique, car un
adolescent en pleine croissance peut difficilement prendre des décisions de cet
ordre, surtout si elles sont présentées de fagon univoque,

- Av nom d’une sacralisation enfin : dans ce cas, c’est surtout le remariage
des divorcés qui faitc probleme. Contrairement a la perspective réformée, le
mariage religieux est sacralisé. 11 devient alors impossible de bénir une seconde
fois un couple dont I'un des conjoints, ou les deux, a déja €€ marié.

Face aux difficultés de conscience que nous venons d’énumérer, apportons
les trois Eléments de réponse suivants ;

- Face aux scrupules d’orthodoxie, nous distinguerons soigneusement les
expressions de la foi et la foi elle-méme. Une croyance exprimée maladroitement
peut cacher une foi profonde. A 1'inverse, une confession de foi doctrinalement
correcte peut étre une cymbale retentissante qui masque le vide.

— Face aux scrupules d’obédience piétiste, on se souviendra que la foi ¢t la
réception du sacrement qui en découle sont des dons de Dieu. 11 faut souligner
que ces scrupules ne sont pas dénués de danger. En les écoutant par trop, on
ne fait alors qu’augmenter les relations ambivalentes mentionnées plus haut. 11
faut abandonner toute forme de chantage aux actes symboliques. Un pasteur de
I’Eglise réformée devrait accepter de les célébrer, en principe . Théologique-
ment les choses nous paraissent claires ; elles le sont hélas beaucoup moins
dans la pratique. A notre avis, il faudrait respecter I’objection de conscience de
certains pasteurs face av pédobaptisme. Ne pourrait-on pas alors officiellement
leur accarder le droit  ce refus, & condition qu’ils acceptent de diriger 1a famille

" 11 faut g’expliquer sur ce « en principe ». En derniére instance, le pasteur doit rester
libre de pauvoir refuser un acte ecclésiastique. Des raisons impéricuses, par exemple un
mariage pour des opportunités financigres, peuvent entrainer un refus 1égitime. Mais ce
dernier doit demeurer 1’exception qui confirme la régle. La voie de I’ajournement négocié
avec les intéressés parait de loin préférable.
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vers ug autre collégue ? La situation serait plus claire pour les distancés. Mieux
vaut la clarté que les pressions indirecies sur les familles.

— Face 2 1a sacralisation des actes symboliques, on relévera que les ministres
ne sont pas les gestionnaires des sacrements. Ces derniers ne sont pas la propriété
des pasteurs, qui en disposeraient 4 leur goise. La question de la dignité de la
célébration des sacrements ne se pose pas dans les termes d'une dignité a
conquérir ov d’une compréhension A acquérir, pour étre prét un jour. Cette
maniére de poser le probléme conduit inévitablement au cléricalisme. La force
de la position des réformateurs sur ce point tient précisémeni en ce qu’elle fait
de la question de la dignité dans la participation aux sacremenis une question
mal posée. Dans la ligne de la justification par la foi, elle affirme, en effet,
clairement que personne n’est digne de recevoir les sacrements. Autrement dit,
les réformateurs soulignent trés nettement que les sacrements sont vne gréce
imméritée de Dieu ™.

Une fonction d'unité

La discipline ecclésiastique permet aux fideles de se retrouver et elle peut
donner I'impression que notre Eglise est anwe chose qu'une association de
petites chapelles dans lesquelles chaque pasteur fait ce qui lui semble bon,
Méme s1 1'unité n’est pas 'uniformité, les nunistres sont appelés a respecter
les décisions synodales. La pluralité est de régle dans 1'Eglise réformée, méme
si elle est coliteuse av niveav des conflits qu'elle peut occasionner. La question
est de savoir jusqu’ol elle est tolérable, puisque certains courants fondamenta-
listes la remettent en cause. La réponse théorique parait assez simple. La mise
en pratique souléve de grandes difficultés. Le pluralisme est tolérable a condi-
tion que la pratique de quelques-uns ne remette pas en cavse les principes mémes
de ce dernier. En d’auntres termes, I'identité confessionvelle de I'Eglise réformée
se joue dans I'acceptation et dapns 1'intégration de ceux que I'on qualifie de
« tiedes ».

La discipline ecclésiastique est également un moyen d’adopter un certain
nombre de réformes. Si on la bafoue constamment, les laics engagés auront la
pénible impression qu’on recommence toujours tout A zéro.

Une fonction de sauvegarde de la spécificité

L’église (comprise ici en tant que bitiment) n’est pas un espace sacré. Elle
doit cependant demeurer un lieu mis & part, oil il doit rester possible de vivre

' On renverra A ce sujet 4 la liturgie de Sainte C2ne : « Seigneur je ne suis pas di-
gne de te recevoir, mais dis une seule parole et je serai guéri »,
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un culte ou une cérémonie dans la dignité. Certains articles de la discipline
(nous pensons ici avx réglements de certaines paroisses concernant les photo-
graphies prises au cours de la cérémonie et i I’usage, de plus en plus répand,
de la caméra vidéo) peuvent favoriser ce climat de recueillement. L’Eglise doit
se donner les moyens de rester crédible 2 ses propres yeux et aux yeux des
autres.

La pastorale avec les distancés pose la question des promesses qui sont de-
mandées soit aux parents qui font baptiser leur enfant, soit anx catéchuménes.
Une promesse engage celui qui la prononce. 11 faut donc que celui qui la pro-
nonce puisse tenir son engagement, sans cela elle risque de devenir extrémement
pesante out au contraire galvaudée. La proposition que nous faisons ci-dessous
a éié testée. Elle visait & montrer que le christianisme était un chemin pratica-
ble et qu'il existait des lieux ou le vivre. Les catéchuménes avaient la liberté
de choistr, danrs une liste de propositions, différentes maniéres de tester la
pertinence de la proposition chrétienne. Plusieurs types d’engagements (spiri-
wels, éthiques, touchant i la vie paroissiale, etc.) étaient suggérés. Ils étaient
précis et limités dans le temps. De cette maniére se crée un contact authentique
entre gens engagés dans institution et pratiquants épisadiques.

Du bon et du mauvais usage de la discipline

Dans l1a ligne de M. Luther, on soulignera qu’il en va de la discipline ecclé-
siastique comme de tant d’antres €léments de la vie. On peut en faire un man-
vais ou un bon usage.

Un mauvais usage de la discipline se repére assez aisément. Lorsqu’elle est
invoquée sur le mode de I’argument d’autorité pour justifier une décision prise,
I’argumentation devient circulaire, voire tantologique. Les lois que 1’Eglise se
donne i elie-méme pour conserver un certain ordre se transforment en barrica-
des. On se préserve des hérésies et des abus, mais on aura en méme temps
rompu toutes possibilités de dialogue. On tombe également dans un mauvais
usage de la discipline, lorsqu’on croit que, par elle, on pourra juguler le lais-
ser-aller et réveiller les indifférents. La tentation est grande, pour les Eglises
mstitutionnelles (dont 'emprise sur la religiosité ne fait que diminuer), de
succomber 3 I'invasion du juridisme. Elles cherchent, maladroitement, 3 com-
bler le fossé par des réglements et des codes.

A lopposé, on soulignera qu’il est non seulement nécessaire mais aussi
possible de faire un bon usage de la discipline ecclésiastique. Des contrats de
base cu des pactes d'alliance sont utilisés maintenant dans plusieurs paroisses
pour le catéchisme : ils nows paraissent une bonne manigre pour établir le cadre
nécessaire A I'approfondissement de la foi chrétienne. Ces contrats supposent
évidernment une négociation. Ce préalable, nécessaire, offre I’avantage de pou-
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voir régler les questions pratiques, qui sont loin d’étre secondaires dans une
pastorale avec les distancés. Le terme méme de « négociation » montre bien
qu’il §’agit de trouver sur ce terrain-12 un compromis 2. Dans 1’élaboration du
contrat de base, les oppositions et les résistances des distancés doivent pouvoir
s’exprimer ; les attentes du pasteur qui porte en lui la volonté de célébrer un
culte authentique également. Le contrat de base a donc une vertu clarificatrice,
et il montre aux pratiquants occasionnels gue tous leurs désirs ne peuvent pas
étre pris en compte. Il va presque sans dire que cette démarche présuppose une
confiance de base et une loyauté réciproques. Tout contrat pose la question de
savoir ce qui est négociable et ce qui ne I’est pas. Ce qui est difficilement né-
gociable (et 13 ¢’est une condition adressée aux distancés), ¢’est la visée d’une
démarche d’approfondissement de la foi chrétienne. 11 nous faut alors poser la
question : la structure actuelle d’un ou peut-&tre de deux entretiens pastoraux
avant le casuel, permet-elle cette mise en route de la quéte de la foi chrétienne ?
11 faut examiner chaque acte dans sa singularité, Pour les services funébres, le
temps trés court et la sitmation méme des endewillés ne permettent pas de
remetire en cause la maniére de procéder. Pour les mariages, 2 I'insiar des re-
wraites mises en place par les responsables catholiques, la chose semble possi-
ble. Pour ce qui est des baptémes, o0 véritablement il o’y a pas urgence, il est
tout 2 fait envisageable de changer la structure classique et de mettre sur pied
des préparations communes de baptéme dont le déroulement est le suivant : un
entretien avec le pasteur de paroisse pour élaborer le contrat, deux ou trois
soirées de préparation avec d’autres parents qui demandent le baptéme pour
leurs enfants, une soirée pour préparer le culte. Cette pratique en vigueur en
bien des lieux requiert plus de contacts directs avec les distancés. La structure
exige qu’on s’organise entre différents pasteurs pour animer ces soirées et pour
envisager une continuité dans la formation pour les parents qui en font la de-
mande ™,

Une modification des stiuctures nécessite un minimum de volonté commune,
ainsi que le courage de perdre un ou deux paroissiens. Elle impose aussi d’af-
firmer qu’il n’est pas d’approfondissement de 1’Evangile (ou de dépassement
des stéréotypes) sans réflexion qui demande un peu de temps.

2 (’est la raison pour laquelle nous préférons parler de « contral », plutdt que d’« al-
liance ». Celte dernigre expression, qui a pour elle une belle tradition théologique, risque
d’occulter le fait qu’il y a au départ divergences de poinis de vue el rapport de force
entre deux partenaires humains.

™ Certains se plaindront du surcroit de travail occasionné. Nous répondons i cela
que la surcharge n’est pas provoquée principalement par les 1iches effectives accomplies,
mais plutdl par le sentiment que notre (ravail pasioral ne porte pas de fruits tangibles.



CHAPITRE X
La communication avec les distancés

«[..) le secret de la commu-
nication consiste & libérer I'au-
tre»',

Soeren Kierkegaard

1. Job : aux sources d’une communication bloquée

Comment dépasser les représentations stéréotypées et surtout comment com-
muniquer valablement avec les distancés ? Le livre de Job peut nous aider i
résoudre cette question. Indiquons alors au lecteur trois motifs qui nous incitent
3 effectuer le rapprochement avec ce témoin biblique.

— La religion populaire de nos contemporains s’exprime sous la forme d’une
sagesse constituée par des demi-vérités qui ne peuvent rendre compte de la
complexité de la réalit€ concréte. Ainsi, méme si elle ne I'avoue pas toujours,
elle se trouve dans une situation de crise, car elle ne peut accepter la sanction
des expériences qui contredisent ses postulats. Ce livre biblique se fait préci-
sément 1'écho de pareilles mésaventures. Les tenants d’une religion sapientiale
wraditionnelle se voient confrontés a I'expérience de la souffrance d’un des leurs.
Celui qui est atteint par le malheur va infliger un démenti virulent & leurs ex-
plications les plus éprouvées ; il va remettre en cause leurs théories.

— Nous avons choisi de nous centrer sur le livre de Job pour un deuxitme
motif. Les chapitres qui le composent soulevent de fagon radicale la question
de la théodicée. Or, de nombreux stéréotypes que nous avons emegistrés tour-
nent autour de ces mémes questions. La critique populaire de la religion ali-

I §. KIERKEGAARD, Post-scriptum I, op. cit, p. 71.
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mente, 3 sa maniére, les interrogations millénaires du pourquoi de 1a souffrance,
ainsi que celles de 1a justice de Diew et de la responsabilité de 'homme.

- Le troisiéme mobile qui motive notre rapprochement avec le livre de Job
est lié & la question de la communication. Cet &crit biblique se fait 1'écho d’un
dialogue brisé, comme le sont souvent les conversations qui se nouent entre
ceux qui énoncent des stéréotypes et cewx qui leur répliquent par des réponses
contre-stéréotypées. Pourquoi ces incompréhensions et ces blocages 7 L' écrit
qui nous inspire propose aussi une réponse qu'il attribue & Dien. 11 nous inté-
resse de voir quels sont sa forme et son contenu. A-t-elle la capacité de briser
les idées et représentations toutes faites ? Et si oui, comment le fait-elle ?

1.1. Options exégétiques

Se mesurer a ce témoin bibligue s’avére périlleux : I'établissement du texte,
les difficultés de traduction, la discussion quant i la place que doivent prendre
certains fragments, sont autant de facteurs qui orientent Iinterprétation. Voici
trois options exégétigues qui ont guidé notre travail.

— La premigre option concerne la maniére dont nous lisons le texte : nous
avons opté pour une lecture globale de 1'écrit, tel que nous le découvrons au-
jourd'hui dans la Bible. « C'est en effet sous cette forme que le livre a inspiré
et continue 2 inspirer ses lecteurs » 2, Nous n’ignorons pas que le texte canonique
porte des traces de remaniements et de rajouts. 11 est le fruit d’un travail de
plusieurs rédactions, voire de plusieurs éditions . Notre choix unitaire se justifie
par I'enrichissement que représente le livre de Job dans sa totalité. La trans-
mission de ce texte biblique dans sa dernigre composition reflete une progres-
sion dramatique. La variété des langages y contribue de fagon décisive et sou-
ligne un point central de I'interprétation trop souvent ignoré, et justement remis

? Voir W. VOGELS, « Job a parlé correctement, une approche structurale du livre
de Job », in Nowuvelle Revue Théologique, no 6, Louvain 102, novembre-décembre 1980,
p. 835-852, en particulier p, 338. Ces pages montrent la progression des différents lan-
gages. W. Vogels distingue le langage de la foi populaire (Jb 1, 13-22 et 2, 7b-10), le
langage théologique {Jb 2, 11 - 31, 40), le langage prophélique-charismatique (Jb 32 -
37) et le langage mystique enfin (Jb 38, 1 - 42.,6). Toute la partie poétique (jusqu'a
I'apparition des discours sur Dieu) constitue ainsi une radicalisation du débat. Cette
stimulante analyse structurale du livre n'est cependant pas sans poser des questions
d’interprétation assez fondamentales, % commencer par celle de son titre. Est-il légitime
en effet de dire, malgré notre sympathic pour Job, que ce demier « a parlé correctement »,
[ibid., p. 837-841]7

* A ce sujet on coasultera avec profit, J. VERMEYLEN, Job, ses amis et son Dien,
La légende de Job et ses relectures postexiligues, [abrégé par 1a suite : Job et ses amis),
Leiden, E. I. Brill, 1986. Cet auteur analyse I’ouvrage d’un point de vue littéraire.
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en valenr par vne analyse structurale : la position do locuteur infeére sur la
mani¢re de parler. Que I’on soit pris personnellement dans le tourbillon de la
souffrance ou que I’on soit le spectateur de cette demiere suscite des langages
différents. La critique littéraire nous aide A mettre en lumiére le recours aux
expressions diverses et nous permet de constater lenr mise a I’éprenve lorsqu’il
est question de Dieu en rapport avec la souffrance de I'innocent”. Pour ce gui
est du discours entre les amis et Job, nous nous intéresserons, comme le fait
G. Fohrer®, aux raisons croissantes des difficultés communicationnelles. Puis
nous nous arréterons au discours sur Dieu et an retournement de Job.

— La deuxiéme option consiste dans le choix délibéré de conjuguer les dif-
Jérentes interprétations proposées. Pourquoi, en effet, opposer une lecture sa-
pientiale, psalmique, juridique, voire ironique® ?

- La troisiéme option concerne la question du théme du livre. Le caractériser
de fagon générale comme étant celui de la sovffrance ov de la théodicée s’avére
insoffisant. G. Fohrer écrit avec raison : « Un probléme existentiel constitue le
fond duv livre, qui doit étre considéré d'une fagon subjective et non pas objec-
tive, d’une fagon concrite et non pas abstraite » . Le théme du livre n’est pas,
comme on le dit souvent, celui de la souffrance, mais celui de la souffrance du
juste et du comportement adéquat que 1'on doit adopter lorsqu'on est atieint
par le mal®.

4 Nous reprenons donc 1'idée stimulante de W. Vogels, mais non pas toues ses ap-
proches et ses conclusions. En particalier, la manigre dont cet auteur qualifie les divers
langages nous parait par trop plaquée sur le texte. Le langage du droit ne nous semble
pas assez souligné. Pour se convaincre de son importance, on recensera le vocabulaire
d’ordre juridique repérable dans les réquisitoires et les plaidoiries des divers protagonisies
de ce drame. De plus, terminer par le langage mystique fait, 2 notre sens, trop bon
marché de la réhabilitation toute terrestre de Job (voir Jb 42, 10-16) et réveéle la limite
d’une démarche structurale qui harmonise par trop les indications diachroniques qui
éclairent aussi I'intelligence du 1exie. De plus, dans la perspective de cet exépéte, que
faire de 1’éloge de la sagesse au chapitre 28 et dans quel langage le classer ?

* Voir G. FOHRER, « Dialog und Kommunikation im Buche Hicb », in La Sagesse
de I'Ancien Testament, M. GILBERT (éd.), Leuven, Leuven University Press, (nouvelle
édition remise 2 joar), 1990, p. 219-230.

® Cette demiére conceme surtout les discours sur Dieu. Cette typologie des diverses
lectures sur Job a été proposée par H.-F. MULLER. Nous la reprenons quant a nous de
J. VERMEYLEN, Jok et ses amis, op. cit., p. 55-57.

" Voir G. FOHRER, Das Buch Hiob, Giitersloh, Giitersloher Verlagshaus Gerd Mohn,
coll. Kommentar zom alten Testament XVI1, 1989, p. 549.

® G. FOHRER, « Dialog und Kemmunikation im Bache Hiob », arr. cit, p. 219.
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1.2, Les protagonistes du drame

Les consolateurs de Job

La partie centrale du livre (Jb 3 - 37) se fait 1'écho d’un dialogue de sourds.
Notre objectif dans cette section est de repérer les raisons de cette incommu-
nicabilité. De cette maniére, nous apporterons un éclairage renouvelé sur la
problématique qui est la ndtre : le mode de communication stéréotypique.

Les discours de ceux qui veulent conscler Job dévoilent des apories aux-
quelles se heurtent tous ceux qui cherchent & communiquer leurs convictions,
Malgré les inévitables nuances entre les discours d'Elifaz, de Bildad, de Sofar
et d’Elihou, nous pouvons repérer aisément I’argument principal de leur théo-
logie. 11 est tiré de la sagesse classique. Il établit un lien de causalité stricte
entre F'agir et la destinée de I’homme. Nous avons déja parlé du schéma rému-
nération / rétribution® en analysant les rapprochements entre la compréhension
de distancés et les conrants sapientiaux. Dien accorde sa bénédiction - matéria-
lisée par une nombreuse famille, la sanié et 1a richesse - A ceux qui accomplissent
le bien. A Iinverse, 1a malédiction frappe tous ceux qui commettent le mal.
Pour bien comprendre ce schéma et singuligrement son application dans le livie
de Job, les éléments suivants doivent étre gardés en mémoaire.

— Le schéma éthico-religieux s’inscrit dans le temps. La rémunération a lien
dans ce monde-ci, dans I'ici et maintenant. Cette temporalité la rend falsifiable
et précipite la sagesse israélite dans la crise.

— La force de ce schéma réside dans sa logique implacable. Nous croyons
que cette logique rencontre la psychologie humaine la plus profonde. C’est dire,
en d’autres termes, que le schéma rémunération / rétribution traverse les sidcles.

-~ Job partage avec ses amus I'idée de la réuribution. La divergence nait ui-
térieurement : pour les amis, les malheurs de Job impliquent qu'il est pécheur ;
Job, quant 2 lui, clame son innocence, scus-entendant par 13 qu’il est injuste
que la bénédiction divine scit suspendue 2 son égard. La divergence ne se jove
pas, comme peurrait le faire croire une lecture superficielle et « moderne »,
entre une lecture doctrinale rigide (qui serait celle des amis), et un discours qui
retranscrirait le « vécu » de Job et serait donc empreint de vérité, La discussion
est bel et bien d’ordre doctrinal. Cette incompréhension de nature théologique
constitue justement une des raisons majeures, ron seulement des apories com-
municationnelles, mais encore de la souffrance de Job. Nous avons repéré trois
causes a cette incommunicabilité, qui se donne A lire comme aotant de piéges
4 éviter.

® Voir chapitre V.2.1. Voir également G. FOHRER, Das Buch Hiob, op. cit., p.
549-550.
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La femme de Job succombe au piége de 'immédiateté. Elle comprend bien
son mari, trop bien, puisqu’elle se laisse enfermer dans sa souffrance. Son
conseil n’est rien d’autre que 1’expression de la tentation suicidaire. Elle lui
propose un chemin possible (le seul qui Ini paraisse praticable si on se place
de son point de vue) : pour Job la mort soudaine ne pourrait étre qu’un bienfait.
Si Job avait suivi cette voie, il se serait évadé dans le silence et dans la paix
de 1a mort ; il se serait épargné le terrible silence de Dieu dans sa vie'®. Job
résiste A cette tentation. Les propos de sa femme sont ceux d’une felle. Cette
folie a ici un sens précis''. II s’agit d’une sorte de myopie de la conscience,
qui se limite anx émotions et aux apparences de I'instant. La femme de Job a
perdu toute capacité & prendre de la distance. Ce faisant, ¢lle ne peut plus aider
son mari. Elle manifeste certes sa sympathie, mais elle ressemble & quelgu’un
qui veut sauver un noyé en lui conseillant de se laisser couler,

Les amis de Job, entrainés par leur théorie, ne se rendent plus compte qu’ils
n’occupent pas la méme position que Ini par rapport an probléme. lls ignorent
la situation du locuteur. Le langage sur Dieu et & Dien n’est pas le méme pour
queiqu’un qui souffre ou quelqu’un qui ne scuffre pas. Les amis de Job trans-
forment finalement leur dialogue consolateur en un monologue accusateur, Leur
méconnaissance de la distance objective et existentielle entre eux et Job pro-
voque un dérapage. Leur volonté de consoler les aveugle. La aussi, mais pour
de tout aotres motifs que ceux de la femme de Job, la difficulté vient de la
non-prise en compte de la distance réeile qui existe entre Job et autrui. N’est-ce
pas ce qu’affirme avec beauconp de bon sens la sagesse populaire lorsqu’elle
dit ; « Faut avoir souffert pour savoir ce que ¢’est» 7 Cette expression ne dit-
elle pas précisément, par le biais d’un sain réalisme, que la communication
véritable ne peut s’établir que si chacun accepte qu’il ne peut pas se mettre
entierement 3 la place de I'avtre et qu’il n’y arrivera jamais ? Une communi-
cation vraie ne peut naitre que si I’on accepte la distance. La proximité néces-
saire du consolant 1n"est possible que si 1’on a conscience qu’il faut la construire
comme une fragile passerelle. Cette derniére n’est pas donnée au départ, Pour
gie la communication soit out simplement possible et puisse prendre corps, le
locuteur doit donc entrer dans le monde de ’autre. Cela implique, et cette
conséquence est importante pour notre théme, qu’il doit aussi pouvoir entrer
dans le langage utilisé par son vis-3-vis. L’échec de la consolation des amis
bien intentionnés déconle précisément du fait que les langages de la plainte et
de ]a révolte n'ont littéralement pas le droit 2 la parcle. Combien de stéréotypes
ne tombent-ils pas dans le piege de la négation de Fexpression de I’autre, censuré

'® Voir A. NEHER, L'exil de la parole. Du silence biblique au silence d'Auschwit,
Paris, Seuil, 1970, p. 210
"' 1l s’agit du méme ierme quen 1 S 25, 25 et qu'an Ps 14, 1.
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alors dans son expérience. « Fant se cramponner » implique par exemple une
fin de non-recevoir au désespoir de I’autre. C’est bien le cas des amis de Job.
Dans cette perspective, les difficultés communicationnelies ne peuvent étre to-
1érées : I’échec de la communication doit étre expliqué.

Le réquisitoire prend le pas sur la nécessité de la consolation ', instaurant
un décalage entre la volonté de trouver des raisons (ou pire encore un coupable)
et Uexpérience du juste souffrant. Les interventions des amis sont essentielle-
ment des discours classiques de 1a sagesse et de la controverse juridique . Le
but de ce genre de discours est de convaincre I’adversaire & partir d’une posi-
tion arrétée a ’avance. L’usage israélite de s’en tenir aux controverses juridi-
ques pour exposer les thémes de la sagesse renforce cette radicalisation. Le
dialogue prend alors la touwrnure svivante : on énonce un discours, auquel répond
un contre-discours, et ainsi de suite jusqu’a ce qu'un des deux protagonistes
soit & court d’arguments. Sans faire trop viclence au texte jobien, on constatera
qu’il se donne 3 lire et 3 comprendre comme un jeu d'énonciations stéréotypi-
ques et contre-stéréotypiques, qui se répondent mutuellement. Les assertions
des amis de Job postulent une tradition de sagesse séculaire dont la formulation
est devenue dogmatique. Et méme face a la souffrance, ils ne parviennent pas
& remettre en cause leurs principes. Tout comme les énonciateurs des stéréoty-
pes, ils s’engoncent dans lewr perception de la vérité ef tentent de 'imposer
leurs contradicteurs. Ce faisant, les discours des amis revétent les mémes pro-
priétés que celles que nous avons dégagées concernant les énonciations stéréo-
typiques : ils se ferment a toute nouvelle expérience. Leurs convictions, rigées
en absolu, les frappent d’'une cécité et d’une surdité partielles. Ces demigres .
les empéchent d’entrer dans une relation vivante avec autrui. La position des
amis de Job wraduit ainsi 1 auto-suffisance d’un sys@me de convictions ' qui se
referme sur lui-méme e¢ devient totalitaire. En proposant un systeme explicatif
global, les amis de Job assujettissent I'ensemble des données de la réalité et
enferment Job dans leur logique. lls s’accrochent davantage aux certitudes 1é-
guées par la tradition qu’a la quéte risquée, parce qu’incertaine, de la vérité. lls
entrent dans une stratégie défensive pour protéger leur systéme contre la réalité.

12 11 faut certes garder en mémeire, pour ne pas surinterpréter notre texte, que derridre
ces poémes didactiques se cache la conception israélite du dialogue. Ce demier ne cherche
pas & convaincre par une argumentalion logique et thélorique (2 la maniére de Platon
par exemple), mais il cherche 2 influencer immédiatement la volonté de Pécoutant. Ce
qui importe, c’est la force que ’on peut placer dans les mots.

1 Voir G, FOHRER, Das Buch Hiob, op. cit,, p- 50-53, en particulier le tableau de
la p. 51. Voir égalemem ). LEVEQUE, Job ¢t son Dieu, Essai d’exégése et de théolo-
gie biblique, Tome 1, [abrégé par la suite : Job et son Dieu I, Paris, Gabaida, 1970, p.
232-235, qui reprend pour I’essentiel les conclusions de G. FOHRER.

' Pour une définition du systtme de convictions, voir P.-L. DUBIED, « Le systéme
de nos croyances », in Cahier de I'JRP, no 8, Lausanne, janvier 1991, p. 5.
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Ils accusent Job de la fagon suivante : « Tv vas méme jusqu’a ruiner la religion,
a détruire toutes les bases de la foi » (Jb 15, 4, traduction en frangais conzant).
Ce type de langage va alors déclencher la colére 1égitime de Job. Ils sont des
« platriers de mensonge », des « guérisseurs de néant » (Jb 13, 4). Leurs propos
sont des paroles en 1'air (voir Jb 16, 2-6). La révolte de Job se double souvent
d’une ironie cinglante. 1l accuse ses amis d’8tre de pidtres consolateurs.

Précisons-le bien, ce qui est remis en cause, ce n’est pas le fait de défendre
vn systéme de croyances ; Job, lui aussi, est tributaire du sien. La falsification
commence au moment odl les explications qui charpentent les convictions sont
érigées en absolu. Il n’est guére étonnant dés lors de voir les propes des amis
tourner a vide. Ils s’étirent dans de longs chapitres sans apporter d’éléments
vraiment nouveanx au plan argumentatif et existentiel. Ils n’engrénent pas sur
la réalité. Nous recevons ict un salutaire avertissement. Dans la méme ligne
que I’'aporie mentionnée plus haut, on soulignera que les amis de Job se font
les tenants d’une sagesse décontextvalisée. Leurs propos deviennent ainsi irréels,
A proprement parler inaccessibles an malheureux qui a tout perdu. Or Job cherche
désespérément & comprendre. Une des raisons de sa souffrance vient de cette
opacité. Cette volonté de trowver unt sens aux aléas de 1a vie est inhérente a la
natore humaine, et Job préfere méme la mort & un Dieu devenu incompréhen-
sible (Jb 13, 14-16). La révolte de Job, comme celle de tous ceux qui n’ont
plus rien 3 perdre, met en jeu sa propre vie. Les amis ne saisissent pas les in-
terrogations de Job, parce qu'ils sont trop pressés d’expliquer, de trouver des
raisons. s cherchent ainsi tout naturellement des causes i la sonffrance injuste
-de Job. Le systtme explicatif peut s’analyser plis avant: il tente de diriger
Iinconnu vers le conmu '* ; « Que peux-tu donc savoir, que nous ne sachions
pas, et qu’avrais-tn compris, qui nous soit écranger ? » (Jb 15, 9).

Le connu, dans ce cas, ¢’est que le malheur doit avoir une cause. Et ce
mobile est 3 trouver dans I’attimde de Job, car Diev ne saurait punir un inno-
cent. Les amis ont défini préalablement 1’essence du mal, ainsi que ses raisons
et ses conséquences. 1ls essaient par tous les moyens, en 1'occurrence par un
procédé réducteur, de ramener le mal de Job a cette essence. Cette réduction
§’opeére par vne typologisation binaire : les bons et les mauvais, les justes et les
injustes, les sages et les fous. Elle est do type tout noir ou tout blanc, se con-
damnant du coup A ne pas pouvoir rendre compte de la réalité. Remarquons
que cette tentative d’éclaircir I'énigme des malheurs jobiens a une fonction
rassurante. L'explication des amis leur est utile. Elle désamorce Ia charge an-
goissante que comporte nécessairement toute sovffrance. Pour refuser que cette
derniére puisse &tre pour rien, donc sans raison, il 8'agit de I’objectiver par une
rationalisation. En Poccurrence, cette objectivation s’opére par le recours au

15 Cela méme si rhétoriquement on laisse planer une part d’inconnu.
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schéma rémunération / rétribution. Ce faisant, la souffrance est domestiquée et
banalisée. En se réfugiant dans I’explicatif, les amis quittent leur rdle de con-
solateurs pour endosser le rble de maitres de sagesse. Ils connaissent tout de
Dieu et de Job. Ils entrent donc dans une relation complémentaire ® ; ils ne
consolent plus, ils indiquent ce gui est juste et faux, ils prescrivent un compor-
temment adéquat. s savent ce qui est bon pour Job et ils ne se privent pas de
Ie Jui dire. Or le but de 1a consolation est de permettre 4 quelqu’un de surmonter
sa douleur, de 'aider & respirer 3 nouveau correctement {c’est le sens premier
du terme vétérotestamentaire). Force est de reconwaitre que les discours des
amis ont eu I'effet inverse de celm escompté.

Le Job révolté

Apres tous ses malheurs, les premieres paroles de Job ont été mot pour mot
les consolations d’une sagesse populaire religicuse. A en croire certains extraics
de faire-part, elles nourrissent encore la mentalité collective d’ anjourd’hui : « Le
Seigneur a donné, le Seigneur a 6t€ : que le nom du Seignewr soit béni» (Jb 1,
21 b). Mais Job change de langage ; il renouvelle sa maniére de parler de Dien
et 4 Diew. Cette modification présuppose évidemment un changement d’ attitude.
On passe d’une acceptation passive i I'expression des sentiments les phas pro-
fonds qui habitent 'homme dans le malheur : désespoir, révolte, récriminations,
entéternents. La bénédiction céde la place 4 ]a malédiction et av regret d’ére
né ! C’est dire que dans la partie poétique nous découvrons un Job qui, 4 par-
tir de son expérience, remet en cavse les dogmes traditionnels. Job devient un
des précurseurs de la critique populaire de la religion, qui pose avec insistance
la question de la justice de Dien. Le langage des stéréotypes modemes exprime
cette méme interrogation : « Du est votre Dieu qui permet tous ces malheurs et
toutes ces guerres ? ». Mais, 4 la différence des modernes qui remettent en cause
I’existence méme de Diev ou gui se posent la question de savair « ce qu’ils oot
bien pu faire an bon Diew », Job ne cesse d’interpeller Dien et de clamer son
innocence. Aux discours didactiques, il va opposer son expérience et la contes-
tation théologique qu’elle entraine. G. Fohrer a démontré que les interventions
du héros du livre se déployaient pour Pessentiel dans le registre des psavmes
de plaintes, mais en les élargissant et surtout en leur conférant une antre fonc-
tion . «[...] les diverses formes de la plainte recevront une fonction opposée
4 la normale : la plainte 4 Dien deviendra une plainte sur Dien (Jb 3, 20-23),
la plainte sur Vennemi deviendra une plainte contre Dieu (Jb 16, 12-14, [...],
Ib 30, 12-14), 1a formule « souviens-toi », si fréquente dans les psaumes, servira

"6 Au sens de P. WATZLAWICK, Une logigue, op. cit., p. 67.
" Voir G. FOHRER, Das Buch Hiob, op. cit., p. 48-53.
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a accuser Dien (Jb 7, 7-8) » '%. Job accomplit donc sous nos yeux une relecture
de la tradition. 1l réinterpréte les thémes classiques de la spirimalité d’Isragl,
pour exprimer sa révolte et sa colere. Il se tonme contre ses amis, devenus an
fil des pages de véritables procureurs, et contre Dien qui s’enferme dans nn
long silence. Et puisque I'incommunicabilité de fait entre lni et ses amis s’est
installée, son combat va se livrer en derniére instance avec Dieu. Job vemt le
faire sortir de ce silence qui I’ oppresse, car Dieu seul pent décider de son pourvoi
en cassation et réviser le proceés ourdi par ses amis. Job cherche une relation
oi tout intermédiaire et, a fortiori, tout arbitrage est excln ™, et il se retrouve
senl, dans un face a face avec Dieuw, un face 4 face qu’il n’a jamais cessé de
réclamer.

La réponse de Dieu

Ecartons d’abord la tentation de la facilité, qui consiste a affirmer que Ies-
sentiel se trouve dans le fait que Dien ait répondu a Job et non dans le contenu
de ses propos, qui importerait finalement assez pen. A nos yeux, la nature de
la réponse apportée par Dien est capitale. On ne pent gommer I'étrangeté de
cette réponse ni son caractere choquant : elle semble contredire le droit a la
plainte. Job n’a rien a faire vatoir devant Dieu : il est écrasé par Dieu, il perd
la face devant Lui. Dier semble ici donner raison aux amis. Ce point nous
semble constamment minimisé par les exégétes qui font remarquer, comme si
cela modifiait fondamentalement Ia question, gque nous nous trouvvons devant
une adjonction tardive . La réponse de Dieu est également édulcorée. Ainsi,
J. Lévéque écrit de facon surprenante @ « [...] établir d’emblée le dialogue au
nivean le plus radical, celui de deux libertés qui se cherchent, se reconnaissent
et s’affirment réciproquement. Dien qui aime Job le premier entend bien ne pas
le contraindre A I'amour ; et la réponse que Dien attend sera un témoignage
d’antant plus éclatant que Job anra été mieux restanré et confronté dans sa li-
berté de créatore » >, Navré, mais le praticien ne disceme 2 la lectore de ces
chapitres ni dialogue (le rédactevr fait parler Dien pendant trois longs chapitres),
ni liberté humaine (Job est mis en demeure, sons Ja forme du défi, de reconnaitre
la liberté absole du Créateur), ni réciprocité (les deux interventions de Jab sont
faites sur le mode de la contrition dans la premigre répense et du renoncement

'® J. LEVEQUIE, Job et son Dieu I, op. cit., p. 235.

¥ Voir Jb 9, 32-33 et passim.

® Pour les recompositions littéraires de ces deux théophanies, on consnltera G.
FOHRER, Das Buch Hiob, op. cit., p. 36-40, ainsi que J. LEVEQUE, Job er son Dieu,
Essai d’exégése et de théologie biblique, Tome I, [abrégé par Ia suite : Job et son Dieu
I, Paris, Gabalda, 1970, p. 499-523 (en particulier la reconstruction €n un discours, p.
506-507).

2 J. LEVEQUE, ibid., p. 514.
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a la plainte dans la seconde). La fin en forme de happy end constituée par
I’épilogue en prose ne doit pas masquer la rudesse de la réponse de Dieu.
Pourtant ces constats ne doivent pas nous conduire a dévaluer I’aspect théolo-
gique. Nous partageons I’avis de G. Fohrer et de 8. Terrien qui écrit ; « Les
discours de YHWH constituent le couronnement de I’ceuvre. Ils confeérent 4 la
discussion sa portée théologique » .,

Mais comment alors interpréter la réponse de Dieu ? Il faut bien admettre
qu’elle souleéve de prime abord plus d’interrogations qu’elle n’en résout, et cela
n’est pas seulement di 4 la question de la distance historique qui nous sépare
de ces &crits. 11 apparait clairement que ces textes reflétent une vision du monde
qui n’est plus la ndtre avjourd’hui ®, Pourtant la difficulté n’est pas essentiel-
lement d’ordre intellectuel, mais existenticl. Examinons la rhétorique de la ré-
ponse divine contenue, pour I'essentiel, dans les chapitres 38 4 41,

Du point de vue formel, Vintervention de Dieu se présente comme une
succession de questions interpellatives et comme des assertions sur la Toute-
Puissance du Dieu créateur. On n’y repére aucun rapport avec les préaccupations
de juste rétribution de Job et de ses amis. Ces discours apparaissent décevants,
voire génants. Le décalage entre I'interrogation lancinante de Job qui réclame
justice et cet étalage outrecuidant de la suprématie divine parait total. De plos,
a aucun moment Job n'a remis en cause 1’omnipotence de Dieu. L’ interprétation
de ce passage doit tenir compie de cet aspect déconcertant. Plusieurs commen-
tateurs soulignent le ¢61€ ironique de la réponse divine : « Cette réponse se
compose il est vrai, & part quelques parties descriptives qui peuvent étre des
interpolations, d’un flux de questions posées en riposte et qui toutes concernent
la merveilleuse maniére dont Diev conduit sa création, 1'édifice du monde, les
éroiles, les phénoménes météorologiques, les animaux etc. Sais-tu, connais-tu,
peux-tu, décides-tu ? Le ton de ces questions est celui de la plus intense ironie :
Instruis-moi, puisque to es si subtil ; que le nombre de tes jours doit donc étre
grand ! » %, Le c6té ironique et humoristique (si 1’on pense au Léviathan et 2
Béhémot ™) nous permet de souligner la rupture des évidences que comprend

2 3. TERRIEN, Job, Neuchélel, Delachaux et NiesHé, coll. Commentaire de I’ Ancien
Testament Xiil, 1963, p. 28.

B Pour certains exégéles, ces poémes sont une réinterprélation des récits de création,
et ils refletent une vision du monde incompatible avec la nétre, rendant nécessaire une
démythologisation.

* G. von RAD, israél, op. cit., p. 260. Voir également S. TERRIEN, Job, op. cit.,
p. 30-31 et R. de PURY, Job ou I'homme révolté, Gendve, Labor et Fides, 1958°, p.
43-44,

¥ Certains commentateurs s’ échinent 3 domestiquer ces monstres comme crocodiles
et hippopolames, alors qu’ils ont une signification mythique et symbolique évidente.
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cette réponse. Son cadre général*® s’insére dans le long défi que Job adresse 2
Dieu tout au long de la partie poétique du livre. 11 faut penser les conséquences
de cet aspect provocateur de I'interpellation jobienne. Le défi en fait n’offre
que deux solutions : soit il engendre un affrontement violent qui se termine
inexorablement par la défaite (voire la liquidation physique) d’un des adversai-
res, soit il fait recours A des procédures de débat indirect gqui aménent subtile-
men¢ I’autre i accepter son point de vue. Le rédacteur choisit de s’engager sur
cette voie. L'argumentation par I'ironie est une maniére d’amener Job 4 recon-
sidérer son défi, & en mesurer la portée risible. Nous avons été frappé par le
caractére superfétatoire de la réponse de Dieu. 11 en rajoute, et il semble bien
que les rédacteurs successifs en ajoutent toujours un peu plus. Le recours 2 une
telle manifestation de force semble véritablement superflu. Du point de voe
pragmatique, force est de constater que ces discours relévent de I’argument
d’autorité ¥, du type « Au fait, qui pose les questions ici ? », « Est-ce toi qui
commandes ou moi ? ». Nait alors le comique de 'argument d’avtorité. Pour
couvaincre Job, non seulement il fant remonter le temps jusqu’aux origines,
mais encore le prosateur déplote tous les wésors de la création du monde ina-
mimé, végétal et animal ! On notera que ¢’est seulement eu deux endroits que
Dieu interpelle Job de fagon directe, en Jb 38, 2 et 40, 8. Ces deux textes
constituent en fait les deux introductions av discours divin.

Les verbes par lesquels Diev interroge Job ne sout autres gue les verbes
technigues vtilisés pour décrire I’activité de la sagesse. 1ls touchent au savoir,
au voir, 3 ’observation et au discernement *®, La sagesse jobienne, qui déploie
son activité pour découvrir les secrets du monde, est prise A partie par un jeu
de contre-questions qui ont pour fonction de lvi faire opérer un retournement.
Ce reuversement s$’opére par une invitation 3 la démonstration : « Eh bien,
puisque tu es si sage et si fort, montre-moi ce que tu sais ». Dieu prend Job au
mot pour dévoiler sa préention de disputer avec lui. 1l Pinvite, dans uue sorte
de défi jusqu’au-boutiste, & déployer sa sagesse dans le temps et Pespace. Ce
faisant, Dieu I’accule dans ses derniers retrauchements. 11 révéle 4 Job I’inanité
de ses efforts. 11 lvi dévoile en méme temps sa volonté de maitrise. En termes
plus moraux, Diev dévoile 1’orgueil de son interlocuteur. Le rédacteur de ces
discours utilise pour ce faire le procédé de la distorsion thématique. Job, ie fier
et Porgueillenx, regoit ce défi de la part de Dieu : « Allons, pare-toi de majesté

% Les exégdtes s’accordent A dire que le discours d’Elihu est une adjonction secon-
daire. Effectivement Ia réponse de Dieu se comprend mieux aprés 1’avant-derniére ré-
plique de Job : « Je rendrai compte & Dieu de chacun de mes pas, je me présenterai 4
lui, fier comme un prince » {(Jb 31, 37, trad. en frangais courant}.

7 Pour cette notion, voir C, PERELMAN et L. OLBRECHTS-TYTECA, Traité de
{argumentation, op. cit., p. 412.

% Voir ). LEVEQUE, Job et son Dieu I, op. cit., p. 516.
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et de grandeur, revéts-toi de splendeur et d’éclat » (Jb 40, 10). Nous pensons
que le Tout-Puissant invite Job A revétir Ia gloire et 1a majesté qui ne sont que
des attributs divins. 11 céde sa place a son contradicteur pour Iinviter 3 montrer
ce dont il est capable *® : « Epanche les flots de ta colére, et d’un regard abaisse
tous les hautains. [...] écrase sur place les méchants. Enfonis-les péle-méle dans
la poussiére, baillonne-les dans les oubliettes » (Jb 40,11-13),

L’ouragan par lequel Diew inavgure son intervention renvoie a une théophanie
typique des textes vétérotestamentaires, mais en méme temps il brise le Dieu
imaginaire, Tout-poissant, un Diev hostile et maitre du donnant / donnant. La
justice de Dieu et la justice de Job sont présentées comme incompatibles. Pour
le faire réaliser & qui de droit, le Seigneur entre librement dans le jeu de Job.,
Ce faisant, i1 se retoume €galement contre la croyance en la rémunération /
rétribution des amis. 1l casse ainsi la croyance de type utilitaire. Dieu veut étre
reconnu comme le maiwe de I'inutile, de la gratwité. 11 fait « [...] plevvoir sur
une terre sans hommes, sor vn désert ob il 'y a personne » (Jb 38, 26). 1 prend
méme soin des Honceaux et des petits corbeaux (Jb 38, 39-41). En conclusion
du livre, on découvre que Job est arrivé & aimer Dieu « pour rien » ™. C’est 12
le vrai retournement. La question insidieuse de Satan « Est-ce pour rien que
Job craint Dieu 7 » (Jb 1,9) trouve vraiment sa réponse. La révélation de ce
Dieu de la gratvité culminera dans la figure christologique. Le Dieu chrétien
dévoile la folie de maitrise de la sagesse humaine et libére I’homme de 1’orgueil
absurde®', qui cherche & se considérer comme 1’égal de Dieu. La révélation
biblique invite tout humain & dépasser une conception utilitaire et fonctionnelle
de Dieu. Pour éviter le pigge de I'immédiateté, il est nécessaire de maintenir la
dialectique du Dieu caché et do Diev révélé. A la question souvent posée par
les distancés: « A quoi sert-il de croire ? », le Dieu de Job et le Diev des
Evangiles incitent & répondre : « Cela ne sert a rien, mais cela change tout ».
Dans la confiance en Diew, ’homme est invité 3 s’ouvrir aux imprévus qui
jalonnent sa vie. En ce sens, la folie de la croix s’inscrit dans la ligne de Job
et non dans les certitudes immunisées de ses amis. Elle est ouverture a I'expé-
rience. Le Diev de Job et la croix du Christ font voler en éclats la conception
d’un Dieu qui camperait & 1a périphérie de la vie.

® Nous suivons pas  pas I'interprétation sémantique et lexicographique de J. LE-
VEQUE, mais pour en tirer la conclusion inverse : Dieu invite Job A revétir les atuibuts
divins. Voir ). LEVEQUE, ibid., p. 522.

3 R. DE PURY, Job ou P'homme révolté, op. cit., en particulier p, 44,

* Voir H. PIGUET, La folie de Dieu, lettre de Paul aux chrétiens d'aujourd'hui, |
Corinthiens 1 - 4, Ed. du Monlin, Aubonne, 1991,
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1.3. Le retonmement de Job (Jb 40, 3-5 et Jb 42, 1-6)

Une premiére rédaction souligne que Job ne fait pas le poids devant Dieu.
Ces versets sont une manie¢re de reconnaitre que la recherche jobienne était
marquée par une volouté surhumaine. S. Terrien écrit fort & propos : « [Job]
devient peut-étre counscient de la folie de ses accusations et de 1'arrogance de
ses jugements, car les évocations de la vie créatrice et de I'harmovie cosmiqne
I’ont enlevé de la prison de son égocentricité et I'ont transporté dans le royaume
de la contemplation universelle » 2.

La clé du livre se trouve justement dans le devxiéme retournement jobien,
et en particulier an verset 6 du chapitre 42. Malheureusement, ce verset capital
est difficile a traduire et ouvre ainsi la voie a4 de nombreuses interprétations.
Mot &4 mot ce verset s’énonce ; « Je regrette la cendre et la pousssigre », Nous
avons opté pour la belle traduction de G. Gutiérrez qui traduit : « C’est pourquoi
je répudie et j’abandonne la poussiére et la cendre » . Les raisons suivantes
nous conduisent a adopter cette interprétation : ine raison philologique d’abord ;
cette traduction setre au plus prés le texte hébreu et rend compte fidélement
des nuances du verbe « se repentir ». La deuxi2me raison est d’ordre littéraire :
« La poussiére et la cendre » indiquent bien que le texte se situe dans le registre
de la plainte et de la Jamentation, et nos dans la catégorie juridique de la faute.
Une troisiegme raison est d’ordre théoclogique : Job n’a pas A se repentir de sa
faute, poisque tout le livre veut démontrer que justement il #’en a pas commis.
La répouse de Yahvé qui se déploie dans le langage doxologique ne fait aucune
mention du péché hypothétique commis,

De plus, les deux réponses de Job & Dieu ne sont pas tournées vers le passé,
mais vers 1'avenir. L’expérience nouvelle de Dieu entraine certes I'acceptation
de ses limites, mais elle ouvre surtoot 4 un autre langage et & une autre attitude
devant lui. Elle permet le passage de 'amertume 2 la reconnaissance, Cette
traversée est aussi difficile que nécessaire. Elle n'arrive 3 son terme qu’aprés
un Jong combat. Job est maiutenant rendu a sa stature d’homme, pouvant se
réjouir de la présence de Dieu. A sa suite, les Job de tous les temps et de tous
les lieux peuvent s'engager librement dans la voie de la protestation contre toute
forme de sonffrance et d'injustice profondes.

# 8. TERRIEN, Job, op. cit., p. 257-258.

* G. GUTIERREZ, Job, Parler de Dien & partir de la souffrance de Uinnocent,
[abrégé par la suile : Job), trad. Ch. et L. DURBAN, Paris, Cerf, coll. Théologies, 1987,
p. 140 et p, 145-147,
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2. Les lecons jobiennes
Premieére legon : le droit de se dire en vérité

Au regard des longs chapitres du livre poétique de Job, on retiendra d’abord
que, devant Diev (dans vne situation de souffrance plus particulidrement},
I’homme ose érre honnéte avec 'Ultime. Devant le Dien de la Bible, il est
permis de dire sa colére, ses doutes et ses révoltes. Devant Dieu, il est possible
d'étre sans paraftre. On est autorisé a passer dv stade des paroles convenues et
standardisées 4 son propre langage ; on pewt dire son cri 2 Dieu. Le livie de
Job se présente comme la venue d’une parole d"homime qui refuse le prét-a-pen-
ser et les formules toutes faites sur Dien. Le juste souffrant se fait le témoin
de cette revendication (contrecarrée par les amis) de vouloir en découdre avec
le Dieu caché et avec le caractére énigmatique de la vie. Explicitons alors ce
droit a I'authenticité a I’aide d’une pensée de D. Bonhoeffer : « Que croyons-
nous vraiment ? ¢'est-a-dire de telle fagon que notre vie en dépende ? » > Cette
interrogation-test donne a la question de Dieu et de la foi son véritable terrain
existentiel. L’hornme ‘ose se enir honnétement devant Dieu. Job devient la fi-
gure prototypique qui autorise a réclamer la compréhension et I'acceptation des
doutes, des questions et des révoltes. Ce qui apparait comme décisif dans les
dialogues entre les amis et Job, ¢’est ’exigence d’un langage qui exprime le
plus adéquatement possible le vécu humain. Cette honnéteté devant I'Ultime
nous parajt cruciale au regard du contexte de communication que nous avons
dégagé. Le christianisme, par le biais d’vne pastorale de la peur, a engendré
I’hypocrisie et 1a nécessité du paraitre. Aujourd hoi, méme si les préjugés de-
meutent, la chance lui est offerte de donner une avtre image de lui-méme. Par
ses paroles et son attitude, chaque engagé peut aider les distancés 4 se dire en
vérité.

L’honnéteté avec I'Ultime donne le droit d’exprimer ce qui habite I’homme
(ce qui est légitime pour la plainte |’est également pour les autres aspects de
I’existence, notamment celni de la reconnaissance). La question est alors de
savoir comment permettre aux distancés d’entrer dans cette voie du « dire de
501 » en vérité. Les stéréotypes traduisent justernent la difficulté d’exprimer ce
qui est ressenti et pensé. Pour permettre 4 1’antre de se dire de fagon authenti-
que, nous devons retisser des liens de confiance. Nous ne pouvons le faire que
si nous lui donnons 1’occasion de métacommuniquer™®. A la suite de G. Bate-
son, il faut rappeier que le nivean métacommunicatif présente 1a seule possibilité

™ D. BONHOEFFER, Résistance, op. cit..p. 389.

% 11 n’est certes pas souhaitable, et surtout pas possibie, de le faire & partir de tous
les stéréotypes. En particulier, on évitera de métacommuniquer sur les stéréotypes de la
sous-classe des constatifs, du genre « C'est la vie ».
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de dépasser les réseaux créés par I'ambivalence, car il nous permet de «[...]
corriger notre perception des comportements communicatifs. Or, la capacité de
communiquer sur la cormmunication, de commenter nos actions signifiantes et
celles des antres, est primordiale pour I’établissement de relations sociales réus-
sies » *. La métacommunication est d'antant plus nécessaire qu’elle permet le
passage du lien commun général et inoffensif 4 une relation personnelle. Selon
I"heureuse expression de R. Barthes, « Le stéréotype, c’est cet emplacement du
discours on le corps mangue, od ’on est stir qu’il n’est pas »¥. La tiche qui
nous est dévolue consiste précisément 3 donner un corps particulier et un visage
précis aux stéréotypes. Nous pouvons donner I’occasion 3 notre auditeur de
clarifier et d’approfondir la demande qu’il nous adresse. On s’imagine souvent
que la métacommunication est réservée A quelques spécialistes. Au contraire,
sa possibilité est inscrite dans la langue naturelle. « Chaque fois que le desti-
nateur et / ou le destinataire jugent nécessaire de vérifier §’ils utilisent bien le
méme code, le discours est centré sur le code : il remplit une fonction métalin-
guistique » **, Cette fonction lingnistique permet de dépasser les stéréotypes des
distancés et 1a donble contrainte qui affecte leur réponse. Accepter d’entrer dans
le jen de la métacommunication, c’est prendre radicalement au sérieux le fait
que I'interlocuteur exprime quelque chose de lei-méme A travers le stéréotype.
Donnons un exemple. Aux distancés qui affirment « 11 y a bien guelgque chose
au-dessus de nous », il est tout A fait possible de répondre par une contre-ques-
tion qui permet d’entrer en matiére sur les crovances de notre vis-a-vis. L'in-
terrogation pourrait prendre la tournure suivante : « Comment imaginez-vous
ce quelque chose av-dessus de nous 7 » ou encore : « A quel moment cette force
vous a-t-elle aidés ou au contraire écrasés 7 » De nombreux malentendus entre
pasteurs et distancés naissent du fait que chacun s’'imagine connaitre la repré-
sentation (en Foccurrence de Dieu), qui est celle de Vautre. Comme ¢lle est
enrobée dans un langage passe-partout, chacun réagit comme s’il savait ce que
cette expression reconvre. Or, A la vérité, on ne sait pas ce qu’elle signifie pour
Vinterlocuteur. On ignore quelles raisons et quelles circonstances ameénent le
distancé a effectuer une confession de foi de cet ordre. Le dialogue a I’occasion
d’un acte ecclésiastique permet de recontexwaliser ce que I’antre consent & nous
dire de lui-méme. Elle met a jour la subjectivité de I'autre contenue dans le
stéréotype. De plus, elle rompt les canventionnalités . Pour les distancés, cette

¥ G. BATESON, « Vers une théorie », art. cit., p. 23.

? Cité par R. AMOSSY, Les idées recues, op. cit., p. 85.

*® R. JAKOBSON, Essais de linguistique 1, op. cit., p. 217-218,

* it va sans dire que cette métacommunication est lout aussi nécessaire 3 ’égard
des engagés, puisqu’ils se trouvent paralysés en raison d’un climat de double contrainte.
Le seul moyen de sortir de ce blocage est de permetire 4 I'énonciateur de problématiser
son systéme de convictions.
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métacommunication prendra souvent la forme d’une narration de s0i * ainsi que
celle des « histoires de vie » ' ol chacun pent redécouvrir les étapes, les avan-
cées et les reculs, les lienx de permanence et de rupture, qui tissent la rame de
sa vie.

Deuxiéme lecon : le refus du parler contre-stéréotypique

Comme I’aitestent les propos des amis qui ont pour eux la caution de la
bonne sagesse religieuse et des intentions pétries de bonne volonté, les paroles
d’vsage s"averent inefficaces. La relecture de Job nous oblige a quitter le lan-
gage pieux, en particulier celui des demi-consolations. Ces dernitres restent &
I'écume des tonrbillons de 1a vie et ne permettent pas A I’auntre d’€tre recu dans
toute sa singnlarité, Les contre-stéréotypes apparaissent comine un &touffoir de
la flamme existentielle. Les paroles de consolation des amis ne font que raviver
la plaie johienne. Remarquons que ce refus d’entrer dans le jen des convenan-
ces immédiates n’est pas si simple a pratiquer. On attend des chrétiens en gé-
néral, et du pasteur en particulier, qu’ils sachent prononcer ce type de propos
généraux inoffensifs, L’image qui habite la mentalité de nos contemporains est
celle ¢’vn homme qui doit &tre gentil et qui « sait trouver les bons mots quand
il faut ». Le risque de satisfaire cette attente est particuligrement fort dans les
visites de services funébres. Pourtant, ce genre de consolations est ruineux,
parce qu’il ne permet pas ’honnéteté avec 1'Ultime. Remarquons aussi que les
généralisations du type « C'est comme ¢a», « C'est 1a vie » ou encore « Cela
n’est pas si grave » sont le fruit du refovlement de celui qui les profere et qui
ne peut pas accepter la sitvation dans toute sa complexité, Elles se donnent 3
lire comme des assertions fictives. Les vérités de la foi et de I’existence sont
alors présentées comme des réalités qui devraient normalement étre comprises
par des gens raisonnables. Or ces « explications » ne résolvent rien. Signalons
que mé&me les distancés entrent dans ce jeu et s’appliquent a reprendre ce qu’ils
supposent &tre la manigre de voir du représentant de I’Eglise. Les stéréotypes
religieux, qui présentent objectivement la situation de I'antre on de soi-méme
(en recourant entre autres % la notion de péché ou de la volonté divine), ne
peuvent qu'engendrer frustration et révolte. Devant ce type de discours, il ne
reste que la réaction de Job: « Vous étes tons des consolateurs fachenx » (Jb,

“® Voir P.-L. DUBIED, «La narration de soi », in Se dire en vérité ?, op. cit., p.
13-22. 11 vaudrait la peine d’étadier de prés le lien entre le langage stéréotypé et le
langage de la narration de soi, car ces denx manigres de s’exprimer ont des points
communs, comme le suggére 'autevwr 4 la p. 17,

“I Nous attendons beaucoup de ces études signalées et commentées par H. MOTTU,
Les « confessions » de Jérémie, une protestation contre la souffrance, Genéve, Labor et
Fides, 1985, p. 175-178. Voir en particulier la bibliographie signalée a la p. 176.
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16, 1). C’est dire que I'acceptation jobienne « Dieu I'a donné, Dieu §’a repris »
ne peut qu’étre de 1'ordre de I'aveu prononcé par celui qui est dans vne situa-
tion difficile. Les chrétiens qui assistent 4 la douleur d’un endenillé devraient
s'interdire de la prononcer, parce que le propos est d’ordre objectif et que le
combat de I"acceptation est d’ordre existentiel.

Notre analyse des stéréotypes nous entraine au refus de la langue de bois.
Les chrétiens devraient s'interdire de parler de maniére tautologique et hermé-
tique de leurs convictions . Les distancés nous rendent I'indispensable service
de dénoncer un jargon chrétien qui défend une vision du monde et de I'homme
périmée. Ce vocabulaire hermétique ne peut plus rencontrer les questions de
nos contemporains. Commentant 1’intuition fondamentale de D. Bonhoeffer sur
Pinterprétation non religieuse des concepts bibliques, G. Ebeling fait une re-
marque capitale pour notre propos, lorsqu’il affirme que ce n’est pas le croyant,
mais I'incroyant qui doit étre le critére de I'intelligibilité de la prédication .

La lecture de I"échange verbal entre Job et ses amis dévoile le paradoxe
suivant, Les amis se font I'écho d"un propos doctrinal correct ; si on entend par
13 un ensemble de formulations cohérentes, qui essaient de décrire 1'agir et la
justice de Dien. Or ce savoir sur Dieu est condamné par le rédactenr final (voir
Jb 42, 7). 11 déclare que Job patle de Dieu avec droiture ; méme si le juste
souffrant peut étre accusé d’hybris®, c’est lui qui a raison. Par extension, la
remise en canse des amis s’adresse & tous ceux qui édictent des vérits doctri-
nales justes, mais détachées de tout contexte. La critique des distancés sur
I'ireéalité du discours religienx mérite d’éwre pleinement regue. Elle trouve ici
sa légitimation. Les discours de Dieu dans le livre de Job contrecarrent fronta-
lement notre désir de savoir qui est Dien. Ce dernier reste non seulement libre,
mais également inconnaissable. La révélation chrétienne radicalise cette com-
préhension de Dieu, puisque par la croix elle contredit notre désir de savoir
quels sont les plans et les jugements divins. Positivement, la croix inaugure une
nouvelle relation entre Dieu et les hommes™®, Tirons les conséquences de ce
constat de Dieu comme é&tre de relations. Cette conception implique une remise
4 jour non seulement du langage, mais aussi de notre pensée théologique. Nous

“* Par exemple, si un catéchuméne demande : « Jésus-Christ est-il vraiment le Fils
de Dieu 7 » et que le pasteur lui répond : « Oui bien siir, car il est né de la vierge Ma-
tie », il n’offre aucun €lément de réponse a la question posée.

# Veir G. EBELING, « Die "nicht-religiose Interpretation biblischer Begriffe* », in
Wort und Glaube, Tiibingen, J. C. B. Mohr, 1967, p. 120.

“ Voir S. TERREIN, Job, op. cit., p. 272. Pour la traduction de ce verset difficile,
on consultera G. FOHRER., Hiob, op. cit,, p. 537 et J. LEVEQUE, Job ef son Dieu i,
op. cit., p. 124,

* Voir C. KARAKASH et P.-L, DUBIED, « Théologie, complexité et modeles »,
in Le nouveaw Golem, n® 1, décembre 1992, p. 185 - 204, en particulier p. 201,
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devons prendre acte que le langage est anssi une médiation imparfaite, qui ne
peut pas tout dire sur Dien. Notre langage avec les distancés devrait quitter le
genre explicatif (on songe notamment aux entretiens de baptéme) pour se centrer
sur la mise en relation correcte de 1’auditenr devant Diev. La commuaication
indirecte nous parait 2 cet égard fondamentale, car elle instaure une communi-
cation qui permet de se placer ensemble, pasteurs et laics, comme co-humains
devant Dieu. La qualité de la relation que nous instaarons avec les distancés
devient centrale. A I'instar des amis de Job, nons nous sentons souvent attaqués
personaeliement comme chrétiens, lorsque notre syseme de croyances se trouve
aux prises avec le doute des distancés. La tentation est grande de pratiquer alors
'apalogie de la démonstration. Les demandeurs d’actes ecclésiastiques sont
habités eux aussi par la crainte et une méfiance secréte. La maniére dont nous
profilons théologiquement ia question de la relation A Diev nous permet en toute
bonne conscience de privilégier I’aspect relationnel. Si dans le sillage do Dien
qui s"est fait homme, la pastorale avec les distancés s’humanise un grand pas
aura été franchi. Cette humanisation implique que ’on ne gomme ni les diffé-
rences, ni les tensions ; la catégorie de « I’étre devant Dieu » souligne qu’il est
possible de les aborder dans une confiance de base.

Troisiéme legon : le dépassement des représentations stéréotypiques

Au point ol nous sammes parvenu, condensons la problématique en fonction
de la question de la communication. Au plan du contenn, les discours de Dien
invitent chacun & sortir de Ini-méme. Dans les sitwations de détresse profonde
aussi, I’homme doit tenter de prendre une certaine distance par rappert a son
véeu immédiat. Comme Job, chaque personne peut recevoir une autre compré-
hension d’elle-méme et de sa place dans le monde. Dans le langage de M.
Luther, on dira que le croyant doit se laisser exproprier pour s'approprier une
autre appréhension de Dieu et de son quotidien. Comme initiatenrs du déblocage,
les discours de Dien nous sont apparus comme parfaitement adaptés. Mais ils
sont insérés dans vne fiction littéraire. Ce constat sur le cadre fictif nous renvoie
& une avtre question : Comment permettre aux paroissiens d’ acquérir ceite non-
velle compréhension libératrice 7 De plus, comment la faire apparaitre dans un
systéme ol la communication, A I'instar de celle de Job et de ses amis, a ten-
dance 2 se bloquer 7 La Bible ne se présente pas comme une collection de belles
peries d’affirmations stéréotypées on de doctes vérités religienses *, Elle se vent
au service d’une Parole performative qui édifie, console et interpelle. Les quei-
ques éléments d’analyse rhétorique, que nous avons repérés dans I’examen de
la réponse divine, nous mettent sur la voie. Par le biais d’un contre-jeu de

% C’est précisément ce que D. Bonhoeffer reprochait 3 K. Barth en parlant du
positivisme de la révélation. Voir D. BONHOEFFER, Résistance, op. cit., p. 295.
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questions surprenantes, I’homme est sommé de réviser la sagesse qui I’habite
et de modifier ses théories.

Résumons : le livre de Job renferme denx types essentiels de communication.
Le premier renvoie au dialogue entre Job et ses amis ; nous 1'appelons, par
analogie avec notre recherche, la communication stéréotypique. La réalité exis-
tentielle, en ’occurrence le poids de la souffrance de Job, est bafouée pour
permettre de sauver la théorie de 1a rénomération / rétribution et ses éventuels
replatrages dogmatiques. Elle entraine par conséquent 1’échec communication-
nel : le vis-a-vis ne peut tre pris au sérieux. Le second type de communication
permet & homme, d’une part de s"ouvrir 3 la franscendance, et d’autre part
d’effectuer le déplacement de perspective mentionné. Nous qualifions cette
communication d’indirecte ; elle permet, par le biais de 1a surprise, de réinstaurer
le dialogue. De plus, elle contribue de fagon décisive au devenir chrétien. Dans
cette perspective, mentionnons I’essai stimulant d”U. Mauch®. L’auteur nous
montre comment certains personnages des narrations bibligues (et bien sor }é-
sus tel gu’il est décrit dans les synoptiques) s’y prenaient pour remettre en canse
Pordre figé du monde. Notre représentation de la réalité est souvent unidimen-
sionnelle (les stéréotypes en constituent assurément les meilleurs témains). No-
tre pensée est ainsi faite que nows cherchons & simplifier 1a réalité. Prenant le
contre-pied dn poncif qui affirme qu’« il ne faut pas trop compliquer les cho-
ses », nons déconvrons au fil de la lecture de cet essai que la réalité résiste
précisément i nos schématisations. Pourtant I’homme cherche tonjours A sim-
plifier la complexité du réel. L’anecdote suivante I'illustre fort bien*s. Un
homme en a littéralement assez de plier I’échine pour ramasser les mauvaises
herbes de son jardin. Que faire pour les éliminer ? Le désherbant ne suffit pas :
elles repoussent toujours. Le jardinier a trouvé la solution définitive : il suffit
de goudronner le lopin de terre cultivable. Nes raisonnements sont parfois les
mémes. En enfermant 1a réalité dans nos principes stéréotypés, nous nous é&loi-
gnons de la vie qui nous entoure. La tentative de domination cache mal le dé-
sir de porter le monde, alors que c’est le monde qui nous porte. La réalité re-
céle un aspect inconnu, Un peu comme les divisions que nous faisions autrefois
a ’école et « qui ne finissaient pas comme il fallait ». Il existe toujours vn reste.
Ce constat conduit d’ ordinaire 3 1a désolation et au réflexe de défense. U. Mauch,
s'appuyant sur les stratégies utilisées dans la Bible, monire que nous avons
intérét & utiliser "astuce, avtrement dit A prendre radicalement en compie la

7 U. MAUCH, Der listige Jesus, Ziirich, Theologischer Verlag (TVZ), 1992, Nous
interprétons librement quelques extraits significatifs pour notre problématique.
& Ibid., p. 15 -16.
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complexité et les multiples facettes de la réalité . Et si nous prenions le parti
du caractére non maitrisable d’vne situation pour essayer de déplacer les points
de vue®® ? L’Ecriture fracture la compréhension stéréotypée du monde et le
recours 4 1'astuce nous y aide. Les rapports de pouvoir et de force sont déjoués.
Les sitoations qui paraissent inextricables peuvent étre démélées. La ruse, en
tant qu’elle est un moyen de saisir les opportunités d’une situation, donne du
jeu, an propre et au figuré. Elle ouvre de nouvelles possibilités. La meillenre
illustration de ce type de procédé astucieux se trouve en II Samael 12, 1 4 14
Convoitant Bethsabée, David fait ter son mari Urie. Nathan est alors chargé
de T'ingrate mission de dire que pareils agissements déplaisent an Seigneur. 11
risque évidemment de se faire démettre, pire méme, cette mission 1'expose a la
mort. Constatant I'inégalité du rapport de force, Nathan chaisit une ruse pour
signifier 3 David cette vérité vraiment pas bonne A entendre. 1 va raconter la
parabole du riche qui vole I'unique agnelle du pauvre pour Ioffrir & un invité,
alors qu’il possédait de nombreux beeufs et moutons. David se laisse entrainer
dans cette histoire et clame son indignation. Nathan dévoile alors son strata-
geme®' et referme le piege sur David : « C’est homme, ¢’est toi ». De la vérité
générale, le narrateur passe a I'interrogation personnelle. Le destinataire est pris
A parti. Cn est loin des explications, des consetls, des appels directs 2 la repen-
tance. La parabole de Nathan éveille les sentiments, suggére un changement.
Que se serait-il passé si Nathan avait apostrophé frontalement David ? L’histoire
ne le dit pas. Mais il est fort & parier que le résultat efit &té catastrophique. La
maniére indirecte de Nathan ouvre le chemin de la prise de conscience. Nathan,
qui n'avait pas d’antres pouvoirs que la parole, a désamorcé toute réaction de
viclence : il a exacerbé la force d’indignation que recelait la situation, pour
I'utiliser comme opératenr de changement. Bref, dans les termes de S. Kierke-
gaard, cette communication de type indirect met en route la subjectivité de
P’interlocuteur. Bomons-nous a rappeler les raisons qui nous invitent A repren-
dre cette procédure communicationnelle particuliére pour un travail avpres des
distancés,

La premiere raison souligne la nécessité d’une communication d’ ordre maieu-
tique. « [...] peux-tu trés exactement trouver le point ol en est ton interlocuteur
et commencer par 1a, tu auras peut-étre la chance de le conduire au point ou to
es toi-méme. Car Etre maitre, ce n’est pas trancher 4 coup d’affirmations, ni
donner des legons A apprendre, etc. ; étre maitre, c’est vraiment étre disciple.

* 1J. Mauch définit la ruse comme 1a temative de ne pas « réduire » la réalité. Voir
ibid., p. 7 et 56 - 57 ol elle est mise en relation avec la lutte contre la volonté de mai-
trise de I’homme, c’est-d-dire la puissance.

0 Ibid., p. 27 -28.

* U. Mauch rappelle & ce propos le stratagéme chinois : appéter son coniradicteur
sur le toit et ensutte lui retirer I’échelle. fbid., p. 95.
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L’enseignement commence quand toi, le maitre, tu apprends du disciple, quand

tu t'installes dans ce qu'il a compris, dans la maniére dont il I'a compris » %,

La deuxiéme raison révéle que, malgré la distance historique qui nous sépare
de ’cenvre de S. Kierkegaard, son analyse reste d’acmalité. Méme si la chrétienté
s'est 1ézardée, la tche d’y introduire le christianisme demeure. Le parler sté-
réotypique montre bien que nos contemporains, comme ceux de S. Kierkegaard,
ranigent la religion, et singulirement la foi chrétienne, dans le cadre des opi-
nions. De plus, les réalités spirituelles leor apparaissent assez secondaires. Or,
la foi chrétienne est un appel & vivre passionnément la libération et I’ obéissance
que requiert la foi.

La troisiéme raison met en évidence le lien entre la forme de la communi-
cation et la mise en route do devenir subjectif. « La différence entre la pensée
subjective et la pensée objective doit anssi se montrer dans la forme de la
communication ; [...] L’ordinaire communication interindividuelle est tout im-
médiate, parce qu'en général les hommes n'ont d'existence que de fagon im-
médiate. [...] le secret de la communication consiste i libérer I'autre ; c’est
précisément povrquoi il ne doit pas s¢ communiquer directement, ce qui serait
méme sacrilége » . L’interlocuteur doit dépasser I'immédiateté pour s’ owvrir
a la réalité existentielle, La performativité de la proposition chrétienne ne sera
donc valide que dans la mesure ob elle instance vn rapport entre I'auditeur et
le message évangélique. « {...] pour prévenir toute confusion, rappelons tout de
suite que le probléme n’est pas celui de la vérité du christianisme, mais du
rapport de I'individu avec le christianisme » *.

La quatriéme raison tient & I'essence méme de Ia communication évangéli-
que. En tant que message existentiel, la communication requise doit renvoyer
3 I'autorité paradoxale de celni qui se déclare Fils de Dien, alozs que rien ni
personne (hormis Dieu) ne I’y autorise. « Quand un homme dit sans détours :
« Je suis Dien, le Pére et moi nous sommes vn », On a vie communication di-
recte. Mais quand le maitre qui parle ainsi est I"homme particulier, un homme
particulier entieérement semblable aux awotres, cette communication n'est pas
précisément toute directe ; car il ne va guére de soi qu'on homme particolier
soit Pieu - alors que son assertion est absoloment directe. La communication
implique en la personne du maitre une contradiction ; elle devient indirecte, elle
te met en demeure de choisir si tu veux croire en i on non »**. La communi-
cation indirecte et la parole performative ont ceci de commun qu’elles ne se

2 §. KIERKEGAARD, Point de vue, op. cir., p. 21-25, e\ particulizrement p. 22.

# 8. KIERKEGAARD, Post-scriptum 1, op. cit., p. 70-7L.

 Ibid., p. 14.

55 8. KIERKEGAARD, L'école du chrisrianisme, in (Euvres complétes, volume 17,
irad. P.-H. TISSEAU et E.-M, JACQUET-TISSEAU, Parts, L'Orante, 1982, p. 123.
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lisent pas sur I’axe du vrai ou du faux, mais sur I’axe de Pacceptation ou du
refus. Sur la base de ce peint commun, on peut établir la définition de la parole
performative du Christ et de ses témoins. Leur message est par essence ouvert,
il laisse Pautre libre d’y adhérer on non. La communication indirecte place le
chrétien correctement face A Dieu et face & son auditeur, en répercutant la pa-
role paradoxale des Evangiles.

La communication indirecte revét des formes rhétoriques uds diverses ™.
Pour I'illustrer dans le Nouvean Testament, cetie fois, montrons briévement
comment les Evangiles uiilisent « le noyau sain des réflexions stéréotypées »
pour les mettre au service d’une communication indirecte, Les synoptiques sont
emplis de proverbes, reflécant la forme de langage de la sagesse orientale.
« Toutes ces paroles [...] sont des observations sur 'existence, des régles de
bon sens et de morale populaire, fruits parfois de ’humour ou du scepticisme,
pleines tantét d’une morale terre A terre, populaire, tant6t d’un naif égoisme, -
abstraction faite de ce que la plupart d’entre elles, surtout les paroles-images,
ne regoivent de sens précis qu’en vertu d’une situation concréte » ¥, Dans sa
fonction traditionnelle, le proverbe est destiné au discemement et 3 P’orientation
des décisions dans les circonstances singuliéres de ’existence. Le proverbe
biblique jette donc un pont entre le point de vue de la foi et 'expérience de
Phomme extérieur au cercle de la foi, mais il le fait de bien curieuse maniére.
Dans le contexte des Evangiles synoptiques, cette forme de discours est portée
3 son point de rupture par un usage systématique du paradoxe et de 1’hyperbole.
Le Nouveau Testament traduit une intensification de I’'usage du proverbe. « Le
paradoxe est facile A discerner dans les proverbes qui, en quelque sorte, « abu-
sent » de l1a figure connue sous le nom de « renversements des sorts », comme
dans les formules antithétiques telles que « Qui aura assuré sa vie la perdra et
qui perdra sa vie & cause de moi ’assurera » » *%, Le renversement est tel qu’il
oblige & un recadrage de I’existence. 1l la remet en question, mais sans jeter Je
projet d’une existence dans une vision sceptique ou ironique. Il en va de méme
de TI'hyperbole, qui est « [...] une autre forme d’intensification : « Aimez vos
ennemis, faites du bien & ceux qui vous haissent ». L’ auditeur est encore une
fois déjointé dans son projet de vie. [...] la sagesse populaire a procuré une
premigre orientation ; le proverbe propose de réorienter en désorientant » *. Le
proverbe va tellement a contre-courant qu’it déboussole complétement son au-
diteur. Notons bien que les proverbes bibliques ne déstabilisent pas 1'auditeur
a plaigir, I’incitant & fuir le monde, mais au contraire ils invitent celui qui les

% Ibid., p. 113-114,

# R. BULTMANN, L'histoire de la tradition synoptique, op, cit., p. 136.
:: P. RICOEUR, « Manifestation et proclamation », art. cit, p. 68.

~ ld.
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écoute a habiter pleinement les réalités de ce monde et A les vivie dans le
présent ; cependant il est appelé a les regarder d’vne tout autre maniére. Cette
analyse, qui pourrait 5'étendre aux expressions eschatologiques, montre que, du
point de vue thétorique, Jésus puis les Evangiles utilisent vn matériav tradition-
nel, mais qu'ils en transforment 1'usage. La maniére dont ils les utilisent introduit
une bizarrerie. lls localisent une étrangeté dans le quotidien. Ils cuvrent une
bréche dans la réalité fermée des stéréotypes®,

® Signalons deux ouvrages utiles pour les praticiens ; le premier décrit les procédures
de la communication indirecte dans le cadre de la narration. M.-A. FREUDIGER, « Nar-
ration et communication indirecte », in §. BONZON et Alii, La narration, quand le récit
devient communication, P, BUHLER et J.-F. HABERMACHER (éd.), Genéve, Labor
et Fides, 1988, p. 217-229. Le second indique des exemples d'histoires courtes servant
d’illustration & la communication indirecte. W. HOFFSUMMER, (Hg.) Kurzgeschichten,
255 Kurzgeschichien fiir Gottesdienst, Schule und Gruppe, Mainz, Matthias-Griinewald-
Verlag, 1986



Conclusion

« L'Eglise doit sortir de sa sta-
gnation. Il nous faut respirer an
grand air dans la ¢confrontation spi-
rituelle avec Ie monde. 11 nous faut
méme risquer de dire des choses
conlestables, pourvu que des ques-
lions vitales soient soulevées » .

Dietrich Bonhoefier

Face aux distancés, les engagés de I'institution ecclésiale ressemblent fort a
la figure prototypigque de Jonas qui n’arrive pas (ou plus) A se réjouir d’un Dien
qui transforme son inéluctable jugement en grice. Comme le prophéte envoyé
chez les Ninivites, les gens d’Eglise se fachent et prennent mal, tras mal?, le
revirement de Dieu et son indulgence pour avtrui. Ils préférent en fin de compte
leur image d’up dieu « sévére mais juste », un dieu, somme toute, déterministe.
Nous sommes appelés i expérimenter un Dieu surprenant qui, au nom méme
de sa fidélité et de son projet pour les hommes et le monde, change d’avis.
Dieu laisse les portes ouvertes, méme si pour les chrétiens engagés, il serait
tellement plus rassurant de savoir une fois pour toutes qui fait ou non partie de
I'Eglise. Jonas, tout comme Moise, Jérémie et tant d’autres, renvoie attitude
des engagés comme un miroir ; ces témoins bibliques se sont chaque fois récriés
et plaints amerement du peuple’. Les livres bibliques ne gomment ni I'incré-
dulité, ni les récriminations, ni le doote, ni la révolte, ni les malentendus. Loin
des réformes, toujours « andacievses », loin des mesures disciplinaires, toujours
« exemplaires et draconiennes », loin des choix absolus, toujours « prioritaires »,
loin des projets de formation, toujours « permanente », ce travail renvoie 2 la
nécessité de demander aux laics engagés et avx pasteurs de rester pleinement
et humainement & leur poste, sans forfanterie ni favsses excuses. Les distancés

! D. BONHOEFFER, Résistance, op. cit., p. 385.
¢ Voir Jonas 4, 1.
® Voir par exemple Nombres 11, 1-35, en particulier les versets 11 et 12.
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attendent d’eux qu’ils sachent étre des hommes et des femmes de conviction.
De plus, comme notre analyse des stéréotypes nous I’a appris, ils attendent aussi
des chrétiens le courage de s'identifier pleinement a leur vocation. Notre lecteur
le constatera, ce travail nous a ramené ni plus ni moins au travail quotidien des
pasteurs et diacres amenés a expérimenter ’Evangile avec tous ceux dont les
noms ne figureront pas dans les livres d’histoire ni ne s'inscriront en capitales
dans les dictionnaires. Avec ces anonymes, nous sommes invités 4 vivre la
gratuité de 1'Evangile.

§%il fallait résumer les difficultés d’une pastorale avec les distancés, nous
dirions que la vision des engagés est empreinte d’idéalisme. Ce demier ernpé-
che tout rapport serein avec ceux qui demandent un acte ecclésiastique. 11 tente
de défendre un christianisme pur et dur, et il refuse d’entrer dans 1*histoire in-
certaine et ambigué des hommes. Or les études de J. Deluomeau nous rappellent
que, dans le domaine de la religion, le chimiquement pur n’existe pas®. Seul
existe un christianisme imparfait®, qui vaut néanmoins mieux qu’un christia-
nisme utopigque®. Le prix & payer pour un travail auprés des distancés réside
dans I'acceptation des contingences données. C’est dire que le ponctuel et
I"inachevé sont les lots inhérents 4 ce type de pastorale. Accepter ceite limita-
tion nous libére et nous permet de saisir les occasions 12 ob elles sont offertes.
Les rites de passage représentent une réelle occasion pour I’Eglise, celle de
tester sur piéce la validité et la pertinence de 'offre chrétienne. Dans cette
optique, ils s'érigent comme 1’un des rares lieux o I'Eglise peut garder la vive
conscience qu'en émigrant hors des réalités du monde et qu’en se coupant du
champ des expériences des hommes, elle perd sa raison d’étre. Mais pour metire
ce postulat en pratique, il faut accepter de guérir de « 1a maladie d’idéalité » et
consentir a ce que s’ébréche notre image idéalisante et totalisante de ’Eglise.
Les formes et les structures de 'institution ecciésiale sont provisoires.

Comme I’attestent les contre-stéréotypes, les conceptions du christianisme
défendues par les membres actifs sont souvent marquées du sceaun de 1'absolu.

* Ce qui est vrai pour la chrétienté 1’est aussi pour les christianismes primitifs. Leur
force réside précisément dans leur capacité 3 formuler leur spécificité dans les terreaux
des cullures juives et greques. Le christianisme est donc « culturellement syncrétiste ».
Nous empruntons 3 P. GISEL, « L’Eglise face a la “recomposition du religieux”, orien-
tation théologique et perspeclives pastorales », Les Cahiers Protestants, a° 4, Septembre
1992, p. 13-21, en particulier p. 17.

* Chague chrétien hypertrophie un élément de la foi au détriment des autres, ¢’est
pourguoi nous acceptons joyeusement d’étre traité d"hérétique : nous le sommes de toute
fagon aux yeux de queiqu’un.

¢ L'utopie signifie précisément ce qui n'a pas de lieu. Elle est toutefois nécessaire
quand elle nourrit 'espérance. Elle est alors ce qui n’a pas encore de lieu. On lira & ce
sujet : H MOTTU, « Espérance et lucidité », in Initiation & la pratigue de la théologie,
tome 4, Paris, Cerf, 1983, p. 318 - 353,
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La source principale des difficultés 3 mener une pastorale praticable et libre
avec les distancés réside dans cette absolutisation des critéres qui déterminent
ce que doit étre le christianisme, Cette radicalisation entraine une crispation et
des blocages. Ce n’est pas le fait d’avoir des normes, mais le rapport aux nor-
mes qui doit étre repensé. Sans normes, en effet, la spécificité du christianisme
serait gommmée. Supprimer toute référence & I'Ecriture, & la tradition qui véhi-
cule I'offre chrétienne et dénigrer par principe ’Eglise qui essaie de I'incamer,
serait ruineux. Mais la manigre de s’attacher aux normes humaines doit 8tre
révisée au nom méme de la vérité dont se réclament les paroissiens engagés.
L’Evangile est un antidote puissant contre la maladie d'idéalité, parce qu’il faic
apparaitre la différence entre Dieu, seul absolu, et I'homme. 11 assigne a Iétre
humain sa place de créature. Les chrétiens peuvent donc avouer sans honte que
la compréhension qu’ils ont de Dieu et de son agir n"est que partielle. La vérité
chrétienne culmine dans [a proclamation de la justification par la foi, qui rela-
tivise les valeurs sacralisées par I'homme.

Aider les distancés 4 faire une synthese partielle de lear vision du christia-
nisme présuppose que la synthése « officielle » est elle aussi partielle, done
sujette & révisions. Ce que nous remettons en cause, c’est le fait que les nommes
ecclésiales revétent une fonction discriminatoire, et qu'elles fixent des paroles
et des attitudes normatives. Le respect des normes ne doit pas virer 4 1a nor-
malisation, qui cherche & couler tout le monde dans le méme moule. Les nor-
mes doivent rester un cadre de références souples, snjet & interprétations et i
réadaptations. Si les demandes des distancés sont mesurées unigquement  1’aune
des expressions de foi et des désirs commmunautaires du noyau paroissial, elles
apparaftront comme chroniquement déficitaires. Aatrement dit, 1'étalon de me-
sure de la fidélité évangélique ne peut étre la communauté des croyants enga-
gés’. Le monde des distancés et Ia sphére dans laquelle se meuvent les engagés
sont fort différents. En tant que membres actifs dans I'institution ecclésiale, les
pratiquants ont tendance & croire que leur maniere de vivre la foi est forcément
valable pour les autres. Le contre-stéréoptype souvent teinté de mépris « ils
communient® pour les cadeaux » illustre ce décalage de fagon frappante. L’ af-
firmation accusatrice des croyants engagés traduit de fait une grande incompré-
hension. §’attachant 4 la manifestation matérielle du signe, le contre-stéréotype
mentionné en occhlte la dimension symbolique. Pour les distancés le cadeau

? Voir M. NUCHTERN, Kirche bei Gelegenheit, Kasualien - Akademiearbeit - Er-
wachsenenbildung [abrégé par la suite Kirche], Stuttgart Berlin Kéln, Kohlhammer, coll.
Prakiische Theologie heute, bd 4, 1991, p. 11.

¥ Ce préjugé a la vie dure. Comme indiqué précédemment, la Sainte Céne n'est
justement pas le repas des chrétiens, mais celui d’hommes et de femmes en quéte de
Dieu, acceptant d'étre rencontrés par lui.
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grandiose offert i la confirmation a précisément pour fonction de souligner le
passage de 1'adolescence i 1'état adulte. On le voit ce qui apparait comme es-
sentiel pour les uns ne 'est pas pour les autres. Pour expliquer plus avant le
type de difficultés rencontrées dans le contact avec les distancés, un rapproche-
ment avec nos relations face avx pays duo Tiers-Monde s'avére parlant. Cette
comparaison surprenante préte assurément le flanc a la critique, mais elle s’est
imposée a nous. La généalogie des rapports entre les distancés et les engagés
explicite non seulement le sous-développement culturel, mais également le mal-
développement spirituel, généré par la méconnaissance réelle de ce que les
distancés attendent de I'Eglise. Les programmes de formation ultra-sophistiqués,
que les institutions spécialisées mettent sur pied, ne sont-ils pas inadaptés pour
la catégorie de gens auxquels nous avons tenté de donner la parole dans ce
travail ? Cette inadaptation réside dans la perfection méme que présentent ces
propositions. Ne ressemblons-nous pas & ces gens pétris de bonnes intentions
qui arrivent avec des machines i laver dans vn lieu oil il n°y a pas d'électricité,
ou encore A ces gens qui envoient des ambulances dans les pays de I’Est en ne
se rendant pas compte gu’elies ne pourront jamais rouler parce que le prix de
Pessence y est prohibitif” ? Comme dans les relations avec le Tiers-Monde et
les pays de I’Est, il s’agit de considérer les distancés comme des parienaires a
part entiere. Et cela implique, d’une part I'acceptation de la distance qui sépare
pratiquants et non-pratiquants, et d’autre part le respect de leur manire hété-
rodoxe de comprendre le christianisme. L'égalité devant Diew et devant kes
réalités existentielles nous permec de profiler autrement le rapport entre les
croyants pratiquants et occasionnels. Le pasteur et les engagés ne sont pas ar-
tificiellernent mis 4 un méme niveaw que les distancés. Mais la question (sou-
vent posée avec anxiété) « Que pouvons-nous apporter aux distancés ? » 5’in-
verse. Dans une perspective chrétienne, elle devient: « Que pouvons-nous
recevoir des distancés ? ». Cette nouvelle maniére d’entrer en relation avec les
pratiguants occasionnels nous améne 2 exprimer nos maagques et a quitter I’at-
titude que nous qualifions de syndrome du bon samaritain faisant de nous les
répondenrs immédiats d’un désir. Cette attitude nous pousse souvent 4 briler
les étapes et & nous bloquer sur ia formulation stéréotypée de la demande. Or
la considération et le respect de notre interlocuteur doit primer sur I'examen de
la demande. Le distancé peut et doit prendre en charge lui-méme son dévelop-
pement spirituel, notre mission consiste 4 I'accompagner dans ce cheminement.
Mais il ¥ a plus encore : I'apport décisif des distancés i 1'égard des croyants
professants se situe au plan théologique '®. Leur parole et leur comportement

% Les exemples cités sont réels.

' 1] est d’usage de souligner surtout ¥’ apport sociologique des distancés. 1l est compris
alors comme une manigre de grossir les rangs de ’Eglise-instilnion. 1.’essentiel du point
de vue évangélique n'est pas la présence active des distancés de I'Eglise dans I’organi-
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meitent en effet an défi les crovants installés de dépasser leur vision stéréoty-
pée de la foi. Croient-ils vraiment au Dien de grice ? Sont-ils préts 4 metire A
I'épreuve cette conviction, i la tester toujours & nouvean ? A une Eglise inguidie
de son avenir, les non-pratiquants renvoient la question : Pouvez-vous étre et
devenir plus encore « vne Eglise pour les autres » 2" Pour recevoir pleinement
Papport des distancés, il faut remettre 4 la mémoire des lecteurs le réle important
de I'implicite ¢t des multiples ressources conversationnelles que ce mode de
communication recéle. Notre lecture des stéréotypes nous a rappelé que le
théologique, ou & tout le moins ses questions, est toujours enfoui dans le quo-
tidien. I est rare que, dans le contact avec les distancés, la question de Dien,
du salut ou du pardon des péchés se pose directement ; mais des interrogations,
ainsi que des réponses théologiques partielles, sont implicitement présentes dans
les dires des distancés. > A nous de savoir les mettre 2 jour.

Nous nous sommes persuadé, au fil de ce travail, que I'essentiel se jouait
dans la capacité de tous ceux qui étaient dans I’Eglise de ravauder patiemroent
les relations avec les distancés. D. Bonhoeffer fait une remarque qui nous en-
courage lorsqu'il écrit: «[...] En fin de compte, les relations humaines sont
tout de méme ce qu’il y de plus important dans la vie ; 'homme « dynamique »
d’anjourd’hui n’y change rien, pas plus que les demi-dieux oun les fous qui
ignorent tout de ces rapports. Dieu lvi-méme se sert de nous au travers des
relations humaines » *°. Diev fait avec 1’homme et toutes ses imperfections.
A-t-i] attenduw que ceux qui ont répondu A son appel soient de bons chrétiens
pour les prendre A son service 7 L’ensemble de la Bible se fait sur ce point
anti-idéaliste. Son choix est de « faire avec ». Dien « fait avec » les « Jonas »
de tous les lieux et de tous les temps. Point n’est besoin d’insister par wop sur
les limites, les faiblesses et la fragilit€ des médiations humaines - le constat est
de I’ordre de I'évidence. La redécouverte d’un Dieu qui « fait avec », non pas
parce gu’il faut bien, mais parce qu'il le veut est quam a elle plus surprenante.
Ce rappel libére. Plut6t que de partir des manques du témoignage de 1'Eglise,
de dresser la liste interminable des besoins, de lorgner sur tout ce qu’on ne fait
pas ou sur ce qu'il faudrait faire, les engagés doivent réapprendre qoe 1'on peut
et doit faire avec les médiations du bord. De plus, ce « faire avec » s’adresse
également aux distancés. Il reprend d’une autre maniére le constat concemant
la tiche d’appropriation : & savoir que celle-ci incombe & fous. La vérité chré-

sation ecclésiale. L'insertion dans la communaunté locale viendra, mais elle viendra
comme de surcrofl.

"' Voir D. BONHOEFFER, Résistance, op. cit., p. 390.

2 Ainsi, un malade, qui de son lit nous demande ce qu’il a « bien pu faire an bon
Dieun », pose la question de la théodicée.

'? D. BONHOEFFER, Résistance, op. cit., p. 394.
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tienne n’est jamais derriére soi, mais elle est & croire, & espérer et A expérimenter.
La vie spirituelle, congue comme une activité prenant distance par rapport 3 la
réalité immédiate, invite & un travail sur soi-méme pour dépasser I’idéologie du
Diev d’amour, le ressentiment et la double contrainte, pour les convertir en
réception de la grice imméritée de Dieu. L’Eglise et ses membres sont invités
4 se laisser habiter par cette priorité de la gratuité, A se laisser convertir et
surprendre par le Dieu de la promesse. La foi est toujours i ressaisir comme
un événement qui décentre I'homme pour 1'ouvrir sans réserve & la tiche de
I'obéissance du commandement d’amour.

L’'Eglise ne doit pas perdre de vue sa raison d’étre. Nous somines convaincu
que le décentrement que nous demandons aux non-chrétiens doit d’ abord devenir
le nétre. La tentation est grande de se replier, d'avoir un message a usage in-
terne, qui ne s’adresse plus qu’aux convaincus. Le salut ne réside pas dans la
fuite, mais au contraire dans la confrontation avec ces croyants non-pratiquaitts
qui dérangent, parce qu'ils renvoient une image du christianisme qui n’est pas
celle des habitués des activités paroissiales. Or les distancés ne demandent rien
d’autre que ceci : que les chrétiens engagés vivent en fin de compte de I'Evangile
qu’ils proclament. Pour cela, ils doivent apprendre, comme le dit D. Bonhoef-
fer dans le texte choisi en exergue, A s’ouvrir a ]a confroatation spiritvelle avec
le monde. La pastorale avec les distancés présuppose le choc des attentes et des
sensibilités religieuses. Le terme de « confrontation » nows parait plus adéquat
que celni de « dialogue », méme si ce dernier est plus irénique. La confrontation
souligne que par les autres et devant Dieu, nous sommes bousculés dans nos
convictions, Notre foi devient plus robuste lorsqu’elle s’ouvre 4 la confrontation
et aux questionnements. Dans 1a démarche de la mise a I'épreuve que les
paraissiens pratiquants ressentiront aussi le besoin de se ressourcer, de se for-
mer, de se rassembler, La stratégie surprenante de Dieu consiste 4 fortifier 1a
foi des hommes en leur demandant de prendre le risque de 1’exposer aux autres.
« Le risque est cette intime vibration, ce frémissement du prix payé pour une
affirmation d’acte et de pensée qui met en cause notre destin. [...] Tout ce qui
est affirmé sans risque n’a pas d’importance. Qui ne risque rien n’est rien » .
Le décentrement par Dieu nows apprend que la foi devient crédible et s”affermit
lorsqu’elle accepte la remise en. cause. Dans cette perspective, donnons une
demiére fois la parole & G. Gusdorf : « Un des secrets de la force authentique
est dans la conscience prise de ceute relativité généralisée de toutes les signifi-
cations du monde. L'échec et le succes ne sont pas la mesure de 1’étre, mais
plus modestement des signes des temps ¢t peut-étre des rappels & ’ordre. L’af-
firmation de force se situe au-dela de la satisfaction et de "insatisfaction, elle
ne s¢ laisse pas prendre au piége, ni acheter. [...] Par son antifatalisme et son

" Ibid., p. 97.
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antipragmatisme, la lecon de la force est donc une legon de liberté. C’est le
propre de la liberté que de remetire en jeu ce qui paraissait une fois atteint, de
ne pas s’incliner devant les tentations de I’ évidence, et de faire prévaloir toujours
la dignité créatrice de la personne sur la loi de 1'événement » *°.

Pour conclure, rappelons que notre intention était de poser quelques jalons
en vie d’une pastorale avec les distancés. Beaucoup reste & penser, et tout, ou
presque, reste & mettre en ceuvre,

' Ibid., p. 72 - 13.
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ANNEXE 1
Suppléments linguistiques

Ceite annexe comprend

1. Quelgques éléments de linguistique, qui indiquent pourquoi nous avons
employé cet outil, et surtout sur quelles théories nous nous sommes appuyé
pour mener & bien notre analyse.

2. Une tentative de délimiter les stéréotypes des autres locutions toutes fai-
tes.

3. Un repérage des énonciations stéréotypiques, qui cherche a répondie a la
question : selon quels critéres avons-nous délimité les locutions stéréotypées
dans une conversation donnée ?

4. L'élaboration des critéres qui nous a permis de réaliser I'annexe 2, A sa-
voir une classification empirique (taxinomie)} des différents stéréotypes.

1. Quelgnes éléments de lingnistique

L’étude des stéréotypes en contexte requiert la connaissance d'un minimum
de régles du fonctionnement de la langue. Nous avons donc emprunté quelques
éléments de linguistique '. L objectif limité mais précis de cette annexe vise 2
exposer les instruments linguistiques qui nous ont permis de repérer et de dé-
crire une énonciation stéréotypique. Cette derniére a focalisé notre attention,

' Si le recours a cette science parait évident pour I'investigation des stéréotypes, son

emploi peut surprendre en ce qui concerne 1’analyse des rites. Cet étonnement s’estompe
si I'on se rappelle que le rite se présente comme une succession de séquences verbales
et de gestes soigneusement agencés entre eux. Les ontils fonrnis par la pragmatique
s'avérent fort adaptés pour cet objet avssi.
Nous donnons quelques définitions de termes techniques, car la pragmatique de la com-
munication est actuellement une science en plein essor. De plus, la traduction de certains
termes anglais implique que tous les concepis-outils de cette science ne sont pas unifor-
misés.
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parce qu’elie nous est apparue comme une fragile passerelle entre le monde des
distancés et le monde du pasteur.

Sémantique, syntaxe et pragmatique

La linguistique se subdivise en trois secteurs principaux de recherche. Iis
constituent trois points de vue a partir desquels on éwdie ia langue? Tis sont
distincts, mais complémentaires : « [...] la syntaxe et la sémantique étodient le
langage en tant que lel, ¢'est-3-dire en tanl que constilué par un sysiéme de
regles ou de conventions, alors que ia pragmatique I’étudie d'un point de voe
en quelque sorte extérieur : elle étudie non le langage lui-m&me, mais "usage

? Par « langue », nous entendons Ya langee parlée. Elle est « [...] 'utilisation parti-
culigre dans une communauté de cette faculté particuligre de communiquer qu'est le
langage ». Nous tirons cette définition de B. POTTIER et Alii, Le langage de Ferdinand
de Saussure @ Noam Chomsky, structuralisme, grammaire générative, sémiologie, etc.,
Le dictionnaire du savoir moderne, [abrégé par la suvite : Le langage], Paris, Centre
d’Etude et de Promotion de la lecture, coll. Les encyclopédies du saveir modeme, 1973,
p. 224-225,

Voir aussi F. DE SAUSSURE, Cours de linguistique générale, édinon critique préparée
par T. DE MAURO, Paris, Payot, coll. Payothéque, 1981, A sa suite, les linguistes ap-
posent classiquement la langue 2 la parole. « Pour trouver dans 1'ensemble du langage
la sphere qui correspond 2 la langue, il faut se placer devant I’acte individuel qui permet
de reconstituer le circuit de la parole » [ibid, p. 27]. « En séparant la langue de la pa-
Tole, on sépare du méme coup : 1° ce qui est social de ce qui est individue! ; 2° ce qui
est essentiel de ce qui est accessoire et plus ou moins accidentel. La langue n’est pas
une fonction du sujer parlane, elle est le produit que Pindividu enregistre passivernent ;
elle ne suppose jamais de préméditation, [...]. La parole est au contraire un acte indivi-
duel de volonié et d'intelligence » [ibid., p. 30]. « [...] on peut comparer la langue 4 une
symphonie, dont la réalité est indépendante de la manidre dont on 1'exécute ; les fautes
que peuvent commetire les musiciens qui la jouent ne compromettent nullement cette
réalité » [ibid., p. 36). « L'étude du langage comporte deux parties : I'une, essentielle,
a pour objet la langue, qui est sociale dans son essence et indépendante de I'individu ;
cette étude est uniquement psychique ; 1’autre, secondaire, a pour objet la partie indivi-
duelle du langage, ¢’est-3-dire la parole y compris la phonation : elle est psycho-physi-
que » [ibid., p. 37].

En résumé, citons B. POTTIER, Le fangage, op. cit. : « La langue est vn code, [...]) alors
que Ja parole est I'utilisation de ce cede par le locuteur, {...] la parole a donc comme
fonction essenticlle d'assimiler les éléments contenus dans la langue pour en faire des
phrases » [ibid., p. 351]. Chaque phrase est considérée comme une unité linguistique de
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qui en est fait »°. Pour distinguer avec encore plus de netieté, nous dirons que
la sémantique étudie le sens du code linguistique pour hui-méme. Elle vise « [...]
4 donner le moyen d'interpréter ces formules, de les mettre en correspondance
avec autre chose, cet « autre chose » pouvant étre la réalité, ou bien d’autres
formules (de ce méme langage ou d’un autre) »*, La synzaxe, quant a elle, dé-
termine « [...] les régles permettant, en combinant les symboles élémentaires,
de construire les phrases, ou formules, correctes » °. Elle étudie les relations qui
existent entre les vnités (par exemple, la relation entre sujet et prédicat). La
pragmatigue, quant A elle, « [...] étudie leur utilisation [sous-entendu : des énon-
cés) par les sujets parlants ; [...] la pragmatique s’intéresse & ce qui a lieu sur
I'axe locuteur - auditeur, c’est-d-dire 4 1"échange de paroles comme activité
intersubjective, comme pratique sociale ; elle étudie ce qu’on fait avec les
mots » 5, En d’autres termes, elle se préoccupe de la relation entre le locuteur
et 1'anditeur.

On retiendra de ces citations que la sémantique s’attache au sens et 2 la si-
gnification des mots et des phrases hors contexte. La pragmatique étudie les
paroles en situation ; elle souligne ainsi A sa maniére que le langage n'est pas
seulement un dire, mais aussi un faire. La langue est dotée de ce double pou-
voir : a la fois de signifier des objets et d'agir sur I'auditenr auquel les paroles
sont adressées. C'est dire qu’une étnde sur les stéréotypes ne saurait se satisfaire
uniquement d'une analyse sémantique.

Quelles en sont les conséquences pour notre travail ? L’utilisation des sté-
réotypes n’est pas le simple fruic de la convention. Le choix du parler stéréo-
typique, qui - il est trivial de le souligner - n’est qu'un mode d’expression parmi
d’autres, n’est pas le fruit du hasard. Cette fagon particuliére de s'exprimer
cache une stratégie vis-a-vis de son destinataire. Elle vise 2 utiliser précisément
toutes les ressources de la langue. Cette signification pragmatique (qui demande
a étre décodée) est riche de sens pour éclairer la relation existant entre I’ émettenr
du stéréotype et son récepteur. C'est dire que les spécialistes nous invitent i
introduire une distinction supplémentaire. Nous avons préféré I'expression
« énonciation stéréotypigue » pour souligner que nous nous intéressions 2 I’acte
de production linguistique et a 1'actualisation du stéréotype dans un contexte

base. L'ensemble de ces phrases s’agence dans un discours, dont nous donnerons la
définition technique plos loin.

* F. RECANATI, Les énoncés performatifs, Contribution & la pragmatique, [abrégé
par la snite ; Les énoncés], Paris, Minuit, 1981, p. 15. Cet autenr utilise le terme de
« langage » dans le sens dn vocable « langue », tel que nous I'avons défini ci-dessus.

: Q. DUCROT et T. TODOROV, Dictionnaire, op. cit., p. 423.

i
5 F. RECANATI, Les énoncés, op. cit., p. 12.
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précis. Nous avons gardé le mot « stéréotype » chaque fois que nous n’avons
abordé que son aspect sémantique .

Le schéma de Jakobson

« Un message émis par le destinateur doit étre per¢gn adéquatement par le
receveur. Tout message est codé par son émettenr et demande i étre décodé
par son destinataire » ., Ainsi, R. Jakobson décrit les facteurs indispensables a
tout proces de communication. Il montre qu’a chacun de ces facteurs sont lides
des fonctions particulidres. Avant d’aborder la fonction poétique, qui est liée
au message, il explicite ce qui se passe dans toute communication. « Le desti-
nateur envoie un message av destinataire. Pour étre opérant, Je message requiert
d’abord un contexte auquel il renvoie (Cest ce qu’on appelle aussi, dans vne
terminologie quelque pew ambiguég, le « référent »), contexte saisissable par le
destinataire, et qui est, 50it verbal, soit susceptible d’étre verbalisé ; ensuite, le
message requiert un code, commun, en tout ou au moins en partie, au destina-
teur et au destinataire (ou, en d'autres termes, a I’'encodeur et av décodeur du
message) ; enfin, le message requiert un contact, un canal physique et une
connexion psychologique entre le destinateur et le destinataire, contact qui leur
permet d’établir et de maintenir la communication. Ces différents factevrs ina-
liénables de la communication verbale peuvent étre schématiquement représen-
tés comme suit

" A la suite d"0. DUCROT, il faut distinguer : « entre la phrase [...] ¢’est-a-dire la
combinaison de signes que I'on essaie de faire apparaitre 2 travers une suile de sons et
de lettres. 11 s’agit donc d’une entité abstraite, qui n'est pas perceptible en elle-méme,
mais seulement A travers ses manifestations concretes. Ce que j'appellerai énoncé, ce
sera justement la réalisation d’wne phrase sous la forme d’une séquence sonore ou gra-
phique déterminée, localisée en un point déterminé de I'espace et du temps.[...] L’énoncé
peut ainsi se définir comme une accurrence de phrase [....). Quant & Iénonciation, c’est
le fait méme qu'un énoncé ait été formé, autrement dit, I'événement historique que
constitue sa réalisation (en note : au sens actif du terme) », Dive er ne pas dire, Principes
de sémantique linguistigue, Deuxidme édition corrigée et augmentée, Paris, Hermann
1980 (1972), p. 279-280.

¥ R.JAKOBSON, Essais de linguistique générale, tome 1, les fondations du langage,
[abrégé par la suite : Essais de linguistigue I, trad. N. RUWET, Paris, Minuit, coll.
Argnments, 1963, p. 177,
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CONTEXTE
DESTINATEUR.........cccccccoecce... MESSAGE.........ccccooeecc.. . DESTINATAIRE
CONTACT

CODE »°.
Alce schéma, nous pouvons ajouter les fonctions principales propres a cha-
que terme. '
CONTEXTE
Fonction référentielle,
dénotative ou cognitive
DESTINATEUR MESSAGE DESTINATAIRE

Fonction expressive ou
émotive {elle s’exprime
par interjection) :

Fonction poétique
(visée du message
en tant que tel)

Fonction conative,
orientée vers le
destinataire

(impératif ou question)

Fonction phatique : elle exprime le fait qu’il y a des messages qui servent
essentiellement & établir, prolonger ou interrompre la communication.

CONTACT
physique ou
psychologique

CODE
Fonction
métalinguistique
(vérification de
’utilisation du
méme code)

® Ibid. p. 213-214. La difficelté de ce type de schéma vient du fait gu'il est en quelque
sorte extensible & I'infini et qu'on peut le rendre sans cesse plus complexe, par ampli-
fication, en découvrant 4 chaque fois d’autres paramétres indispensables. C. Kerbrat-
Orecchioni, par exemple, propose un schéma plus sophistiqué. Par souci de clarté, nous
nous en tiendrons A celui de R. Jakobson, mais la rédaction de notre typologie tient
compte de certains aménagements proposés par celte linguiste, notamment en ce qui
concerne les distinctions qu’elle établit dans les concepts de codes. Voir C, KERBRAT-
ORECCHIONLI, L'énonciation de la subjectivité dans le langage, [abrégé par la suite :
L'énonciation), Paris, Armand Colin, coll. Linguistique, 1980, p. 19.
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Quelques autres définitions indispensables

En parlant d’actes de langage, nous faisons ndtre la conception de J.-L.
Austin, reprise et amendée par J. R. Searle. Pour ces deux auteurs, le langage
manifeste une forme de I’action. « [...] parler une langue, c'est réaliser des actes
de langage, des actes comme : poser des affirmations, donner des ordres, poser
des questions, faire des promesses [...] toute communication de nature linguis-
tique implique des actes de nature linguistique. L’unité de communication in-
guistique [...] est bien la production ou ’émission du symbole, du mot, ou de
]a phrase au moment ol se réalise 1’acte de langage » ' Cela implique que « [...]
U'on devra rrés nettement distinguer une proposition, de l'assertion ou de !'af-
firmation de cette proposition [ ...]. Affirmer et asserter sont des actes, mais une
proposition n’est pas un acte. Une proposition, ¢’est ce qui est asserté dans
I’acte d’affirmation. Cela revient i dire, sous une autre forme, que 1’assertion
d'une proposition engage (de facon trés particuliere) vis-a-vis de la vérité de

cette proposition » ''.

Le discours peut €tre défini comme : « [...] ensemble des circonstances au
miliew desquelles se déroule un acte d’énonciation (qu’il soit écrit ou oral). 11
faut entendre par 13 i la fois I'entourage physique et social ol cet acte prend
place, I'image qu’en ont les interlocuteurs, I'identité de ceux-ci, I'idée que
chacun se fait de 1'antre (y comnpris Ja représentation que chacun posséde de ce
que 'autre pense de lui}, les événements qui ont précédé 1’acte d’énonciation
(notamment les relations qu’ont eues auparavant les interlocuteurs, et surtout
les échanges de paroles ob s’insére 1’énonciation en question) » ', Les éléments
que donne O. Ducrot pout définir 1a situation du discouts nous semblent équi-
valents & la notion de contexte (méme s’il préfére quant & lui réserver ce terme
a I'environnement immédiat de I’énoncé).

Les régles de base de toute conversation

L’analyse effectuée ne se comprend que si nous partageons un a priori qui
peut se résumer en une phrase : le parler ordinaire est régi par un certain nombre
de régles conversationnelles. Pour notre propos, retenons les trois qui nous
permettent de comprendre 1’émergence des énonciations stéréotypiques.

On peut dégager un premier principe, celui de coopération. I1 va beaucoup
plus loin que le souhait des participants que tout se passe bien. 11 n’est pas le

'® 3. R. SEARLE, Les acies de langage, Essai de philosophie du langage, {abrégé
par la suite : Les actes de langage), trad. H. PAUCHARD, Paris, Hermann, coll. Savoir,
1972, p. 52.

""", R. SEARLE, ibid,, p. 67.

12 0. DUCROT et T. TODOROV, Dictionnaire, op. cit., p. 417.



ANNEXE 1 275

but du dialogue, mais sa condition. « Nos échanges de paroles ne se réduisent
pas en temps normal A vne svite de remarques décousunes, et ne seraient pas
rationnels si tel était 1e cas. Ils sont le résultat, jusqu’a vn certain point au moins,
d’efforts de coopération ; et chaque participant reconnait dans ces échanges
(toujours jusqu’a un certain point) un but commun ou un ensermble de buts, ou
au moins une direction acceptée par tous. [...] Nous pourrions ainsi formuler
en premigre approximation un principe général qu’on s’attendra  voir respecté
par tous les participants : que votre contribution conversationnelle corresponde
A ce qui est exigé de vous, au stade atteint par celle-ci, par le but ou la direc-
tion acceptés de I'échange parlé dans lequel vous &tes engagés » ',

Le deuxieéme principe consiste dans le respect des implications conversa-
tionnelles. A la suite de F, Recanati nous appelons « [...] « implications con-
versationnelles » d'une énonciation les hypotheses que 1’auditeur est conduit a
faire pour la concilier avec la présomption selon laquelle le locuteur respecte
dans la mesure du possible les principes conversationnels » . En effet, « Grice
a énoncé sous forme de « maximes » les principes qui régissent, selon lvi,
I"échange d’informations ; ces maximes tombent sovs quatre rubriques : maxi-
mes de quantité (« Ne donnez ni trop ni trop peu d’informations »}, de qualité
{« Soyez vérace », « Parlez 2 bon escient »), de relation (« Soyez pertinent »)
et de modalité (« Soyez aisément compréhensible ») » '*. Pour un locuteur, i
n'est bien siir pas possible de respecter toutes ces maximes  la fois. Mais s'il
se trouve enfreindre ouvertement un principe conversationnel particulier, son
auditoire est tenu de supposer qu’il respecte néanrnoins les principes conversa-
tionnels en général.

Un troisieéme principe est constitué par la loi de la sincériré. Elle postule
gu'un locuteur ne devrait affirmer que ce qu’il crait vrai '%,

2. Stéréotypes et autres locutions toutes faites

Le prototype, le sociotype et Uarchétype possédent un air de famille avec le
stéréotype. Une telle parenté ouvre le charnp 2 de multiples études particulidres.
A notre connaissance, un travail plus vaste et plus ambitieux englobant le sté-

13 H.-P. GRICE, « Logique el conversation », in Communications, n° 30, trad. F.
BERTHET et M. BOZON, 1979, [New-York, 1975], p. 60-61. Tout I"article (p. 57-62)
mérite notre attention.

'* F. RECANATI, Les énoncés, op. cit.,, p. 144.

% Ibid., p. 143.

1% Voir A. BERRENDONNER, Etéments de pragmatique linguistique, Paris, Minit,
coll. Proposittons, 1981. Cette nolion ! ses nuances sont explicilées anx p. 64 ss.



276 ANNEXES

réotype, le sociotype, le prototype et ’archétype reste a faire. Nous limitons
notre investigation aux liens que le stéréotype peut entretenir avec ces autres
catégories.

« L'hypothése fondamentale de la sémantique du prototype établit qu’il y a
une structure interne de la catégorie, qui correspond & ce qu’on appelle la
dimension horizontale de la catégorisation. Le prototype est I'entité centrale
autour de laquelle s’organise toule la catégorie. Les instances présentant le degré
de similarité le plus grand avec le prototype seront des instances prototypiques
et se placent au centre de la catégorie. Celles qui lui ressemblent moins seront
moins proches et figureront vers la périphérie de la catégorie, 4 une distance
plus ou moins &loignée suivant le degré de similarité » . La maniére dont G,
Kleiber définit le prototype ouvre une piste fructueuse pour I'étude de notre
theme. Les images religieuses sont souvent fortement investies affectivement
et il nous est apparu que tant les distancés que les engagés avaient souvent une
image prototypique du chrétien, du pasteur, de Noél, etc. Linguoistiquement,
I'image prototypique se signale par un démonstratif oo par un qualificatif ad-
Jectival. Aiusi on nous affirmera : « M. X, ga ¢’est [ou ¢’était] du pasteur ! ».
Cette expression renvoie au prototype, parce qu’elle sous-entend une référence
implicite qui fonctionne comme instance normative : a cette aune seront jugés
tous les autres types de la méme catégorie. Une démonstration semblable serait
évidemment possible avec le prototype du « bon chrétien », du « bon conseiller
de paroisse », des « vrais Noéls, ceux de 1’enfance », «du bonheur », etc.
« L'image dans la téte » deviemt image idéalisée a partir de laquelle on juge
tous les éléments renvoyant A la catégorie évoquée. Certains stéréotypes somt
€levés au rang de prototypes, et une &tude uliéricure pourrait s'interroger sur
les mécanismes qui commandent ce transfert.

Le sociotype désigne un stéréotype qui catégorise souvent de fagon négative.
Il nourrit & sa maniére la mémoire collective et il a souvent pour fonction de
dénigrer un groupe de personnes, soit ethnique, soit sociologique.

La découverte de {’archétype '® revient 2 C. G. Jung. Son étude reidve de la
psychologie des profondeurs. Nous avons renoncé a tirer des paralizles et des

'" Pour I'étude du prototype, nous renvoyons 2 I'étude de G. KLEIBER, « Prototype,
stéréotype : un air de famille 7 », in DRLAV, Revue de linguistique, n° 38, Lexique
Nouveaux modeles, Centre de recherches de "wniversité de Paris VII, 1988, p. 10-61,
en particulier la p. 11,

'8 J.-M. Chappuis opire une lecture théologique de ces catégaries. 11 assimile alors
I"archétype a I'ordre de la création, le siéréotype 4 I'ordre de la chute et le prolotype &
I'ordre de la védemption. Voir J.-M. CHAPPUIS, « Archétypes - stéréotypes - prototy-
pes, trois figores narralives », in G. BAVAUD et Alii, Se dive en vérité ? Séminaire de
« 3¢ cycle » en théologie pratique, Faculiés de théologie de Suisse romande, J.-M.
CHAPPUIS (éd.), Geneve, Labor et Fides, 1988, p. 113-147, en particulier p. 137.
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différences avec les stéréotypes, parce que nous ne voyions pas comment repérer
dans notre corpus ce type de représentations. Une émde de cette notion pourrait
étre entreprise dans le sens suivant : les archétypes jungiens vérifient-ils ou
infirment-ils une attitude religieuse « archaique » en 1'homme ? Si oui, com-
ment ? Si non, pourguoi ?

Le stéréotype n’est pas towjours aisé i distinguer de ses voising considérés
souvent comme des synonymes : le « poncif », le « liew commun », le « cliché »
et U« idée recue »"°. Leur champ sémantique renvoie non seulement a I'idée
de répéiition, mais encore 2 celle de banalité. Quant an terme grec de « topoi »,
remis & "honneunr par le médiéviste E.-R. Curtins, il désigne les figures-cadres
(I’'enfant, le vieillard, par exemple) transmises par la tradition. Au cours de
notre étude, et pour éviter des répétitions, nous avons employé parfois les ter-
mes d’« idée regue » ou de « lieu commun » ; par contre, nous avons laissé de
cOté les vocables de « poncif » et de « cliché » dont I’'usage nous semble s’ap-
pliquer plus spécifiqguement aux textes littéraires on & des locutions toutes fai-
tes sonvent imagées.

Pour cemer encore mieux ce gu’est un stéréotype, il nous faut le distinguer
d’autres expressions répétitives, a savoir celles du slogan, des proverbes, des
dictons ainsi que des maximes. Ponr effectuer ces bréves comparaisons, il famt
garder & I’esprit la solidarité existant entre la forme et le fond. Toute informa-
tion est moulée dans une forme particuliere. Chaque genre littéraire dénote non
seulement une forme déterminée, mais induit également une fonction. Il pré-
suppose de surcroit un milieu de vie (Sitz im Leben)} particulier. C’est précisé-
ment e mérite de I"école de I'histoire des formes (Formgeschichte) de I’ avoir
montré. Cette analyse demeure valable en dépit du fait que le stéréotype reléve
de I'oralité et quil y a donc quelque incongruité a parler de formes littéraires
& son propos,

« Slogan » et « stéréotype » ont ]a méme propension & utiliser la tautologie
par exemple, « L'Eglise c’est vous » on « Omo, ¢a ¢’est de la lessive », La
différence entre eux deux se repére dans leurs visées respectives. Le parler
stéréotypique ne cherche pas & faire des adeptes ou des convaincus, il ne tend
pas a étre opérationnel. Il indique certes (pour des fins que nous aurons & dé-
terminer) sa conception de la réalité, mais il ne se soucie pas en priorité de
I'adhésion du destinataire. A 'inverse, le slogan, qui reléve de la propagande

'® Pour des définitions de chacun de ces termes et pour les nuances entre eux, on
lira J.-L. DUFAYS, Puissance et vacuité : le souverain poncif, Etude sur le lieu commun
en vue de son enseignement en classe de frangais, [abrégé par la suite : Puissance et
vacuitd], Document n° 7 de 'unité de didactique du frangais, Université catholique de
Louvain, Faculté de philosophie et lettres, Institut de Didactique, 1990% p. 4-26, en
particulier la p. 13. Voir aussi R. AMOSSY, Les idées regues, op. cit., p. 25-35.
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ou de la publicité, vise a infléchir le comportement du destinataire. 11 cherche
a séduire. En termes techniques, on dira qu'il a une visée conative .

« Proverbe », « dicton » et « stéréotype » inscrivent chacun 3 sa maniére des
faits d’expérience dans la langue. ils relévent du « [...] phénoméne d’« apercep-
tion gnomique », ¢’est-a-dire d'vne sorte particuliere de découverte de la con-
naissance et sa fixation dans une forme linguistique précise »*'. 1ls attestent
cette activité humaine fondamentale qu’est la traduction de 1'expérience dans
la langue. 1ls cherchent 4 exprimer une réalité empirique. Ce processus est
présent dans toutes les civilisations. La fixation de 1’expérience dans la langne
entraine une tendance  I’immunisation, 4’ oll une incapacité A se laisser remettre
en question. La différence entre d'une part « proverbe » et « dicton », et d'au-
tre part « stéréotype » se situe dans leur rapport a I'histoire. Pour I'essentiel, le
stéréotype subit et retraduit les mouvances et les fluctnations du code idéolo-
gique ambiant. 11 se moule sur les opinions en vogue d'un temps et d'un liev
donnés. A 1'ére de la psychologie vulgarisée, on dira par exemple « Il ne faut
pas se culpabiliser ». An contraire, le poids historique caractérise le proverbe
et le dicton. Tons denx se référent 4 une tradition. Le dicton est une sentence
breéve, « Nogl an balcon, Paques aux tisons » ; cette caractéristique le distingue
du proverbe. Cependant, tous deux obéissent a certaines régles d’organisation :
par exemple la rime, le rythme, le son. Ces éléments accentuent le cté mné-
motechnique de ces formes d’expression, ainsi : « Partir, c’est mourir un pen ».

Les proverbes bibligues sont particulierement révélateurs d'un souci d’agen-
cement précis. 1l relévent d’une forme poétique et artistique trés élaborée. C’est
dire que leur Sitz im Leben n'est pas I'oralité populaire. Au contraire, leur
élaboration s’est probablement effectuée dans des écoles. Nous effectuons ce-
pendant un rapprochement entre les proverbes bibliques et les stéréotypes, car
certaines idées stéréotypées sont inspirées du corpus des Proverbes bibligques :
« Le commencement de la sagesse est la crainte de I'Eternel ». Du point de vue
formel, relevons trois traits caractéristiques des proverbes bibliques.

- Le proverbe, «[...] a un éventail de significations plus vaste, il peut &tre
un adage, une maniére de dire usuelle, un poéme didactique tout entier »

- Les proverbes bibliques recourent A I’emploi de chiasmes, ¢’est-3-dire nne
structure oil le verbe et I’objet s’entrecroisent, par exemple @ « Du fruit de ses
paroles chacun tire sa nourriture ; son langage Ini rapporte de quoi se rassasier »
(Pr 18, 20).

® Voir J. BAUDRILLARD, « Langage de masse, propagande et publicité », in En-
cyclopaedia universalis, vol. 17, Organum, 1973, p. 394-396.

I G. VON RAD, Israél et la sagesse, [abrégé par la suite : [sraél], Trad. E. DE
PEYER, Gentve, Labor et Fides, sans dare, 1970 pour I'édition allemande, p. 41.

2 G. VON RAD, ibid., p. 37.
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— La forme du parallélisme des membres, tantdt antithétique tantdt synthé-
tique, est présente dans les proverbes bibliques, ¢’est-a-dire en Isragl comme
dans tout I’Orient Ancien. Cette maniére particuliérement belle d’écrire n’en-
gendre pas la confusion ou I'imprécision, mais au contraire explicite les faits
d’expérience contenus dans les proverbes. Citons deux exemples, un antithéti-
que ; « Qui aime 1'éducation aime la science ; qui déteste les avis est stupide »
(Pr 12, 1), et un synthétique : « La mort et la vie dépendent du langage ; qui
I’affectionne pourra manger de son fruit » (Pr 18, 21).

La maxime se caractérise essentiellement par son souci didactique. Elle
énonce une régle de conduite, elle résume un principe de morale ou un jugement
d’ordre général. Certains stéréotypes sont des maximes objectives ; par exem-
ple, la reprise du logion de Mt 6, 34b : « A chaque jour suffit sa peine ». Mais
les maximes sont rares dans notre corpus. Les conseils stéréotypés qui s'en
approchent le plus ont une structure injonctive ou exhortative beaucoup plus
nette. Ils sont bétis en effet A ’aide du verbe falloir : « Faut se cramponner ».
Ils dénotent donc un sens impératif.

Pour étre exhaustif dans cette comparaison entre le stéréotype et les autres
locutions, mentionnons encore les expressions humoristiques. Une premiére
série se découvre sur des autocollants, sur des objets-souvenirs, sur des carles,
etc. Nons connaissons tous ces phrases, comme « N’engueulez pas le patron,
la patronne s’en charge » ou encore « Le possible est fait, I'impossible est en
train de se faire, pour les miracles prévoir un délai ». Conirairement aux sté-
réotpyes, ces formules visent 2 influencer le destinataire, notamment en le fai-
sant sourire ou patienter.

D'autres paroles humoristiques peuvent éire rapprochées du stéréotype : nous
avons distingué trois catégories. Premiérement, mentionnons les traits d’esprit,
qui regroupent toutes les plaisanteries, les Witze, les boutades, les bons mots,
les « pigues », voire les sarcasmes qui touchent Diew, les chrétens en général
et les pasteurs en particulier. Deuxiémement, signalons les histoires vraies, qui
forment une narration plus longue que les traits d’esprit nécessairement con-
densés. Elles sont basées sur des faits réels, mais elles subissent d’importantes
modifications. On raconte par exemple que dans la ville de X un pasteur a
commencé le culte de confirmation en disant ; « Chers paroissiens, chers fidé-
les et chers curieux ». Ce fait réel devient prétexte pour expliquer la non-com-
préhension entre les pasteurs et les paroissiens. Les histoires, dites authentiques,
ont un fond de vérité, mais, A partir d’une trame de base, on raconte 4 nouveau
« son histoire » que le locuteur aménage en fonction des auditeurs et des cir-
constances. Troisiémement, citons les énoncés humoristiques qui émaillent cer-
taines conversations. Leur cadre d'énonciation présuppose une certaine fami-
liarieé. 1ls font appel 2 un climat de confiance. La non-coincidence entre la
forme et la valeur prend ici un aspect positif, parce qu’elle met 2 jour 1a com-
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plicité entre le locuteur et 1’allocutaire. Tout énoncé humoristique a pour but
de détendre une atmosphére. Au plan sémaniique, on notera que plusieurs de
ces plaisanteries stéréotypées ont un contenu désacralisant. Les catéchuménes
nous diront ; « Du pain, du vin et du boursin », expression influencée par un
spot publicitaire.

Nous n’avons pas effectué la collecte de I’'ensemble de ces énoncés humo-
ristiques, car les circonstances dans lesquelles nous avons rencontré leg distancés
(premigre, voire denxiéme visite) n’étaient guére propices 3 la confiance néces-
sitée pour 1’apparition de propos de ce type. D autre part, une recherche de
locutions dréles devrait, & notre sens, s’étendre également au cinéma, i la
télévision et 3 la caricature.

3. Le repérage des énonciations stéréotypigues

Comment délimiter un stéréotype dans la chaine d’un discours ? A quel
moment apparait-il et pourquoi 7 Nous avons découvert six repéres qui nous
permetient de dégager une énonciation stéréotypique. Les deux premiers sont
d’ordre sémantique, les quatre derniers sont d’ordre pragmatique.

Premier repére : la redondance

Le caractére répétitif du stéréotype a joué un rdle essentiel dang notre pre-
migre approche. 11 était relativement facile de repérer les locutions stéréoty-
pées®. C’est par ce biais que nous sommes venus 2 la constatation de la per-
manence des stéréotypes. Ces derniers se présentent comme des phrases stan-
dards qui réapparaissent dans les discours des gens que nous avons cétoyés. Ce
premier critere nous est apparu aléatoire, car nous risquions de déceler certains
stéréotypes 1a ol il n’y en avait pas ou, au contraire, d’en omettre d’autres®.

Deuxiéme repére : 'anaphore associative

Nous avons vu que le stéréotype s’impose parce qu'il est voisin du cliché.
1l stimule chez le lecteur des associations d’images et 4 ce titre il a partie lie

2 Par location, nous entendons un groupe de mots constituant soit an signifié unique
{chanter, par exemple). soit une structure syntaxique isolable (du type : « Tant qu’on a
la santé »).

* 11 faut ajonter A cela que notre but premier n’érait pas de collecter de Ffagon
exhaustive tous les stéréotypes qui émaillent les conversations quotidiennes. De fait,
notre fonction, le cadre du débat de nos entretiens, nos propres intéréts, ont Opéré la
sélection de notre collecte.
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avec I’anaphore associative ®, Cette derniére s appuie sur une relation a priori,
qui fait partie du saveir présumé, communément partagé, sor les choses. Elle
se fonde sur le visible et I’évident. Un syntagme nominal est caractérisé i 1’aide
d’une définition considérée comme normative (le verbe est souvent un verbe
d’état). En d'autres termes, le moteur de I'inférence est la régle par défaut qui
fonctionne sur le modele définitionnel suivant : « La gare, ¢’est pour aller pren-
dre le train [sous-entendu : A moins que vous ne me disiez le contraire et jus-
qu’a plus ample informé je crois gu’il en est ainst] ». L’association qui fonde
le stéréotype est de méme nature. De par sa structure de base pseudo-assertive,
le stéréotype denne une définition axiologique : « Le bonheur, ¢’est ne pas aveir
d’ennuis », « L’essentiel, c’est la santé », « L’Eglise, ¢’est pour se faire bapti-
ser » (sous-entendu : « A moins que vous ne me preuviez le centraire »), De
méme, on dira alors « L'Eglise, c'est pour les vieux » ou « Les croyances, ¢’est
pour se rassurer ». Le stéréotype est ainsi repérable, dans la mesure ol il se
construit 4 partir de la retranscription d’une image figée, qui fonctionne de fa-
¢on normative, et ce par le biais de plusienrs prédicats définitionnels. Certains
mots évoqués ou certaines situations déclenchent des énonciations stéréotypi-
ques. L'évocation de noms tels que « pasteur », « Eglise », « culte », éveille
pour ainsi dire la compétence idéologique du sujet, dont nous reprenons la
définition suivante : elle est une « [...] compétence de nature extralinguistique,
[...] qui peut venir déterminer toutes sortes de comportements verbaux ou non
verbaux » %

Troisiéme repére . le stéréotype constitue une réponse & une question formulée
en style direct

« Chaque fois que des personnes se parlent, on peut entendre des guestions
et des réponses. Ces deux types d’énonciations se réalisent en des points diffé-
rents de la « séquence ». En effet, quel que soit le contenu de leurs questions,
les questicnneurs doivent s’orienter vers ce qui se trouve immédiatement en
avant d’eux, vers ce qui va venir, dont ils dépendent ; les répondeurs, an con-
traire, doivent s’orienter vers ce qui vient d’étre dit, ils regardent en arriére et
non vers 'avant » . Le stéréotype apparait comme une réponse qui a valeur
d’élucidation. Il esquive une question directe. Ainsi, lors d’entretiens 2 la suite

B Voir G. KLEIBER, « L’anaphore associative roule-t-etle ou non sur les stéréoty-
pes ? », in Lieux communs, topol, stéréotypes, clichés. Linguistigue, Argumentation rheé-
torique, Analyse des discours littéraires er sociaux, communication orale au Collogue
du CNRS, Lyon, 28-30 maj 1992, p. 73-76.

© ¥ C. KERBRAT-ORECCHIONL, L'implicite, op.cit., p. 163.

¥ E. GOFFMAN, Fagons de parler, uad. A. KIHM, Paris, Minuit, coll. Le sens

commun, 1981, p. 11.
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d’un décés, le pastenr qui cherche A avoir des renseignements sur la vie du
défunt demande : « Est-ce que la défunte était croyante ? » On lui répond alors
par un stéréotype adapté, qui répond sans répondre directement, introduit par
une exclamation ou une expression qui montre bien que 1'on veut (ou doit) se
situer en retrait par rappott a la question posée : « Oh ! vous savez, elle avait
ses croyances ; mais elle ne pratiquait pas tellement », L’interrogation abrupte
sera problématisée et relativisée : « C’est difficile de savoir ce qu’elle pensait,
mais honnétemnent elle m’a dit une fois gu’elle 0’y croyait pas tellement ». Pour
Pessentiel, le stéréotype (et les différents modulateurs et restricteurs confirment
cette hypothése) constitue une réponse appropriée A une question directe, A la-
quelle il est impossible de ne pas répondre, et ce pour des raisons de conve-
nances. La conture-épreuve confirme également cette hypathése. L’énoncé que
voici paraitrait tout A fait inconvenant : « Mais, M. le Pasteur, accupez-vous
donc de ce qui vous regarde »,

I semble donc que le questionnement pastoral, gue nous qualifions d’abrupt,
a engendré toute une série de stéréotypes protecteurs, qui cherchent 2 éluder
les intrusions trop directes dans le domaine privé des croyances. Le recours aux
idées toutes faites s"avére relativement élevé lors d’une premiére rencontre ol
la confiance réciprogue n’est pas encore établie ; leur utilisation tend 4 diminuer
une fois que le premier contact est établi, Leur fréquence angmente lorsqu’on
touche des sujets qui suscitent le malaise, notamment en raison de la position
asymétrique occupée par les partenaires du dialogue. Par exemple, lorsqu’on
aborde les motivations de la demande religicuse, les énonciations stéréotypées
abondent, car, ne 1’oublions pas, le pasteur est pergu comme celni qui détient
le pouvoir d’accepter ou de refuser I'acte ecclésiastique demandé. Dans les cas
oi les interlocuteurs sont en position symétrique, le stéréotype est employé au
moment ol nait un flou dans le déroulement de la conversation.

Quatriéme repére : les stéréotypes apparaissent quand il y a une rupture de
théme ou un changement de niveau de la conversation

Dans un dialogue oi notre interlocutenr s’est impliqué et ol il devrait engager
son systéme de convictions, le recours aux stéréotypes lui donne la possibilité
de rejoindre un nivean plus anodin. Il peut ainsi passer de propos personnels a
des dires plus généraux. Les stéréotypes interviennent comme des pauses qui
permettent d’alléger le dire de soi. Ils operent une série de transitions entre les
phrases personnelles (introduiies soit 2 la premiére personne, soit avec un verbe
de possession, soit par un pronom personnel) ; ils sont posés comme des cons-
tatifs et fonctionnent comme des croyances honorables pour masquer le désar-
roi ou la révolte. Voict un extrait qui illustre ce phénoméne : « I’ai une grave
maladie, mais il ne faut pas se plaindre. Mon fils est gravement atteint par une
tumeur, C’est peut-&tre marqué ¢a dans la Bible que Dieu qui aime ses enfants
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chéitie ses enfants. J”aimerais bien pouvoir comprendre mais cela nous dépasse.
T’ ai dit & ma fille que si son frére irait pas mieux (il est actuellement a ’hdpital
Z avec une tumeur au cervean), ¢a irait mienx gue le bon Dien le reprenne »,
Le stéréotype permet de dire des vérités que 1’on n’ose pas avouer, méme pas
A soi-méme, parce qu’elles sont terribles.

Cinquidme repére : le stéréotype introduit ou clét une séquence
de la conversation

Compte tenu de leur capacité de transition, il n’est donc pas surprenant que
les stéréotypes apparaissent 4 un moment d’ouverture on de cléture du dialogue.
ils se présentent alors comme des locutions figées : « Tant qu’on a la santé »
ou « Allez courage, faut pas se plaindre ». Des stéréotypes, qui n’ont d’ordinaire
pas ce rdle, peuvent parfois revétir cette signification. Par exemple, 1’expression
« Il ne fanmt pas se faire de soucis » (alors introduite par un « Allez ») peut
marquer la fin d’une conversation, en particulier lors d’un entretien téléphoni-
que.

Dans le cours de la conversatian, le stéréotype permet de couvrir un malaise
ou un blanc. A cet égard et, selon le titre suggestif d’E. Goffman, I’énonciation
d’un stéréotype constitue bien une facon de parler. Le stéréotype fait partie de
ce type de discours qui permet de combler un silence ou de passer comme chat
sur braises sur des moments difficiles de I’entretien. « [...] étant donné certaines
normes quant 2 la durée prévisible des rencontres, et qu’il est désagréable de
8’y trouver sans avoir rien A dire, on peut prédire ’existence du probléme des
« réserves assurées », autrement dit 1a nécessaire existence d’un stock d’énon-
ciations inoffensives et toujours prétes pour remplir les trous » %, Répondre 2
la question « Comment ¢a va 7 » par « Bien » n’engendre pour ainsi dire pas
de commentaires. Par coatre, une réponse négative oblige 1’allocutaire 4 une
explication. Pour éviter d’entrer dans cette démarche, qui n’est pas toujours
compsatible avec le cadre conversationnel, on pent énoncer un stérétoype évasif :
« Duais, ¢a va comme un lundi » ov encore, A condition qu’il plenve, « Ca va
comme le temps qu’il fait ».

Sixiéme repére : les stéréotypes, par I'emploi d’un mot prétexte, permettent a un
locuteur non ratifié de reprendre le fil de son propre discours

Mais ’analyse de notre corpus montre également que les énonciations sté-
réotypiques, par le fait qu’elles forment des anaphores associatives, permetient
de prendre (ou de reprendre) plus aisément son tour de parole. C’est le cas o

2 E. GOFFMAN, Fagons de parler, op. cit., p. 24.
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le locutewr suit sa propre idée, ol il est préoccupé de se raconter lni-méme, Ce
cas de figure apparait trés nettement lorsque le dialogue prend une tournure
éristique. Le stéréotype devient le moyen de se glisser dans la conversation, en
prenant appui sur un mot redondant que nous appelons « mot prétexte », car il
constitue le tremplin qui permet au locuteur de placer son intervention, au ris-
que d’aillenrs de couper I’autre. Donnons en exemple un extrait d’un débat
télévisé entre de nombrenx partenaires. Le théme de la discussion est la théo-
dicée. Un intervenant X répond aux critiques de 1’absence de Dieu, en reprenant
le stéréotype du Dien qui parle et qui répond immédiatement A nos besoins. On
lui rétorque ; « Mais il ¥y 2 quelgu’an qui a dit que Dieu était seulement dans
nos tétes, alors quand j’ai mal i la éte [enchainement de mot prétexte], ¢’est
qu’il répond, alors comment fait-il 7 » Quelqu’un d’autre poursuit aussitdt : « 1l
répond en frangais ou en allemand ? » L animateur, se départissant de son rdle
de neutralité, réplique : « Quais bétement, comme vous ». Le locuteur croyant,
ignorant alors simplement ces répliques, poursuit son idée, mais en la nuangant
(preuve que ’échange intermédiaire ne I'a pas laissé indifférent) : « Je crois
que Dien a une langue qui va pour chacun. C’est cette langue de I'amour de
Dieu pour chacun et je peux dire vraiment que Dien me répond parfois. Et je
crois qu'il répond pour tous ces chrétiens qui sont ici ». La reprise littérale du
stéréotype revét ici un caractére ironique, voire outrageant. Le locuteur ést obligé
de feindre 'ignorance et de ne pas répliquer, ou de répliquer par une attitude
agressive.

4. Quelques remarques coucernant notre taxinomie
Les six critéres retenus pour opérer notre classification

La classification des stéréotypes, méme si elle comporte une part d’ arbitraire,
nous permetra de répondre 2 la question suivante ;. Fourquoi, 4 t¢l moment, un
interlocuteur formule-t-il telle expression toute faite plutdt que telle antre ?
Examinons pour commencer les critéres retenus pour opérer cette taxinomie.
Nous les indiquons par ordre décroissant d’importance.

Le co-texte désigne «[...] ’environnement linguistique de I’énoncé [...] »%.
Cet environnement immédiat nous manque partiellement, dans la mesure ol
nous n’avons pas relevé les marquenrs précédant ou concloant les énonciations

¥ F. LATRAVERSE, La pragmatique, histoire et critiqgue, Bruxelles, Pierre Mardaga
(éd.), Philosophie et langage, sans date, p. 208. La distinction introduile en 1970 par
Bar-Hillel entre le co-texte et le contexte (réservé aux aspects non-linguistiques de
I’énonciation) nous est apparue opéraloire pour notre analyse et plus particuligrement
pour la taxinomie,
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stéréotypiques. Nous sommes donc contraint 4 des conjectures, en particulier
pour déterminer les différentes fonctions de I'énonciation stéréotypique. Pour
remédier a cet inconvénient, nous avons souvent inféré des marqueurs de force
illocutionnaire qui « [...] indique[nt] la fagon dont il faut considérer la propo-
sition, c¢’est-a-dire, quelle sera la valeur illocutionnaire A attribuer A I’énoncia-
tion » ¥, La substitution de marqueurs, du type « allons donc », « d’ailleurs »,
« de toute fagon » ou « de toute maniére », NOUS est apparue comme une aide
précieuse.

Le cadre de Uénonciation précise les circonstances ol sont prononcés les
stéréotypes. Il constitue un point important de notre taxinomie. La lecture at-
tentive du matériae doit cependant nous rendre prudent. Certains stéréotypes,
tel « Faut pas se plaindre », apparaissent comme des formules passe-partout,
utilisées dans des circonstances trés diverses. L’usage de certaines phrases sté-
réotypées transforme celles-ci en paroles de politesse, en « mots-omnibus » ',
¢’est-a-dire en des mots dont le signifi€ est vide, et auquel le contexte des gestes
et de la situation confere une signification.

Le théme de la discussion apparait comme un critére évident. A moins de
paraitre incongru et de se mettre dans la délicate position de devoir légitimer
son propos, notre interlocuteur utilisera un stéréotype sémantiquement adapté
au cadre de la conversation.

La différence de but illocutoire nous aide A comprendre 1'émergence d’une
locution toute faite plutdt qu'une autre. Le st€réotype s’avére étre une maniére
d’avoir prise sur la réalité et sur I’auditeur, ou encore sur le cours de la con-
versation. Les visées perlocutoires des énonciations stéréotypiques représentent
des variables particulidrement importantes pour effectuer notre taxinomie.
L’idée regue est une maniere de se situer par rapport 2 son interlocuteur, Nous
pouvons V'illustrer par I'exemple suivant : « Un mariage sans I’Eglise, ce n’est
pas vraiment un mariage ». Ce cliché signifie sémantiquement I’importance du
mariage A I'Eglise, mais son emploi se veut une maniére de préciser indirecte-
ment 4 son auditeur : « Arrétez de me poser des questions, car je n’ai pas d’autre
réponse A vous donner gue celle-ci ».

Les « informations d’arriére-plan » indiquent les images que les interlocu-
teurs ont les uns des autres. Nous aimerions souligner I’importance de cette
variable. Méme quand quelqu'un est détaché de V'Eglise, il se fera une certaine
image de cette demigre. Chacun s’est forgé par oui-dire ce type d’informations.

On peut postuler que le locuteur utilisera un stéréotype sémantiguernent
adapté A I'identité de son destinataire. Son contenu propasitionnel differe selon

3 J-R. SEARLE, Les actes de langage, op. cit., p. 68.
3 Vair G. MOUNIN et Alii, Dictionnaire de la linguistique. op. cit.
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qu'il s’adresse 4 un médecin, & un assistant social ou 3 un pasteur. Avec le
premier, on utilisera les stéréotypes concernant la santé, avec le devxiéme ceux
qui touchent 3 la vie chére, et avec le wroisieme plutdt les formules relatives la
religiosité populaire.

Les valeurs des énonciations stéréotypigues

Les énonciations stéréotypigues occasionnent des effets perlocutoires, qui
ont un impact empirique sur la situation conversationnelle. Un acte perlocutoire
est produit « [...] dans la mesure ol 1’énonciation sert des fins plus lointaines,
et que 1'interlocuteur peut trés bien ne pas comprendre tout en possédant par-
faitement la langue. Ainsi, en interrogeant quelgu’un, on peut trés bien avoir
pour but de Ini rendre service, de I'embarrasser, de lui faire croire que 'on
estime son opinion, etc. » 2. L’acte perlocutoire nous incite a examinet, en plos
du contenu, 1a maniére dont les choses sont dites. 1l rend attentif 4 1a recherche
des effeis (rassurer, faire peur, rendre jaloux), que I'énonciation stéréotypigue
produit sur son allocutaire. Ces visées perlocutoires nous aident & mieux dis-
tinguer les fonctions pragmatiques inhérentes aux énonciations stéréotypiques.
Ces fonctions nous sont apparues comme un des points essentiels d'une inter-
prétation correcte des lieux communs, Nous avons repéré quatre valeurs prin-
cipales.

En toute rigueur (et méme si ¢’est rarement le cas), on ne peut exclure que
Pénonciation stéréotypique dise simplement ce qu’elle veut dire et rien de plus.
Dans ce cas, elle a une valeur constative : elle se borne 2 prendre acte de 1'état
du monde ou de L'Eglise et elle prend I'allocutaire & témoin.

La valeur confirmative cherche 2 convaincre son vis-3-vis et soi-méme de
la perception que I'on a du monde. Elle est attestée, lorsque Von peut inférer
des marqueurs du type « Que voulez-vous ? ». Elle recherche la cominunion
phatigque et vise a renforcer I’argumentation. Par exemple : « Quand on voit
comment va le monde ». Son contenu propositionnel atteste 1a validité d’un
état, ou ’un sentiment, d’une partie du discours monologué qui précéde. Elle
trachait une redondance et se présente comme une condensation. Par exemple,
une longue plainte sur la vieillesse tronve son achévement dans le résumé ;
« Fait pas beauw devenir vieux ».

La valeur démarcative s’apparente, selon J. R. Searle, 2 la classe des expres-
sifs. « Le but illocutoire de cette classe est d’exprimer I'état psychologique
spécifié dans la condition de sincérité, vis-a-vis d’un état de choses spécifié

® 0. DUCROQT et T. TODOROV, Dictiennaire, op. cit., p. 429.
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dans le contenu propositionnel » >, Nous avons opté pour le terme démarcatif,
car il exprime une prise de distance du locuteur par rapport 2 une prise de po-
sition réelle ou supposée de Pallocutaire, ou bien une prise de distance par
rapport A une appartenance sociale ou politique, réetle ou supposée, de ce méme
allocutaire. Par exemple : « Les pastenrs ne travaillent que le dimanche ».

La valeur justificative apparait comme un ajustement du dire ou comme un
comportement de réparation. Les justificatifs cherchent 2 I€gitimer une attitude,
vne opinion on une croyance face a une demande réelle ov virtuelle de trans-
formation. Celui qui énonce le stéréotype sur ce mode fait sovvent allmsion
une objection implicite du locuteur. La sitvation suivante éclaire ce mécanisme
de réparation. Un enfant en dge d’instruction religieuse n’a pas envie de snivre
son catéchisme. Le pasteur effectue une visite pour clarifier la situation. La
mére ou le pere dira au pastenr (souvent avant méme que le ministre ait eu le
temps d’aborder 1a question) : « Moi, je crois qu’il doit faire son catéchisme,
on a tous passé par 13 » on encore « Nous, on a fait notre caté, it n’y a pas de
raison que Iui ne le fasse pas ». Les parents cherchent ici 2 jusdifier le faic gqu’ils
obligent vn catéchuméne récalcitrant 4 s’inscrire et A suivre une instruction
religiense *. Le morph2me interjectif pourrait se libeller : « quand méme ». Un
autre propos stéréotypé ittustre cette fonction: « On n’est quand méme plus
cinquante ans en arriere et on n’est plus obligé de se faire baptiser pour se
marier ».

La valeur réfutative constitue une forme de mise en demewre. Elle oblige
Pinterlocutenr & provver le bien-fondé des assertions qu’il allégue. Elle pemt
&galement anticiper une objection. Sous couvert d'une explication rationnelle,
on traduit en fait I’expression d’une prise de distance et on réfute par avance
vne démonstration de son vis-a-vis. Par exemple, un pasteur est supposé croire
en la Bible ; en lni disant par avance : « Le papier se laisse écrire », on le met
en demeure de justifier sa confiance dans I'autorité de I’Ecriture. Le stéréotype
et la réfutation qu’il dévoile ne s’adressent pas forcément 3 I'interlocutenr
présent. On se parle parfois 2 soi-méme, soit pour se convaincre, soit pour se
ressaisir. « Faut pas se plaindre » pouorrait alors se traduire de la fagon suivante :
« Allons, tu t'es assez plaint. Maintenant, ressaisis-toi ». Le stéréotype conclut
vn moment d’abandon, il opére une sorte de censure du sentiment. « De toute

maniére », « d'ailleurs », sont les principanx marquewrs i sous-entendre. La

3 J. R. SEARLE, Sens et expression, op. cit., p. 54.

¥ Comme nous I'avons vu dans 'analyse sémantique, ce type de remarques tend 2
s’estomper. Les stéréotypes plus récenis atiestent une inversion des valeurs. On dira
alors : « 8'il ne veut pas svivre le catéchisme, ¢’est son probléme, moi je le laisse libre.
Je ne veux pas le forcer, s’il n’en a pas envie », Mais le type de mécanismes justifica-
tifs reste le méme.
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visée perlocutoire tente de prévenir une demande directe ou indirecte d’un in-
terlocuteur ressenti camme un contradicteur. Elle cherche parfois a le mettre
dans I’embarras. Par exemple : « Quand on voit ce que les religions ont fait
comme BUEITES ».
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La collection
des stéréotypes

Remarques introductives

L’annexe ci-jointe reproduit la collection des stéréotypes et des contre-sté-
réotypes qui ont servi de base a la rédaction de notre travail. Nous aimerions
accompagner I’édition de ce matériau de wois remarques.

La premiére concerne la maniere dont nous avons recueilli les stéréotypes
qui figurent dans cette annexe. Ce sont des reconstructions effectudes aprés
coup. Comme indiqué, les stéréotypes en contexte ont été repérés dans des
entretiens effectués an cours des douze premiéres années de notre ministére
pastoral.

L’angle d’approche de notre travail est spécifique : il s’intéresse a la maniére
dont les personnes concernées expriment leur relation 3 ’Eglise et la maniére
dont les personnes engagées dans I'institution ecclésiale percoivent les distan-
cés de I'Eglise. Convaincu que I’attitnde que 1'on adopte envers les distancés
de I’Eglise a nne grande importance, notre analyse devait s’étendre également
aux réactions des engagés dans I'Eglise. C’est dans cette optique que nous
publions la collection des « contre-stéréotypes », antremnent dit les idées recues
gu’emploient sonvent les gens d’Eglise pour parler des distancés.

La deuxieéme remarque touche & quelgues modalités concretes de I'édition.

~ Conformément 2 'nsage, les stéréotypes sont retranscris en italique. Les
rares commentaires ajoutés par nous figurent en caractéres ordinaires.

— Notre collection est déduite des énonciations stéréotypiques. Nons avons
cherché A retranscrire au plus prés les formulations effectivement employées.
Le style des propos garde donc la marque indélébile de 1'original. Les seules
retouches que nous nous sommes autorisé concement les cas qui laissaient planer
un dounte quant au sens, suppression de la négation par exemple.

— Les citations bibliques sont reproduites telles gu’elles ont été citées. Ces
versions parfois fantaisistes, sonvent tronquées, constituent  nos yeux des in-
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dices importants qui permettent de saisir 1’ interprétation du donmé biblique par
la mentalité populaire.

- Au plan de la compréhension, certains stéréotypes font allusion 2 des
réalités ou des expressions locales'. Nous les « traduisons » alors et ces expli-
citations figurent en caractéres droits et entre parenthéses.

En guise de treisieme et derniere remarque, nous aimerions indiquer au
lecteur ol et comment il peut compléter ce matériau et le comparer a d’autres
travaux qui touchent au méme théme.

- La référence obligée pour toutes les études sociologiques subséquentes
s’intitule Croire en Suisse(s). Elle a été menée conjointement par les instituts
d’éthique sociale de Lausanne et de Saint-Gall, Les collaborateurs de ces deux
organismes ont mené en 1989 une vaste enquéte sur les comportements religieux
des Suisses. Le sondage a touché 1315 personnes. Cette &mde était financée
par le Fonds national suisse de la Recherche scientifique, dans le cadre du
programme national de recherche 21 sur I'identité nationale®. Les résultats
complets ont paru alors que nous relisions notre thése. Notre recherche, qui
avait démarré indépendamment de cette étude, s’en veut complémentaire. Les
visées, les moyens d’investigation, 'angle et les méthodes d'approche sont
différents. C’est la raison pour laquelle il sera particuliérement intéressant de
les confronter?.

! La collection des stéréotypes a £té récoltée principalement dans une des paroisses
chaux-de-fonnig¢res (Jura neuchitelois), en Suisse.

% Pour les modalités de I'enquéte, vair R.-). CAMPICHE, Croire, op. cit., p. 48-50.

* Nous n'aimerions pas tomber ici dans le travers fréquent de quelques milieux ec-
clésiaux qui rejettent le résultat des analyses des saciologues quand ces demidres ne
corroborent pas leur propre appréhension. Signalons cependaut deux sujels d'étonnement.
IIs nous aideront pour poursuivre le débat entre théologiens et sociologues. Au vu des
chiffres relativement élevés, A nos yeux, de la pratique dominicale {voir R.-J. CAMPI-
CHE, Croire(s), op. cit., p. 73, 230 et passim), ne conviendrait-il pas de différencier la
pratique déclarée et la pratique effective. Autrement dit, 1’arridre-fond religieux, mis en
lumigre par la contribution de C. BOVAY (ibid,, p. 152 - 182), ne colore-t-il pas la
déclaration des gens ? Notre travail et d’autres indices nous donnent & penser que cette
distinction est opératoire. Pour ne donnet qu’un exemple : selon un sondage récent ef-
fecrué en juin 1991 en ville de la Chaux-de-Fands (Suisse) par le sociologue Pedro
Carasco pour le service de 'enseignement religieux 2 I'école, la trés nette majorité des
enquétés déclare qu’un enseignement religieux 4 1’école est indispensable. Mais de 13 2
ce que ceux qui approuvent cet enseignement envoient effectivement leurs enfants 2
I’écale pour y assister, il y a un pas que beaucoup ne franchissent pas. L’enquéte suisse,
et c’est 1a un deuxieme étonnement, signale une différence de perceptions encourageante
entre ]a manigre dont nous nous percevons nous-mémes comme gens d'Eglise et les
attentes exprimées par les enquétés A 1’égard de cette derniére. Au vu de nos propres
investigations, nous nous demandons si la dimension d’un idéalisme et des attentes trop
souvent décues ne sont pas plus importanies que I'enquéte ne le laisse percevoir. En
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— Une collection de stéréotypes se trouve rassemblée et surtout commentée
avec finesse dans le livre de Richard Hoggart consacré 2 la culture du pauvre*.
Ce livre, malgré sa date (I’édition anglaise date de 1950), rendra d’innombra-
bles services A tous ceux qui §’intéressent 2 la culture populaire. 11 montre, si
besoin était, 1'invariance de certains stéréotypes.

~ Robert Pannet nous livre de brefs extraits d’entretiens dans son ouvrage
consacré au catholicisme populaire®. Les enquétes et les sondages mentionnés
dans ce livre méritent naturellement uo réajustement : les chiffres cités renvoient
a des enquétes s’échelonnant entre 1966 et 1973, Malgré les questions de mé-
thodes qu’il souléve et les présupposés différents pour un lecteur protestant, ce
livre recense quantités de stéréotype qui se recoupent partietlement avec notre
propre collection®.

- Le livre de Hans Van der Gest, Entretiens en téte & téte’, offre lui aussi
quelques entretiens avec les distancés. Ils ont I’avantage d’étre exhaustifs.

— On wouvera également de longs protocoles d’entretiens relatant des situa-
tions de détresse dans P'étude de H. Senn, intitulée Der « Hoffnungslose Fall »
in der Gemeindeseelsorge®. Cet ouvrage nous montre avec force qu’une pasto-
rale avec les distancés recouvre également les réalités plus douloureuses de la
vie. Mais ces visites nécessitent une cure d’ame suivie, et un traitement théo-
logique et pastoral spécifique. Nous n’avons pas abordé cet aspect de la relation
avec les distancés. C’est le mérite de H. Senn d’avoir entrepris cette &de.

d’autres termes, €t ¢'est 12 une question que nous adressons aux sociologues, comment
prendre en compte !'imaginaire social, dont les prototypes sur lgs pasteurs {par exemple)
sont les témoins ?

* R.HOGGART, La culture du panvre, étude sur le type de vie des classes populaires
en Angleterre, traduction de F. et J.-C. Garcias ¢t de J.-C. Passeron, Paris, Minuit, 1970.
On consultera en particulier pour notre theme les p. 115 - 248, Les pages 159 - 166 sont
consacrées expressément 4 la religiosité populaire.

* R. PANNET, Le catholicisme populaire, 30 ans aprés « La France pays de mis-
sion ? », Paris, Le Centurion, 1974°,

* La comparaison entre les deux religiosités réformée et catholique constituerait 3
elle seule un objet d’étude. Si les procédures d’appropriation sont transconfessionnelles,
les piétés populaires protestante et catholique ne sont évidemment pas les mémes. En
particulier, il faudrait étudier les stéréotypes concernant la participation au culte ov a la
messe et en examiner les incidences sur les taux de fréquentation des services religieux.

" H. VAN DER GEST, Eniretiens en téte & téte, Gentve, Labor et Fides, 1991.

® H. SENN, Der « Hoffnungsiose Fall » in der Gemeindeseelsorge, Gottingen, Van-
denhoeck & Ruprecht, 1979.
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— Sur un point particulier, 3 savoir les services funebres, I'étude® de Pierre-
Luigi Dubied, qui a wravaillé sur les faire-part collectés dans iles quotidiens ré-
gionaux du canton de Neuchétel (Suisse), rendra de précieux services i tous
ceux qui veulent étundier la maniére dont la mort est vécue dans une population
donnée.

Notices explicatives

Nous avons établi deux corpus, celui des stéréotypes et celui des contre-sté-
réotypes. Deux panneaux les imtroduisent. Ils indiquent quelle est la taxinomie
adoptée, et ils nous permettent d’établir les principaux constats {tant pragmati-
gues gue sémantiques) qui éclairent les relations entre les distancés de 1’insti-
ution ecclésiale et ceux qui la soutiennent. Sur 1’ordonnée de ces tableaux fi-
gure I'inventaire des différents thémes abordés ; sur 'abscisse, nous avons
reproduit les principales catégories dégagées dans I’analyse pragmatique. Les
deux tableaux ont une abscisse identique. Elle comprend les classes et sous-
classes suivantes :

- la classe des pseudo-assertifs '* et les sous-classes des constatifs, des con-
firmatifs et des justificatifs,

- la classe des démarcatifs et les sous-classes des réfutations présupposi-
tionnelles et des objections ou questions / objections,

- la classe des conseils et les sous-classes des directifs et des prohibitifs.

Nous aurons par contre deux ordonnées. En effet, les deux panneaux ont une
énumération de theémes légérement différente. Mentionmons premierement celle
des stéréotypes :

- la représentation du monde, avec les stéréotypes concernant la représen-
tation de la sociée€ actuelle et ceux concernant le facalisme et la destinée,

- la représentation de I"homme, avec les stéréotypes concernant I’ anthropo-
logie, la vieillesse, la souffrance, et la vie et la mort,

- la représentation de Dieu, avec les stéréotypes concernant la théodicée et
ceux concernant la croyance,

— la représentation du christianisme, avec les stéréotypes concernant la re-
ligion et ceux concemant la Bible,

® Les stéréotypes appartiennent tous 2 la macro-classe des pseudo-assertifs. Pour des
raisons d’édition, nous n’intégrons pas ce constat dans notre taxinomie.

'® P.-L. DUBIED, « La religion populaire de la mort et son arrigre-fond », in Posi-
tions luthériennes, 37¢me année no. 4, octobre - décembre 1989, p. 296 - 320.
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- la représentation de ’Eglise et de ses représentants, avec les stéréotypes
concernant les relations & 1'Eglise-institution et ceux concernant les relations
avec les pasteurs,

- la compréhension de soi des distancés, avec les stéréotypes concernant
I’adhésion ou la non-appartenance a ’Eglise, ceux concernant la tolérance et
ceux concernant les demandes des distancés (4 propos de I'enseignement reli-
gieux, de Noél et des fétes, du baptéme, de 1a communion et du mariage).

Deuxiémement, indiguons la liste de themes retenus dans 1’énnmération des
contre-stéréotypes ;

- la représentation de Dieu, avec les contre-stéréotypes concemnant la théo-
dicée et cenx concernant 1a Bible,

- la représentation de I’Eglise, avec les contre-stéréotypes concernant la
participation au culte, I’oecuménisme, le regard sur les distancés, le regard sur
les évangéliques et le regard sur les pasteurs.

- la compréhension de soi des engagés, avec les contre-stéréotypes concer-
nant cette catégorie,

Les deux tableaux précedent respectivement la liste des stéréotypes et celle
des contre-stéréotypes.

Cette classification opérée, il faut la nuancer. Les cloisons entre les diffé-
rentes catégories ne sont pas €tanches. Dans certains cas, nous avons hésité,
Les paramétres difficilement intégrables dans notre étude {par exemple le ton
employé) penvent parfois conférer aux stéréotypes énoncés d’autres significa-
tions que celle retenue. Notre hésitation est devenue plus vive dans le cas de
la distinction entre certaines sous-classes : la distinction entre les justificatifs et
les réfutations présuppositionnelles est délicate ; il en va de méme pour la dis-
tinction entre les objections et les réfutations présuppositionnelles. De plus,
certains stéréotypes peuvent étre classés sous divers thémes : ainsi « chacun sa
vie » peut se ranger dans les affirmations concernant la représentation de la
société actuelle, mais aussi dans celle abordant la vision de I'homme. Pour
éviter la surcharge et la confusion nous avons évité, tant que faire se peut, de
ranger le méme stéréotype sous plusieurs catégories.

La séparation nette entre stéréotype et contre-stéréotype doit étre prise dans
sa partialité. Elle est née de la maniére méme dont nous avons posé la problé-
matique. Elle est pertinente en ce sens qu’elle souligne bien les sentiments et
les expressions de ceux qui se consideérent comme « i 1’intérieur de ’institmtion »
et de ceux qui vivent « en dehors ». Mais cette différenciation mérite d’étre
nuancée pour deux raisons : d’abord parce que la palette des différentes attitu-
des & 1’égard de I’Eglise n’est pas bicolore mais multicolore et ensuite parce
que de nombreux stéréotypes sont ntilisés tant par les engagés que par les dis-
tancés.
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Notons également gqu'une méme représentalion stéréotypique peut revétir des
formulations diverses. Nous nous sommes bornés a noter les nuances qui inflé-
chissaient soit le sens soit les fonctions pragmatiques.

Seuls figurent dans ce corpus les clichés et idées regus dans un cadre oral.
Nous avons renoncé A consigner les indications stéréotypées qui figurent dans
les encadrés de faire-part de deuil.
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Liste des stéréotypes

ANNEXES

A. La représentation du monde

A.l. STEREOTYPES CONCERNANT LA REPRESENTATION DE LA SOCIETE ACTUELLE

Constatifs :

Confirmatifs :

Justificatifs :

Aujourd’hui, tout passe par 'argent.

Tout est envahi par le fric.

Dans la réalité, les choses sont ce qu’elles sont.
On ne peut de toute facon rien changer.

On ne peut rien faire.

Le monde, par vos soins, ne changera pas.

Le monde va si vite, tout change maintenant.
Le monde va si vite, tout est changé maintenant,
Les gens ne s'intéressent plus a rien.

Les gens vivent pour le plaisir.

On travaille comme des fous.

Aujourd’hui, c’est chacun pour soi ei Dieu pour
fous ; et comme disait Vautre : ton Dieu et le mien,
c’est le diable.

Aujourd’hui, on voit le monde comme il est ¢ la
1€l¢ ; avec ces voitures pidgées, ces malheurs, avec
tous les enfants qui meurent de faim.

On vit dans un drdle de monde quand méme.
Aujourd’hui, rien n'est plus évident.
Aujourd’hui, tout se vaut.

Le monde continue de tourner quand méme.

Chacun sa vie.

Quand on voit comment va le monde.
Elle n'a pas demandé a venir au monde.
Il v a des plus malheureux que nous.

La musique, c’est le langage universel,
Le bonheur, c’est que tout aille bien.

Dommage qu’on se soit connu dans ces circonstan-
ces [de deuil].

Nous, on veut du concret.



ANNEXE 2

Réfutations
présuppositionnelles :

Objections ou
questions / objections :

Directifs :

297

Je ne suis pas raciste, le soleil brille pour tour le
monde.

Quand on voit comme les gens se fichent de rous,
il faudrait une bonne guerre.

J'ai pas tué, j'ai pas volé, je suis honnéte mot.
H faut saisir sa chance.

Il faur savoir prendre du bon temps.

Ca ne cotire rien de faire comme tout le monde.
Tout est relatif maintenant.

De 1ute facon, il ne faut pas chercher a trop ap-
profondir.

Moi, je ne suis pas raciste, mais...

Moi, je ne fais pas de politique.

On dir que U'espoir fait vivre.

il y a des gens qui disent : 'espoir ¢’est la conso-
lation des fous. _
L'espérance est la consolation des imbéciles.
C’est pas mon probléme,

On fait toujours des choses pour les gens qui sont
au loin [et rien pour ceux qui sont ici].

ils feraient mieux de s'occuper des gens qui sont
chez nous.

Quand ils prennent un réfugié et que ma femme n’a
pas de travail : ¢a me dégoiite.

{ls ne prennent plus les Suisses, parce que les Suis-
ses demandent plus d'argent.

Chacun pour soi et les vaches seront bien gardées.

On s’entend bien si vous voulez [avec les voisins],
mais on ne se mélange pas.

H ne reste plus rien. Qu'est-ce qu'on a eu ? [Re-
marque entendue apres un deuil].

Faut quand méme vivre avec son temps.
Faut se laisser vivre.
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Faut étre reconnaissant de ce qu’on a.
I faut voir nos privileges.

Faut regarder ce qu'on a.

11 faut bien se défouler un peu.

1l faut prendre la vie du bon cé1é.

It faut prendre les choses du bon cété,
1 faut se remonter le moral.

1l faut vivre une vie qui vaut le coup.
1 faut quand méme se marrer un peu.
1l faut se la couler douce.

Il faur étre sympa, mais pas trop se frayer.

Il ne faut pas se faire de souci, tout s’arrangera.
il ne faut pas compliguer les affaires.

1 ne faut pas se compliquer la vie.

11 ne faut pas se poser trop de questions.

1 faut pas emméler les affaires. [= « 1l ne faut pas
compliquer les choses » ; mais peut aussi s’inter-
préter comme « Chacun son domaine »].

Faut pas se casser la téte.

De toute facon, il ne faut pas trop chercher a ap-
profondir.

A.2. STEREOTYPES CONCERNANT LE FATALISME ET LA DESTINEE

Constatifs :

Rien ne change & rien.

On ne peut pas se changer.

On ne peut rien faire.

C’est la vie, on ne peut rien y changer.
On ne peut de toute fagon rien changer.
Le monde, par vos soins, ne changera pas.
Chacun sa croix.

C’était sa destinée.

I fallait que ce soit comme ¢a.

I a fait son temps.

Le monde continue de tourner quand méme.
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Qui vivra verra.

On ne revient pas en arriére.

On n'est pas a Uabri de tour ¢a [un cancer, un ac-
cident, la mort].

Iy a des plus malheureux que nous.

Qu'est-ce que vous voulez ? I faut bien que je m’en
occupe, elle n'a pas demandé a venir au monde.

On a déja tout essavé, mais cela ne sert a rien.

Chacun sa croix, moi en tout cas je porte la mienne.
Pour vous dire, il y a des croix de plume ef des
croix de plomb.

H fawt saisir sa chance.
La roue tourne.

La chance va tourner.

Il a travaillé toute sa vie.

Je suis né comme ¢a, je ne veux pas me changer.

11 faut profiter tant qu'on est jeune, On ne vit gu’une
Jois.

On ne saif pas ce qui nous attend, mais i faut aller
de 'avany,

H faur aller de I'avant.

B. La représentation de 1’'homme

B.1. STEREOTYPES CONCERNANT L’ ANTHROPOLOGIE

Constatifs

Confirmatifs :

On est quand méme peu de chose.
C’est psychique.

Tant qu'on a la santé...

Personne n’est jamais parfait,

On ne se remet pas de ces choses-la [sous-entenduv ;
d’un deuil ou d’une dépression profonde].

On ne pent pas se changer.
Ce n’est pas nous gui commandons.
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On est bien sur terre pour quelque chose.
On n’est pas sur terre pour rien.

Il doit bien y avoir une raison a notre vie.

On peut toujours espérer,

J'ai mes défauts, ¢’est sir ! Personne n'est parfait.
Les grandes pensées viennent du caeur.

Le cceur a ses raisons gue la raison ne connait pas.
I n’y a pas de meis pour dire ce que cela me fait.
Faut bien croire en quelque chose.

Faut bien faire quelque chose.

Je suis né comme ca, je ne peux pas me changer.

Ce n’est pas pour critiquer, mais...

Je ne suis pas un intellectuel, mol.

Moi, je ne fais pas de politique.

Faut se laisser vivre.

Faut se cramponner [Equivalent de « 11 faut lutter »,
allusion probable aux crampons - petits bouts de fer
- qui équipaient les chavssures en hiver, afin d'évi-
ter de glisser sur la neige ou la glace].

Quand on veut, on peut.

Faut luiter.

Faut s’en sortir,

De 1oute fagon, faut pas chercher & trop approfon-
dir.

Faut étre reconnaissant de ce qu’on a.
1l faut étre soi-méme.

1l faut se réaliser.

Il faut dépasser son oedipe.

Il fawt s amuser,

Faut avoir confiance.

Faut avoir les pieds sur terre.
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Faut se contenter de ce gqu'on a.

Ce n’est pas tout de les faire. Il faut les élever ces
gamins.

H faut profiter des enfants quand ils sont petits.
Faut se réaliser.

Faut s'épanouir.

Faut pas se décourager.

Faut pas réver.

Il ne faut pas se culpabiliser.

Faut pas se casser la téte.

Faut quand méme pas se rendre malade.
Faut pas se plaindre.

Faut pas se faire de souci.

B.2. STEREOTYPES CONCERNANT LA VIEILLESSE

Constatifs :

Confirmnatifs :

Prohibitifs :

Il n'a guere praofité de sa retraite.
On a l'dge de ses artéres.

Mourir juste un mois avant sa retraite, ¢’est dégoi-
tant.

Fait pas beau devenir vieux.

Faut pas se plaindre, tant qu'on peut se lever le
matin.

B.3. STEREOTYPES CONCERNANT LA SOUFFRANCE

Confirmatifs :

Avec elle je porte ma croix, c’est sir.

On ne se remet pas de ces choses-la.

Faut avoir souffert pour savoir ce que c’est,
La souffrance rend dur.

Il y a des plus matheureux gue nous.

Il avait beaucoup de courage avec sa maladie.
Tout ce qu'il a supporté, c’érait fantastique.
Jamais il ne s'est plaint,
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Lui qui était st bon, il n'a pas mérité toutes ces
souffrances.

Ca fait mal, mais pas autant que si elle avait vingt
ans de moins.

Pourguoi est-ce que ces choses n'arrivent qu'a
moi ?

I ne faur pas se plaindre.

B.4. STEREQTYPES CONCERNANT LA VIE ET LA MORT

Ces stéréotypes ont été recueillis & 1'occasion de décés : lors de visites de
deuil ou 2 la suite du service funébre.

Constatifs ;

Confirmatifs :

Le travail fut sa vie.
Dieu I'a donné, Dieu I’a repris.
1 aimais la vie,

i a eu une belle mort [Comprendre @ « 11 a passé
de vie a trépas sans trop souffrir »].

It a fait son temps.

1l reste les beaux souvenirs.

H ne reste que les souvenirs.

Elle a eu une belle retraite.

Quand on est mort, on est bien mort.

Il faut bien mourir de quelque chose.
Elle ne souffre plus.

On peut mourir d'un jour a Pautre,

C'est toujours les meilleurs qui 5’en vont.

C’était son heure.
Arriver & la retraite pour mourir, ¢’est pas la peine.

Mourir juste un mois avant sa retraite, c’est dégoit-
tant.

11 fallait prendre une décision, on ne pouvait pas
le laisser souffrir comme ¢a [Remarque 2 propos
de I'euthanasie].



ANNEXE 2

Justificatifs :

Réfutations

présuppositionnelles :

Objections ou

guestions/objections :

303

Ceux qui partent prennent les roses et puis tls nous
laissent les épines.

It faut penser & ceux gui souffrent plus.

Elle est au ciel maintenant. Elle est en paix. Elle te
voit et elle t'aime.

Son corps est dans la terre bien siir, mais son dme
est au ciel.

H faudra lui faire un bel enterrement.
On va guand méme pas 'enterrer comme un chien.

H ne faut pas 1rop dire de combines, juste histoire
de margquer le passage [Le terme « combines » est
péjeratif ; il renvoie ici aux envolées lyriques ou
aux panégyriques excessifs auxquels se livrent par-
fois les pasteurs lors des enterrements. « Marquer
le passage » est wne fagon significative de parler de
la cérémonie funebre].

Voir partir des enfants, pa me révolte.

Les pasteurs font parfois de sacrés blablas [paroles
inutiles, bavardages creux] et quand on connait un
peu les copains ef quand on voit tout le bien qu’on
raconte de lui alors parfois ¢a fait un peu marrer.

€. La représentation de Dieu

C.1. STEREOTYPES CONCERNANT LA THEODICEE

Confirmatifs :

Ce n’est pas nous qui commandons.

Il 'y a quelgue chose au-dessus de nous.
Dieu, il est le méme pour tout le monde.
On a tous le méme bon Dien.

Le bon Dieu nous aime, mais seulement si on fait
du bien.

Dieu, on s'en occupe guand ¢a va mal.
Dieu, c’est la force qui est en nous.
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Réfutations

présuppositionnelles :

Objections ou

questions/objections :

ANNEXES

Y a quand méme quelqu’un qui nous a mis la.
U faudrait trouver une force.

Il faudrait attirer les gens vers quelque chose de
supérieur.

Le mal montre que Dieu n'existe pas.

Moai, je ne vais pas a I’Eglise, mais cela ne m’em-
péche pas de croire fermement en Dieu qui est celui
de la chrétienté.

On a une croyance de quelque chose qui est quand
méme au-dessus de nous.

8t Dieu existait, il n’aurait pas permis ¢a.

Dieu, je le rencontre aussi a la forét.

Maintenant que je suis & la campagne, je peux
mieux prier.

Dieu, je ne le sens pas.

Quand on voit les guerres puis tout ¢a, on se de-
mande sl y a vraiment un Dien.

Mais ¢'est quand méme pas juste que Dieu fasse
mourir des enfants.

Il ne faudrait pas toujours nous dire qu'il y a un
Dieu qui nous punit et qu’il n'y a qu’a se plier, et
gu'on est pécheur.

QOu'est-ce que j'ai bien pu faire au bon Dieu pour
avoir ¢a ?

C.2. STEREOTYPES CONCERNANT LA CROYANCE

Justificatifs :

On croit & sa maniere.

Moi je suis croyant & ma fagen.
On n’a pas renoncé & croire.
Croire en Dieu, ¢’est psychique.
Moi je ne crois que ce que je vois.
Faut bien croire en quelgue chose.
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Eile avait ses idées bien 2 elle [= opinions. L’ex-
pression « bien a elle » signale un refus d’en dire
davantage et sous-entend que la personne avait une
opinion personnelle - en général défavorable - sur
I’'Eglise].

Jai ma religion, puis je ne veux pas la changer.
Je suls crovant, mais pas pratiguant,

Je suis croyant, parce gue je crois quand méme
qu'on est venu sur terre pour Dieu.

Peu importe ce gu'on croit, du moment qu’on le vit
bien.

Peu importe ce gqu’on croil, du moment gue le ceur
¥ est.

JSavais ma croyance, mais avec ce qui est arrivé,
Je ne crois plus a rien.

Moi je ne crois qu’une chose, c’est quand je recois
la paie a la fin du mois.

D. La représentation du christianisme

D.1. STEREOTYPES CONCERNANT LA RELIGION

Justificatifs ;

Réfutations
présuppositionnelles :

L’'Islam, ¢a inquiéte, on va se faire avoir, ils sont
plus convaincus gue nous.

On a tous le méme bon Dieu, méme si chacun a sa
religion.

Moi je me dis que je témoigne par mon comporte-
ment. Il n'y a pas besoin de toujours parler de Jé-
sus-Christ.

Faut avoir un peu de religion, mais pas trop.

Les différentes religions, ca ne devrait pas exister.

La religion, y en a qui exagérent un peu [Allusion
a certains comportements sectaires].

La religion, c'est faire le bien.
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La religion, ¢’est étre gentil.

La religion, c'est apprendre a distinguer le bien du
mnal.

La religion, c’est vivre honnétement.

Il ne devrait pas nous changer la religion.
Alors, a quoi ¢a sert (toute) cette religion ?

Votre religion, elle commence a prendre beaucoup
de place.

D.2. STEREOTYPES CONCERNANT LA BIBLE

Objections ou
questions/objections

Adant et Eve, et la suite, tout ca ¢’est des légendes.

Je ne veux guand méme pas me laisser avoir par
des boniments [= racontars, affabulations] de bon-
nes femmes.

Le papier se laisse écrire.

1l ne faut pas chercher a comprendre.

E. La représentation de 1'Eglise et de ses représentants

E.1. STEREOTYPES CONCERNANT LES RELATIONS A L'EGLISE-INSTITUTION

Constatifs :

Justificatifs :

L’'Eglise est tombée bien bas [« tomber bien bas »
signifie « chuter ». Une personne qui est tombée
bien bas est une personne « gui ne peut plus se re-
monter ». Cette expression s'emploie notamment
pour désigner des faillites ou des malades atteints
de dépression}.

L’Eglise, il n'y a plus personne.

Il y a vingr ans, L’Eglise était toute pleine, main-
tenant il n'y a plus personne.

L’Eglise, c'est pour la sécurité, ¢’est pour les coups
durs.

L'Eglise, ¢’est quand méme vous [le pasteur].
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Il faut bien se dévouer [=donner un peu de son
temps] un peu pour I’Eglise.

On ne va pas a UEglise, mais on a quand méme
ROfre Croyance.

Ceux gui vont a I’Eglise sont des crevures [Litté-
ralement « des gens qui nous font crever », ¢'est-
a-dire « éclater de colére » voire méme « mourir » |
voir également 1'expression « crever de faim »].

Quand tu donnes le petit doigt, on te prend la main
puis le bras.

QOuand on est révolté, 1l fawr aller se confesser au
curé parce que ce n'est pas bien.

On se marie chez les protestants, parce gu’il y a
moins de chichi [allusion au décorum liturgique et
A tout ce qui est mise en scéne cultuelle] et c’est
moins compligué.

L’Eglise, ce n'est pas mon probiéme.

Moi, je préfére agir gue d’écouter des parloties.
L’Eglise, c’est pour les gens qui ont des problémes.
L’Eglise doit s’occuper des gens qui ont des pro-
blémes.

L’Eglise, c’est pour les femmes, les enfants, les
vieux [tous ceux qui vivent une relation de dépen-
dance ou qui sont en marge de la société].

C’est UEglise qui a fait le plus de morts.

L’ Eglise doit rester ce qu’elle est.

L’Eglise ne devrait pas changer.

Les catholiques, c'est le Pape.

Le Pape avec tous ses voyages, on est contre.

Les curés devraient pouvoir se marier.

Elle avait sa crovance, mais mol, vous savez depuis
que le curé m’a foutu dehors...

L'argent n’arrive jamais aux gens qui en ont vrai-
ment besoin.

De toute maniére, les salaires de ceux qui travail-



308

Objections ou

questions/objections :

ANNEXES

lent dans les quvres de charité sont toujours trés
élevés.

L’Eglise ne doit pas faire de politique.

Faut bien penser a ces pauvres du Tiers-Monde,

mais il ne faut pas exagérer et penser qu’on a aussi
des pauvres chez nous.

Nous on n'est pas des gens d’Eglise.

Moi, je ne mélange pas religion et Bible et puis
pratique.

L’Eglise, franchement, je suis plutét contre.

A UEglise, on dit qu’on veut nous aider et puis on
dit gu’on est une nullité au lieu de mettre les qua-
lités de chacun en évidence.

J'ai ma foi, je n’ai pas besoin de [’Eglise.
L’Eglise ronronne dans son coin, elle devrait pren-
dre position sur les questions de la vie quotidienne.

Elle devrait par exemple s'exprimer sur la violence
ala TV

E.2. STEREOTYPES CONCERNANT LES RELATIONS AVEC LES PASTEURS

Réfutations

présuppositionnelles :

Je ne suis pas prophéte moi.

Moi, je ne suis pas un intellectuel,

il se prend pour qui celui-lg ?

Nous, on ne voit jamais le pasteur.

Les pasteurs pourraient bien en faire un peu plus.

Les missionnaires se croient tout permis en pays
érranger [Et ils imposent maladroitement leurs
idées).

Parler, c’est rout ce qu’ils savent faire.

{ls finissent toujours par nous avoir.
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F. La compréhension de soi des distancés

F.1. STEREOTYPES CONCERNANT L'ADHESION OU LA NON-APPARTENANCE A L’EGLISE

Constatifs :

Justificatifs :

Dieu, c’est les services que l'on rend.
Moi, ma religion c’est mon caur.

Dieu, moi je Uai la [Désigne son ceeur).
On est tous dans la m&me barque.
L’union fait la force.

Moi je suis religieux pour les enterrements et les
choses conme (a et puis ¢’est tout,

Je suis aussi un bon chrétien [Tu es aussi mauvais
gue moil.

Vous venez me voir, alors méme que je suis un
mécréant,

Je suls crovant, mais pas pratiquant,

Ceux qui vont au culte ne sont pas meilleurs que
RoOuS.

C’est pas parce qu’ils vont au temple qu’ils sont
meilleurs que nous.

Ce n’est pas parce que je ne vais pas au culte que
Je ne suis pas un bon chrétien.

Je ne peux pas aller a I’église" parce que je suis
trop émue ; depuis la mort de mon mari, je pleure
toujours.

Veous ne me voyez pas souvent & UEglise, Monsieur
le pasteur.

Il ne fawr pas aller au culte si cela ne vous plait
pas.

Aller a IEglise, je pense qu’on ne devrait pas nous
y contraindre.

Je ne vais pas a I'église, mais dimanche je serai la
pour faire plaisir & mon copain.

' Selon I'usage, nous écrivons « église » avec minuscule lorsqu’on peut 1"identifier

de fagon certaine au bitiment.

cule.

Dans tous les autres cas, nous I’avons écrit avec majtis-
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On ne va pas & U'église ; mais si, j'y vais quand
méme en tout cas pour les services funébres.

On viendra le dimanche suivant [sous-entendu .
aprés le baptéme), pour montrer qu’on est poli et
puis aprés basta.

A U'Eglise je n'ai pas trouvé ce que je cherchais.
Le culte est trop monotone, trop long.

Tout ce que l'on raconte, on V'a déja entendu, alors
cela ne m’apporte pas grand chose.

L'Eglise, c'est pour la sécurité, pour les coups durs.
L’Eglise sert & baptiser et marier les gens.

Moi je préfére agir pluidt que d'écouter des par-
iottes.

A UEglise on nous accuse tout le temps.

Je ne vais pas a Uéglise, mais je fais mon devoir,

Faudrait aller ¢ 1'église, mais tous les dimanches
comme les bigots, certainement pas.

L'essentiel ce n’est pas de courir a U'église, mais
de faire des bonnes actions.

Si tu vas a Uéglise, t'es un con.

Moi, il me semble que ce qui est important, ¢'est
de vivre le christianisme tous les jours; pas tant
besoin d’aller au culte.

Faut s'aider les uns les autres.

F.2. STEREOTYPES CONCERNANT LA TOLERANCE

Constatifs :

Justificatifs :

Chacun ses idées, son opinion.

Ce qui est bon pour 1'un ne Uest pas forcément pour
autre.

Il faut se méfier des extrémes.
On a le droit de penser ce qu’on veut.
Des gofits et des couleurs [On ne discute pas).
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Il ne faut pas aller trop loin.
Ca dépend des cas.
Toutes les religions se valent,

Il faut de tout pour faire un monde [Sous-entendu -
méme des chrétiens].

Faut essayer de se mettre dans la peau des autres.
8t j'étais en Inde, je ne croirais pas en Jésus.

Chaque personne est libre de croire ce qu'elle veut.

Personne ne vaut grand-chose.

H faut prendre les gens comme ils sont.

11 faut vivre et laisser vivre,

F.3. STEREOTYPES CONCERNANT LES DEMANDES DES DISTANCES

F.3.1. Stéréotypes concernant Penseignement religienx

Justificatifs :

Nous, on n'est pas crovants, mais on tenait a ce
qu'il fasse son catéchisme [« Caté» ou «caté-
chisme » désigne ici et dans les expressions smivan-
tes la catéchese des adolescents. En régle générale,
le catéchisme a lieu la dernidre année scolaire et
ouvre sur la confirmation].

Pius tard, ¢'est Iui qui décidera.
Plus tard, c¢'est mon gamin qui choisira.
Je ne veux pas Uinfluencer,

Moi, j'ai toujours fait les choses en ordre. Il faut
que lui aussi soit en régle.

I faur qu’il fasse son caté, ¢a ne lui fera pas de
mal.

Avec ces jeunes, on ne saif plus comment faire, il
Jaut gue le gamin fasse son caté ¢’est siir : y a pas
de raison [Qu’il ne le fasse pag].

F'ai mes défauts bien siir, mais ce n'est pas une
raison pour que le pasteur m’ait rejeté du caté.
La religion c’est pour les femmes. C'est ma femme
qui s'occupera de I'éducation religieuse de nos en-
Jants.
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Moi, je crois qu'il doit faire son catéchisme, on a
tous passé par la.

Moi, j'al fait mon caté, y a pas de raison que mon
gamin ne le fasse pas!’

J'espére qu'on ne fera pas trop de Bible et de legons
de religion, parce que j'en connais gqui sont fran-
chement contre.

Il ne faur pas qu'il se plaise trop au catéchisme,
sinon ce n'est plus du caté,

i a déja suivi le catéchisme, ce serait dommage
qu"il ne fasse pas la communion.

F.3.2. Stéréotypes concernant Noél et les fétes

Constatifs :

Confirmatifs :

A Noél, on se sent plus prés les uns des autres.

Vivement que ces fétes soient passées.

F.3.3. Stéréotypes concernant le baptéme

Justificatifs

Réfutations
présuppositionnelles :

On n'est quand méme plus cinquante ans en arriére
et on n'est plus obligés de se faire baptiser pour se
marier.

On aura des ennuis plus tard pour se marier &
P’Eglise [Sans le baptéme].

On m’a dit que ¢’était mieux de les faire baptiser,
parce qu’il y a des patrons qui risquent de pas vous
prendre guand vous n'étes pas baptisés.

On m’a dit que si le petit venait & décéder, eh bien
le pasteur ne ferait pas 'enterrement [$’il n’est pas
baptisé).

On ne sait jamais, le baptéme c’est quand méme
une protection.

Un enfant qui n’est pas baptisé ne pourrait pas se
rendre au paradis.

On fait le baptéme et aprés on reprend ses billes,
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F.3.4. Stéréotypes concernant la communion

Constatifs :

Justificatifs :

Aprés la communion, on peut aller danser.

La communion, ¢’est une fois, puis ¢'est towt. Il faut
qu’il la fasse.

Si on nous supprime la communion [la premiere],
alors, on nous enléve tout.

Y en a beaucoup qui communient a cause du cadeau
{Pour comprendre ce stéréotype, il faut se souvenir
que la premiére communion était (parfois est tou-
jours) associée A la féie de la confirmation. Le ca-
deau soulignait le rite de passage de I’enfance a
P’adolescence. Voir également le contre-stéréotype
« Il communie pour le vélomoteur », ¢’est-a-dire la
motocyclette. Le passage de I’enfance & 1'adoles-
cence se matérialisait souvent par un changement
de moyens de locomotion].

F.3.5. Stéréotypes concernant le mariage

Justificatif's :

Un mariage sans I'Eglise, c’est pas vraiment un
mariage.
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Liste des contre-stéréotypes

G. La représentation de Dieu

G.1. CONTRE-STEREOTYPES CONCERNANT LA THEODICEE

Constatifs :

Justificatifs :

Objections ou
questions/objections :

Directifs :

Dieu l'a donné, Dieu Ua repris.

Si Dieu nous punit, ¢’est qu'il a un plan pédagogi-
quie.
Aujourd’hui on peut croire aux miracles.

On souffre, mais c’est siirement dans le projet de
Dieu.

Qu’est-ce que j'ai bien pu faire au bon Dieu pour
avoir ¢a ?
Il faut accepter la volonté de Diey.

Quand on a les bras trop courts, il faut faire appel
& Dieu.

G.2. CONTRE-STEREOTYPES CONCERNANT LA CROYANCE

Justificatifs :

Réfutations
présuppositionnelles :

Directifs :

Prohibitifs :

Iy a les convertis et les autres.
L'Islam ca inquiéte, on va se faire avoir parce qu’ils
sont plus convaincus que nous.

St on doute de ¢a [de I'inhérence biblique], alors
touf est remis en quesiion,

Faut pas douter.

Faur pas douter, sans cela toul est remis en gues-
tion.

Faut croire ce que dit la Bible, parce que ¢’est écrit,
{l faut vraiment donner son ceeur a Jésus.
Il faut déposer ton fardeau aux pieds du Christ.

Tu déposes tout dans les mains du Christ, aprés iu
ne t'en préoccupes plus.

Il ne faut pas éteindre le lumignon qui fume encore.
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G.3. CONTRE-STEREOTYPES CONCERNANT LA BIBLE

Réfutations

présuppositionnelles : Faut pas chercher a approfondir, sans cela tu vas
découvrir que la Bible, c’est des légendes.

Directifs : Il faur vraiment croire que Dieu a écrit la Bible

d'un bout & 'autre. C'est vraiment un lexte inspiré.

H. La représentation de I'Eglise

H.1. CONTRE-STEREQTYPES CONCERNANT LE REGARD SUR LA PARTICIPATION AU
CULTE

Constatifs Les gens ne vont pas plus au culte ailleurs.

Justificatifs ; Tant qu'il y a des gens au culte, il y a de Vespoir.

La o1t deux ou trois sont réunis en mon nom, je suis
au milieu d’eux.

Certains paroissiens préférent dormir le dimanche
matin, pariir en week-end, étre en famille que d’al-
ler a Uéglise. Ils vont pour baptiser, se niarier,
comnuinier, pour les voisins, etc... Attendent-ils
réellement quelgue chose de I'Eglise ?

Si on veut voir le pasteur, on a qu'a aller 4 I'Eglise.

Prohibitifs : I ne faw pas se décourager.

H.2. CONTRE-STEREOTYPES CONCERNANT L' BCUMENISME

Directifs : il s'agit de promouvoir Uunité par tous les moyens.

H.3. CONTRE-STEREOTYPES CONCERNANT LE REGARD SUR LES DISTANCES

Justificatifs : Nous aussi, il y a guantité de choses gque nous ne
pratiguons pas ou plus.

Les parents ne sont plus derritre : les enfanis ne
veulent plus venir au catéchisme.

On a besoin de vous.

Le monde est complétement dépravé, on n'a rien &
envier aux Corinthiens.
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ils fonr cela par tradition.

Ils font cela pour le vélomoteur, pour les cadeaux
[Voir I'explication donnée dans la liste des stéréo-
types sous F.3.4.].

{ls baptisent pour le décorum [= «1'apparence » ;
lire également « sous I'effet de la pression sociale ».
L’expression « Communier pour étre bien vu » tra-
duit la méme 1dée].

Ce n'est pas moi qui le dis, mais 50 % des person-
nes gui font le baptéme le font pour le décorum.

Ils se mavient pour le décorvum.
Ils vont aux enterrements pour étre vus.
Eux, ce qui les intéresse, c’est le folklore.

On cherche a nous juger plutdér qu’a nous connat-
fre.

De chrétiens, ils n’onr que Uacte de baptéme.
C'est possible qu'il n’y ait pas auwtant de différen-
ces entre quelgu’un gui va & UEglise et celui qui
ne veut pas en entendre parler.

H.4. CONTRE-STEREOTYPES CONCERNANT LE REGARD SUR LES EVANGELIQUES

Réfutations
présuppositionnelles :

Ils ont réponse g tout, ¢’est trop facile.

H.5. CONTRE-STEREOTYPES CONCERNANT LE REGARD SUR LES PASTEURS

Justificatifs :

Réfutations
présuppositionnelies :

On sait qu'un pasteur ne peut pas plaire i tout le
monde.

Les pasteurs de I'Eglise réformée s'occupent de la
tradition et pas de la conversion [Ce contre-stéréo-
type et le suivant émanent des membres d’Eglises
non-officielies].
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Les pasteurs de I'Eglise réformée ont peut-étre la
connaissance, mais ils n’ont pas la foi.

1. La compréhension de soi des engagés

Constatifs :

Confirmatifs :

Justificatifs :

Réfutations

présuppositionnelles :

Directifs :

On est beauicoup frop tiédes.

Le Christ serqit décu de notre foi, elle n'est pas
assez chaude.

On reste trop entre nous, en cercle fermé.

On n’est pas assez accueillants, cela se voit dans
la maniere d'accueillir les gens.

Les gens ne viennent pas, parce qu’ils sont dégus
de voir comment on change les choses [L’Evangile).

On vit trop dans notre coin.

Dieu prend le temps de s’occuper du monde et de
nous. Mais nous, on n'a plus le temps de rien.

On a les mémes problémes que chez vous.

C’est partout pareil {La baisse de la fréquentation
du culte et la difficulté de mobiliser, entre autres,
de trouver des conseillers de paroisse].

On en a vu d’aqutres.

Si on se retrouvait plus pour prier, notre Eglise
irait mieux.

Faut quand méme étre reconnaissants de ce que
Pon a.

On a déja rout essayé, mais cela ne sert a rien.

I faut pas trop chercher a approfondir.

Faur étre plus accueillants.

Faudrait témoigner.

Faudrait évangéliser.

Faudrait étre plus présents sur le terrain.

Il s’agit d’étre plus inventifs, créatifs, de faire
prewve d’imagination.
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Il faut rejoindre la base.

il faut faire des choix.

On sait bien que nous devons choisir.

Il faut s’occuper de notre feunesse, qui est avenir
de UEglise.

I faut réorganiser le travail de jeunesse, accueiilir
les jeunes.

It faut avoir plus de disponibilité,

Il faudrait étre meilleurs.

I faut mieux accueillir les nouveaux et renouveler
la forme d’annonce de I'Evangile au culte.

f faut rendre le culte plus chaleureux et plus joyeux.
il faut redevenir comme des enfants.

il ne faut pas se décourager.
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- Glossaire

Le but de ces bréves explications de vocabulaire est de fixer dans une pre-

miére approximation 'emploi des termes technigues qui figurent dans cet ou-
vrage. Le lecteur qui veut en savoir plus se référera aux dictionnaires et ouvrages
{en particulier ceux de linguistiques mentionnés dans la bibliographie générale).

Acte de langage : Unité minimale de base de la communication linguistique.

Parler, c’est accomplir avec succeés des actes illocutoires. J.-R. Searle dis-
tingue cing types d'actes de langage. En parlant, nous accomplissons les
différents actes suivants :

Les assertifs : nous disons 2 autrui comment sont les choses.

Les directifs : nous essayons de faire faire des choses 4 autrui.

Les promissifs - nous nous engageons i faire des choses.

Les expressifs : nous exprimons nos sentiments et nos attitudes.

Les déclaratifs : nous provoquons des changements dans le monde par nos
€nonciations.

L’acte de langage se laisse décomposer en deux constituants :

— Le contenu propositionnel (sujet, prédicat).

— La valeur illocutoire qui peut A son tour revétir une « force ».

Acte de langage indirect : Dans ce type d’actes de langage, Je locuteur com-

munique A 1’auditevr plus qu’il ne dit effectivement, en prenant appui sur
I'information d’arriére-plan, 2 la fois linguistique et non-linguistique, qu'ils
ont en commun. Par exemple, des demandes indirectes du type : « Pouvez-
vous attraper le sel ? », A ne pas confondre avec 1a communication indirecte
(vocabulaire d'ordre théologique).

Allocutaire : Celui & qui une phrase est destinée.

Apophtegme : Parole mémorable ayant valeur de maxime.

Communication indirecte: Ce terme d’ordre théologique est emprunté i

S. Kierkegaard. Cet auteur oppose la communication directe (qui s’attache
2 la transmission d’un savoir) 4 la communication indirecte. Celui qui trans-
met I’ offre chrétienne vise 4 son appropriation par I’ auditeur, La transmission
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de I’Evangile requiert donc essentiellement un type de communication indi-
recte. Cette derniére vise & mettre en route la subjectivité de I’aotre et I'in-
vite & se placer lui-méme devant le paradoxe du Dieu-Homme.

Contre-stéréotype : Désigne les dires et les représentations précongues des
pratiquants. 1ls sont donc un des objets de notre étude.

Devenir chrétien : Chez S. Kierkegaard, il est 1ié a I'idée du devenir soi. Trés
schématiquement, il désigne un mouvement progressif qui permet 4 I’homme
d’apprendre 4 se connaitre en vérité, en découvrant sa dépendance a I'égard
de Dieu et donc sa propre impnissance. Dans ce travail, nous reprenons cette
catégorie pour faire sauter I'alternative stéréotypée entre ceux qui seraient
chrétiens et les « autres ». Nous défendons I'idée que d’un point de vue
existentiel, personne n’est « arrivé » et que nous demeurons tous 4 I’école
du christianisme.

Docétisme : Doctrine selon laquelle le Fils de Diew n’a que les apparences d’un
homme. Dans notre travail, ce terme désigne une attitude répandue des chré-
tiens marqués par I'idéalisme et le mépris des réalités soi-disant « bassement
matérielles ».

Enoncé : Résoltat de la production lingnistique.

Enonciation : Acte de production linguistique dans vn contexte déterminé (voir
£€noncé),

Enonciation stéréotypique : Actualisation d’un stéréotype dans une conversa-
tion donnée.

Ethologie : Science do comportement des espéces animales, et par extension,
science des comportements et des mceurs humaines.

Face : Terme tiré du vocabulaire d’E. Goffmann, et qui désigne la valeur sociale
positive qu’une personne revendique. Toute personne ne doit pas « perdre
la face » et ne doit pas la faire perdre & antrui. « Elle doit donc faire bonne
figure ».

Fonction : Ce terme peut prendre des sens trés différents selon le domaine dans
lequel il est utilisé. Dans ce travail, lorsque nows parlons de la fonction de
X ou @'Y, nous vounlons souligner 1’ensemble des propriétés d’vn élément
donné par rapport 4 un autre ensemble : celui recovvert par notre champ de
recherches. Lorsque, par exemple, nous dégageons la fonction d’un rite, nous
posons la question : « En vue de quoi, & quelle fin, dans quel besoin, telle
personne ou telle communauté célébre-t-elle un rite 7 »

Fondamentalisme : ou « littéralisme ». Interprétation de 1'Ecriture qui simpli-
fie Iarticulation entre la Parole de Diew et I’Ecriture. Le fondamentalisme
se nourrit de I’illusion d’un contenu « pur » négligeant par 14 méme les
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contextes dans lesquels I’Ecriture a vu le jour et la situation des contempo-
rains auxquels la Parole de Dieu s’adresse.

Forum ou existence forensique : désigne chez M. Luther le fait que notre vie
humaine se déroule devant plusieurs instauces (la conscience, les autres
hommes, le monde et Dieu).

Gnomique : Qui se présente sous forme de sentences ; texte gnomique : en-
semble de maximes, de préceptes, de conseils.

Implications conversatiounefles . Hypotheses que 1'anditeur est conduit 3 faire
pour les concilier avec la présomption seton laquelle le locuteur respecte
dans la mesure du possible les principes conversationngls,

Inférence ; Proposition implicite que 1'on peut extraire d’un énoncé.
Interlocutenr ;: Désigne indifféremment, soit le locuteur, soit 1'allocutaire,

Isomorphisme : En chimie, désigne des propriétés qui possédent deux ou plu-
sieurs corps de constitution chimique analogue.
En linguistique, relation entre deux langues qui ont les mémes structures,

Langue : Utilisation dans une communauté d'vn code particulier de cette faculié
de communiquer qu’est le langage.

Locuteur : Celui qui énonce une phrase.

Marquenr : Exclamation ou bréve formule qui introduit I'énonciation stéréo-
typique ; par exemple « il parait », « comme on dit ».

Meéta- : Préfixe signifiant « changer d’état », « au-dela de ». Il désigne la pos-
sibilit¢ de prendre acte de I'ensemble d’un systéme pour réfléchir sur les
prémisses qui le fondent, par exemple la métacommunication se veut une
communication sur la mani¢re méme de communiquet.

Meétonymique : Figure de rhétorique et par extension procédé de langage par
lequel on exprime un concept au moyen d'un terme désignant un autre
concept qui lvi est uni par une relation nécessaire, par exemple « boire un
VErITre »,

Nomos originaire ou La loi : Désigne, davs notre travail, la croyance dans les
lois du monde, la foi en une force obscure qui régit le monde et qui lui
confére un ordre,

Occarrence : Apparition d’une unité linguistique dans vu discours donné,

Parole : Elément du code particulier qu’est le langage. En séparant la parole
de la langue, on sépare aussi ce qui est individuel de ce qui est social.

Pastorale : A ne pas confondre dans ce travail avec la théologie pastorale (qui
déerit les modalités concrétes de Fexercice du ministere pastoral). La pas-
torale des distancés désigne ici ' attitude, la réflexion et les actions entreprises
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aupres des distancés, dans le cadre de la préparation et de la célébration des
actes ecclésiastiques.

Phatique : Cette fonction particuliére 2 la langue souligne que cette derniére
n'est pas senlement un moyen de transmission de la pensée mais qu’elle a
aussi une fonction sociale. La parole, par son essence méme, crée des liens
sociaux et affectifs.

Phénoménologie : Science qui se caractérise par une manidre spécifique d’abor-
der le réel et qui cherche a adeindre son objet par touches successives en
mettant entre parenthéses ses propres convictions ; elle se bome 2 décrire et
& comprendre « ce qui s¢ montre », sans tenter de 'expliquer. La méthade
phénoménologique se caractérise également par le fait qu'elle réfléchit sur
I'acte de la conscience qui saisit les phénomenes. Notre travail effectoe une
phénoménologie des actes de langage stéréotypés des distancés et des engagés
de I’Eglise.

Pragmatique : Ftudie 1"utilisation de la langue par un locutewr ; elle s'intéresse
a I’échange de paroles comme activité intersubjective.
La langue est donc dotée d’un domble pouvoir : elle peat a la fois signifier
des objets et agir sur les interlocuteurs.

Principe conversationnel : Touw conversation est régie par un certain nombre
de régles. Grice les a édictées sous la forme des maximes suivantes :
Maxime de guantité : « Ne donnez ni trop ni trop pen d’informations ».
Maxime de qualité . « Soyez vérace », « parlez A bon escient ».

Maxime de relation ; « Soyez pertinent »,
Maxime de modalité . « Soyez aisément compréhensible ».

Principe de coopération : Présuppose que dans tout dialogue, les interlocunteurs
cooperent pour permetire la réalisation d’un échange verbal,

Religion : Attitude fondamentale de l1a vie, qui refuse d’accepter simplement le
« cours des chases ».

Révélation : Du point de voe de la théologie réformée, la Révélation désigne
I’événement de la « Parole devenue chair ». Elle renvoie non pas 4 un savoir
sur Dien, mais 1'« advenue » d'ane Parole qui appelle i la foi et qui com-
munique une vie nouvelle an cceur de 1'existence homaine.,

Sémantique : Etudie le sens du code linguistigue ; s'attache a définir la signi-
fication des mots hors contexte.

Sémiotique : (parfois aussi sémiologie) Désigne I'éde des signes.

Sens commmnn : Faculté commune 3 tous les hommes de discerner des vérités
Evidentes.



ANNEXE 3 325

Signe: Au sens habituel, le signe est un fait perceptible (sonore, visuel ou
tactile) qui permet de reconnaftre un fait qui n’est pas per¢u (B}, par exemple
les signes d'une maladie.

L’élément A est le représentant ou signifiant, I’élément B est le signifié.
En linguistique, le signe est la combinaison du signifi€ et du signifiant,

Slgnifiant : Manifestation matérielle du signe.
Signifié : Renvoie au contenu sémantique du signe.

Stéréotype : Dans ce travail, la collection de stéréotypes est utilisée comme un
nstroment d’analyse pour I’étude de la mentalité des distancés et des engagés
de I'Eglise. 11 désigne une idée précongue qui est véhiculée par un groupe
donné.

Synecdoque : Littéralement : « compréhension simultanée ». Figure de rhétori-
que qui consiste A prendre le plus pour le moins, la matiére pour 1’objet,
I'espéce pour le genre, la partie pour le tout, le singulier pour le pluriel, par
exemple : le fer pour une épée.

Syntaxe : Ewdie les régles qui combinent les symboles élémentaires de la
langue.

Tautologie : Ce sont des pseudo-explications circulaires, le prédicat ne disant
rien de plus que le sujet : « ¢’est fait, c’est fait », « passé les bomes, il n’y
a plus de limites »,

Théodicée : La théodicée essaie de penser la question de la bonté et de 1’amour
de Dieu, lorsque ces derniers sont mis en rapport avec le probleéme de I’exis-
tence du mal et des arguments que ce demier fournit pour nier I’existence
méme de Dieu. Job se fait le témoin privilégié de la question de la théodi-
cée, puisqu’il pose la question de I’attitude de ’homme croyant face au mal.

Théologie naturelle : Dans la théologie catholique, désigne la connaissance de
Dieu qui est accessible & 'homme sans la révélation en Jésus-Christ. En
théologie réformée, les débats amour de la théologie naturelle désignent
toutes les questions relatives 3 la maniére de connaitre Dien, notamment
celles concernant les « preuves » de son existence qué nous pourrions tirer
de la nature.

Valeur (illocutoire d’un énoncé) : Est ce qui permet 4 1’énoncé de « fonction-
ner » comme tel ou el acte de langage. Par exemple, une requéte, un constat.
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“Aujourd’hui, les grandes foules se reumssent dans les Egli-
ses a I'occasion de cérémonies particulieres. C'est aux en-
terrements, mariages ou baptémes que I'on renoue essen-
tiellement avec une Eglise « officielle » dont on ne comprend
plus toujours la.pertinence du message mais a laquelle on
reconnait un rdle certain et.... diffus. Pasteur en paroisse,
- Félix Moser a toujours été sensuble aux attentes religieuses
de ces croyants non pratiquants ;-dans une premiére partie
- .de son enquéte, il leur donne la parole examine les idées
regues qui faqonnent eur mentalité et passe en revue leurs

= propos sur Dieu et I'Eglise. En scrutant leurs demandes re-

ligieuses, il y decou'\?Fe :surtout I’ amportance du sentiment et
 de Fémotion. "=

Dans une deuxiéme partie, 'auteur souligne les malentendus
existant entre I’ Eglise et ces distancés;avant de plaider pour
un dialogue qui respecte 2 la fois la spécificité de 'Evangile
et le cheminement des pratiquants. Qe%asuonnels
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